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महेथरानन्द्‌ सरस्वती ( कवितार्किकचक्रवर्ती ५० महादेवशात्री ) 


जी के 
आशीर्वचन 


सर्वदर्शनसंग्रह का प्रस्तुत हिन्दी-रूपान्तर मैंने ध्यानपूर्वक प्रायः आधद्योपान्त 
देखा है। आज जब कि हिन्दी राष्ट्रभाषा के पद पर समासीन है, तब यह बात 
आवश्यक और सामयिक है कि हिन्दी का साहित्य भी समृद्ध किया जाय । 
इसकी समृद्धि के लिए कतिपय विद्वान्‌ मौलिक कृतियाँ प्रस्तुत कर रहे हैं और 
कतिपय उच्चतर भाषाओं में वाग्बद्ध, परिष्कृत एवम्‌ उच्च साहित्य का रूपान्तर 
प्रस्तुत कर रहे हैं । प्रस्तुत ग्रन्थ दूसरे ढंग का एक सामयिक प्रयास है । 


मौलिक क्ृतियों में कृतिकार अपनी' प्रतिभा और मंधा का मुक्त उल्लास 
प्रदर्शित करता है, पर रूपान्तरात्मक कृतियों में विद्वान लेखक दूसरों की प्रतिभा 
और मेधा का साक्षात्कार करने की क्षमता रखकर ही अपना उत्तरदायित्व निभा 
हि. सकता है । निष्कर्ष यह हुआ कि मौलिक कृतिकार की भाँति वह उतना मुक्त 
_« नहीं रहता । प्रस्तुत रूपान्तरणः एक दाशंनिक कृति का झूपान्तरण है, जिसमें 
विद्वान रूपान्‍्तरकार ने यह शैली अपनाई है कि पहले मूल-पाठ का तटस्थ ढंग 
से रूपान्तर प्रस्तुत कर दिया जाय और उस संदभ में यदि कतिपय शब्द 
* अतिरिक्त रखा जाना आवश्यक है, तो उसे कोष्ठकान्त॒गंत रख दिया जाय | आज 
ही क्‍या, सदा से यह ढंग समुचित और सर्वोत्तम समझा जाता है। यही उचित 
है कि पहले मूल-पाठ का तटस्थ रूपान्तर रख दिया जाय जिससे हिन्दी के 
माध्यम से मूल को समझने वाला बुद्धिमान्‌ पाठक सीधे मूल रूप को जान ले । 
इस स्तर पर पन्नवन करने में यह भय रहता है कि कहीं रूपान्तरकार मूल का 
अनुवाद अपनी दृष्टि से अन्यथा न प्रस्तुत कर दे--और यदि ऐसा हुआ तो वह 
लेखक और पाठक के बीच के माध्यस्थ्य का उत्तरदायित्व ठीक से निबाह न 


डे ४) 
सकेगा। मुझे हर है कि रूपान्तरकार ने प्रथम स्तर पर इस वैज्ञानिक अथवा 
तटस्थ पद्धति का ग्रहण करके इस उत्तरदायित्व का पूरा निर्वाह करना 
चाहा है । 


संदर्शनसंग्रह एक दार्शनिक कृति है, इसलिए रूपान्तरकार-जैसे मध्यस्थ-- 
जो मूल-लेखक और पाठक के बीच है--का कार्य केवल तटस्थतापूर्वक रूपान्तर 
प्रस्तुत कर देना ही पर्याप्त नहीं है। भारतीय दार्शनिक अपने विचारों को 
सहस्नाब्द से चली आती हुई व्यवस्थित एवं पारिभाषिक पदावलियों में एक 
विशेष शैली से प्रस्तुत करते हैं, अतः उनके समस्त विचारों को आधुनिक पाठक 
के सामने हिन्दी-भाषा में रखते समय अनेक प्रकार की सजगता आवश्यक है। 
पहली तो यह कि भाषा हिन्दी की प्रकृति की हो, दूसरी पुराने आचार्यों की 
बातों को जहाँ तक हो सके आधुनिक पाठक के अनुभव में उतार देने का प्रयास 
हो, तीसरी उसकी पारिभाषिकता का दुर्ग तोड़कर, उसमें प्रयुक्त संदर्भ-शब्दों की 
व्याख्या करते हुए, शास्त्रीय संकेतों का विस्तार देकर बात को सुलझा रूप दिये 
जाने का प्रयत्त हो। लेखक ने रूपान्तरण में यह प्रयत्न किया है कि रूपान्तर 
की भाषा की प्रकृति अधिक से अधिक हिन्दी की हो । शेष आवश्यकताओं की 
पूर्ति के लिए ही तटस्थ रूपाल्तर के अनन्तर 'विशेष'-शीषंक से शास्त्रीय ग्रन्थियों 
को भी स्पष्ट करने का प्रयास हुआ है । यही नहीं, रूपान्तर के मध्य में भी कहीं- 
कहीं लम्बे कोष्ठकों के अन्तगंत आवश्यक स्पष्टीकरण हुआ है। ऐसे प्रयासों में 
कहीं-कहीं रूपान्तरकार की अनवधानता अवश्य दृष्टिगोचर होती है। उदाहरणार्थ: 
पृष्ठ सं० ११ पर मूल का रूपान्तर प्रस्तुत करते हुएं यह कहा गया है--“ब्याप्ति 
का अर्थ है दोनों प्रकार की ( धंकित और निश्चित ) उपाधियों से रहित [ पक्ष* 
और लिज्ु का ] सम्बन्ध ।” यहाँ व्याप्ति को कोष्ठकान्तगंत पक्ष और लिज्भ का 
सम्बन्ध कहना सर्वथा विचारणीय है । स्वयं ही रूपान्तरकार ने अनेक स्थलों 
पर व्याप्य एवं व्यापक के सम्बन्ध को ही परम्परानुसार शास्त्रीय ढंग से व्याप्ति 
बतलाया है । 


+ साध्य” के स्थान पर 'पक्ष' हो गया है। दे० शुद्धिपत्र । 
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डे श्र 
कार्य बहुत ही व्यापक है। विभिन्न प्रकार की दाशंनिक धाराये हैं। सबों 
का अधिकारपूर्वक रूपान्तरण और स्पष्टीकरण साधारण श्रम का कार्य नहीं 
ऐसे बीहड़ क्षेत्र में संचरण करता हुआ बौद्धिक यात्री कभी भटक जाय तो यह 
सहज संभव है। लेकिन इस प्रकार की भी स्थितियाँ क्ाचित्क ही हैं । 
आधुनिक ढंग के पाठकों को ध्यान में अधिक रखा गया है जो सामयिक 
और समुचित भी हैं । इसीलिए संस्कृत की पारिभाषिक पदावलियों के समानान्तर 
अंग्रेजी में प्रचलित प्रयोग भी रख दिये गये हैं। उनकी प्रामाणिकता के लिए 
रूपान्तरकार स्वयम्‌ उत्तरदायी है । आधुनिक पाठकों की रुचि और आधुनिक 
शैली पर भी ध्यान होने के कारण बीच-बीच में किसी-किसी दर्शन की संक्षिप्त 
ऐतिहासिक रूपरेखा भी प्रस्तुत कर दी गई हैं । परन्तु ऐसे प्रसंगों में भी कहीं- 
कहीं अनवधानता है। उदाहरणार्थ प_ृ० सं० ३२१ पर शैवागमों के बीच 
अहिुध्न्य-संहिता को लिया गया है--यह कहाँ तक ठीक है ? अहिबुंष्न्य-संहिता 
पाझरात्रागम के अन्तर्गत है । 
अन्तिम बात जो पुस्तक की उपादेयता के संबन्ध में कही जाने की है वह 
यह कि ग्रन्थ के अन्त में दाशनिक पुस्तकों की एक बृहत्‌ सूची संलग्न की गई है । 
आधुनिक शोध-खात्रों की दृष्टि से ऐसी सूचियों का बड़ा महत्त्व होता है। सूची 


एक सामाच्य रूप में प्रस्तुत कर दी गई हो, ऐसी बात नहीं है। उसमें पुस्तक 


कि उसके रचयिता का नाम तो है ही, महत्त्वपूर्ण और उल्लेखनीय बात यह है 
कि उसमें जो पुस्तक जिस दर्शन की हैं, उस दर्शन का भी सामने उल्लेख है। 
इससे भी अधिक महत्त्वपूर्ण बात है कि आज का शोव-छात्र मूल ग्रल्थकार का 
प्रामाणिक काल-ज्ञान चाहता है। रूपान्तरकार ने प्रत्येक कृति के सामने उस कृति 
का रचना-काल भी दिया है। भारतीय मनीषियों की अन्तमुंखी प्रवृत्ति तथा 
अपना परिचय देने की ओर से निरन्तर तटस्थता दिखाने का भाव उनके इतिदृत्त 
के ज्ञान में सदा बाधक रहा है । आधुनिक गवेंषकों ने नये सिरे से इस पक्ष पर 
प्रकाश डाला है। परन्तु उन सबों में सभी ग्रत्थकारों को लेकर सवंत्र मतैक्य नहीं 
है । रूपान्तरकार ने यदि यह बात ध्यान में रखकर किसी प्रामाणिक इतिहास- 
कार की सहायता कालनिर्धारण में छी है तो तदर्थ वे प्रशंसा के पात्र हैं। 


्ः ६) ५ 
इस कृति में मेरे समक्ष रूपान्तरकार का अपना कोई निजी विचार या 
मौलिक स्थापना किसी के पक्ष-विपक्ष में नहीं है. कि उसके विषय में भी मैं _$ढ 


। अपनी सम्मति प्रस्तुत करूँ । अतः रूपान्तरण के विषय: में जितने पक्षों से उसका 
मूल्याडून किया जा सकता है, उतना संक्षेप में ऊपर उपस्थापित किया गया | 
है । निश्चय ही इस महानु और सामयिक प्रयास के लिए श्री उमाशंकरशर्मा 
“ऋषि! मेरे साधुवाद के पात्र हैं । 

धर्मंसंघ, काशी, 


ज्ये० शु० ४, २०२१ --महेश्वरानन्द सरस्वती 
( १३-६-१९६४ ) । 
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[ सर्वदर्शनसंग्रह का महत्त्त-दर्शन की उत्पत्ति-भारतीय दर्शन 
और पाश्चात््य दर्शन-तत्त्वसाज्ञात्कार के साधन--प्रमाण-संख्या पर 
विचार-दार्शनिकों के सेद्‌-श्रौत और तार्किक--प्रमेय--ईश्वर पर दर्शनों 
की सान्यता--जीव का निरूपण--संसार की व्याख्यायें--विभिन्न दर्शनों 
में तत्वविचार-नास्तिक-दर्शन-रामानुज और मध्व-अलुमान के 
अवयव--अह्गैतवेदान्त--मोक्ष का विचार-माधवाचार्य का समय-- 
उपसंहार । ] 
माधवाचार्य का सवंदर्शनसंग्रह बहुत दिनों से विद्वानों की दृष्टि में अत्यन्त 
महत्त्वपूर्ण स्थान रखता आया है। यद्यपि इसके अनेकानेक संस्करण प्रकाशित 
हो चुके हैं किन्तु अपनी राष्ट्रभाषा हिन्दी में कोई उत्तम अनुवाद तथा व्याख्या 
न देखकर प्रस्तुत संस्करण का प्रयास किया गया है। भारतीय और पाइ्चात्त्य 
विद्वानों के द्वारा लिखे गये आधुनिक ग्रन्थ यद्यपि दर्शन के अध्ययन के लिए 
प्रचुर सामग्री प्रस्तुत करते हैं, किन्तु प्राचीन भारतीय परम्परा का निर्वाह करते 
हुए माधवाचाय के द्वारा लिखे गये इस ग्रन्थ का अवमूल्यन किसी भी मूल्य पर 
नहीं किया जा सकता । जैसी पाण्टित्यपूर्ण शैली में माधवाचायं ने अपने काल में 
प्रसिद्ध दर्शनों का संकलन करने का प्रयास किया और उनकी सर्वाज़पूर्ण 
विवेचना करने में कुछ उठा नहीं रखा, उस तरह का संग्रह अन्यत्र मिलना 
दुष्कर है। दर्शनों की विवेचना में उद्धरणों की पुष्कलता लेखक के अद्वितीय 
पाण्डित्य की विजय-पताका पंक्ति-पंक्ति में प्रसारित कर रही है। चाहे गम्भीर 
विवेचन हो, पू्वपक्ष और सिद्धान्त में भीषण संग्राम छिड़ा हुआ हो अथवा 
किसी दशशन के पदार्थों की गणना ही करनी हो, माधवाचार्य की शैली एकरूपता 
का अद्वितीय दृष्टान्त उपस्थित करती है । 

यह प्रायः देखने में आता है कि किसी विश्षिष्ट सम्प्रदाय का लेखक दूसरे 
सम्प्रदायों की विवेचना करते समय अपने विचारों का आरोपण करने लगता 
है या कम से कम उस विवेच्य सम्प्रदाय की आलोचना भी करता जाता है। 
किसी भी लेखक से निष्पक्ष या वस्तुनिष्ठ ( 00[8७०४४७ ) होने की आशा करना 
सरासर भूल है परन्तु माधवाचार्य मानो इस नियम के सबसे बड़े अपवाद हैं । 
किसी भी सम्प्रदाय की विवेचना में, चाहे वह चार्वाक ही क्‍यों न हो, आचार्य 
की निष्पक्षता इलाघनीय है । प्रत्येक दर्शन के सिद्धान्तों और पदार्थों की व्याख्या 
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अधिक से अधिक स्पष्ट रूप में निविकार भाव से उन्होंने की है। यही कारण 
है कि भारतीय दशनों के अध्ययन में उनके सवंदश्नसंग्रह का महत्त्व इतना 
अधिक अंकित हुआ है। 

अब हम कुछ देर के लिए अपने विवेच्य विषय से हटकर द्ंन-शास्त्र के 
विषय में सामान्य रूप से कुछ विचार करें और उसी परिप्रेक्ष्य में प्रस्तुत ग्रन्थ का 
मूल्यांकन करें । 

दक्शंन-शब्द का व्युत्पत्ति-जन्य अर्थ है देखना, विचारना, श्रद्धा करना। 
आदि-काल से ही मानव॑ ने अपने जीवन में दर्शन को प्रमुख स्थान दिया था । 
वस्तुतः जीवन के प्रति मनुष्य का दृष्टिकोण ही दर्शन है जो व्यक्ति-व्यक्ति के 
लिए भिन्न-भिन्न हुआ करता है । मनुष्य में अपने आस-पास के पदार्थों को 
समझने के लिए जिज्ञासा की लहरें सदा दौड़ा करती हैं। यही नहीं, उसके 
साथ इन वस्तुओं का क्या सम्बन्ध है, उस सम्बन्ध का निरूपण कौन करता 
हैं, उसके ज्ञान के क्या साधन हैं, इत्यादि कितनी ऐसी शंकायें हैं जिनसे मनुष्य 
को चिन्तन की प्रेरणा मिलती रहती है। सामान्य रूप से दर्शन के आविर्भाव का 
यही इतिहास है । 

इस विषय में भी भारतवर्ष की अपनी विशेषता है। ऐसा कहा जाता है 
कि भारतीय दर्शन दुःख की आधार-शिलां पर प्रतिष्ठित है। प्रायः सभी दर्शन 
दुःख-निवृत्ति के लिए ही उपायों के अन्वेषण में लगे हुए हैं। यह एक निश्चित 
तथ्य है कि प्राणी संसार में त्रिविधात्मक दु:खों से ग्रस्त है । उसकी स्वाभाविक 
प्रवृत्ति होती है कि सुख की प्राप्ति करे। यह तो एक दूसरी विश्येषता है कि। 
एक ही उपाय से दुःख का निवारण तथा सुख का आसादन भी हो जांय । लेकिन 
वह सुख है क्या चीज ? क्या रुपये पा छेता, परीक्षा में प्रथम होना, या नौकरी 
पा लेना ही सुख है ? उत्तर होगा कि ये सभी सुख न॒केवल क्षणिक हैं अपितु ये 
अतिशय से भरे हुए हैं अर्थात्‌ इन सबों में एक से बढ़ कर एक सुख हैं। इनकी 
कोई सीमा नहीं । एक सुखद वस्तु मिलने पर दूसरी की कामना होती है। यही 
नहीं, कभी-कभी तो सुख की एक निश्चित परिभाषा देना भी असम्भव हो जाता 
हैं। जो वस्तु राम के लिए. सुखद हैं, मोहन के लिए नहीं । दर्शनों का लक्ष्य है 
कि किसी भी उपाय से सर्वोच्च सुख की प्राप्ति का उपाय बंतलायें जो साथ ही 
साथ इस जगत के दुःखों का आत्यन्तिक निवारण करने में समर्थ हो । सांसारिक 
दुःखों को बन्धन और उनकी निवृत्ति को दाशंनिक भाषा में मोक्ष के नाम से 
पुकारते हैं। यही बन्धन और मोक्ष भारतीय दर्शनों का मुख्य प्रइन रहा है । 
यह दूसरी बात है कि उनके स्वरूप पर विभिन्न मत हैं अथवा दुःख-निवृत्ति के 
उपायों के विश्लेषण में मत-भेद है । कोई दार्शत्िक कह सकता है कि महेश्वर 
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की सेवा से मोक्ष मिलता है तो दूसरा कह सकता है कि आत्मस्वरूप के साक्षा- 
त्कार से मोक्ष मिलता है। कोई दार्शनिक जीते-जी मोक्ष प्राप्त होने की बात 
करता है तो कोई मृत्यु के बाद ही मोक्ष की सत्ता निर्धारित करता है। इस 
तरह दर्शनों में भेद होता है। 


आत्यन्तिक दुःख-नाश और आत्यन्तिक सुख दोनों का सम्मिलित नाम 
मोक्ष ( मुक्ति, निर्वाण, महोदय ) है। मोक्ष पाने के लिये श्रुतियाँ तो उपाय 
बतलाती ही हैं ताकिक दंष्टि से भी कई दर्शनों में इस पर विचार किया गया 
है। जैसे बौद्ध-दर्शत चार आयं-सत्यों के ज्ञान को ही मोक्ष-साधन समझता 
है तो न्याय-दर्शन अपने दर्शन में कहे गये पदार्थों के साक्षात्कार को ही मोक्ष 
का साधन मानता है। दूसरी ओर शंकराचार्य आत्मा के ज्ञान को मोक्ष का 
साधन स्वीकार करते हैं। यह देखने में आता है कि मोक्ष के विचार को 
लेकर प्रत्येक दर्शन में कुछ-न-कुछ विचार किया गया है। यहाँ तक कि चार्वाक 
ने भी कहा है कि देह का नष्ट हो जाना मोक्ष है। कुछ लोग मोक्ष के प्रइन 
पर बहुत दूर तक विचार करते हुए पुतर्जन्म का सिद्धान्त भी मानते हैं। 
उनका कहना है कि इस संसार में आवागमन का क्रम जब तक चलता 
(५ रहेगा तब तक तो प्राणी बन्धन में ही पड़ा है। मोक्ष होने पर नतो उसे 
। जन्म लेना पड़ता और न उसकी मृत्यु होती है । 8 


पाइचात्त्य दर्शन में मोक्ष के प्रइ्न पर लोग मौन हैं। यही कारण है. कि 
भारतीय दर्शन से वे एक नयी दिश्ञा का निर्देश पाते हैं । यद्यपि पाश्चात्त्य 
दर्शन में भी भौतिकवाद के तुच्छ धरातल से बहुत, ऊपर उठकर हीगेल 
( प॒«६०! ) के पूर्ण प्रत्यमवाद में प्रवेश करने की चेष्टा हुई है किन्तु भारतीय 
दशनों के तारतम्य तथा गंभीरता का लेश भी उन दर्शनों में नहीं है। कारण 
यह है कि भारत में दर्शन को जीवन से पृथक्‌ कभी तहीं समझा गया, चाहे 
चार्वाक हो अथवा झंकर--सब के सब जीवन के धरातल पर ही अपने दर्शनों 
की प्रतिष्ठा करते हैं। यही कारण है कि भारतीय दर्शन पाइचात्त्य दर्शनों की 
भांति न केवल तत्त्वों की मीमांसा करता है, अपितु आचांरशाख््र, प्रमाणशास्त्र, 
क्रियाशास्त्र, मोक्षशास्र आदि सभी विषयों को अपने में समेट कर चलता हैं । 
कहता न होगा कि पाइचात्त्य दर्शन उक्त पक्षों में सबों पर समात्त रूप से विचार 
नहीं करता । तत्त्वों की मीमांसा ( )(6५४७.0ए४०७ ) में वह इतना संनद्ध 
है कि अन्य प्रइनों पर विचार करने का उसे अवकाश ही. नहीं है। जिन 
वाक्‍्यों और शब्दों पर हमारे यहाँ के वैयाकरणों, नैयायिकों, और मीमांसकों 
ने बहुत प्राचीन काल में ही विस्तृत विचार किया था उन पर पाइचात्त्य जगतु 
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में अभी-अभी अनुसंधान हुए हैं तथा वे भी किसी निश्चित तथ्य पर नहीं पहुँच 
सके हैं। इसका निष्कर्ष यह निकला कि भारतीय दर्शन एक सर्वांगीण और 
परिपूर्ण शास्त्र है । इसमें अब कुछ भी परिवर्तन, परिवर्धन, संशोधन की आवश्यकता 
नहीं है, उसका संकलन हम भले कर सकें, पाइ्चात्त्य दर्शनों से उसकी तुलना 
भले ही की जाय अथवा उसमें विद्यमान किसी महत्त्वपूर्ण प्रश्न को लेकर 
अनुसंधान भछ्ठे ही किया जाय, परन्तु और किसी दूसरे कार्य की आवश्यकता 
उसमें नहीं है । दूसरी ओर पाइचात्त्य दर्शन अभी भी अपूर्ण है--जीवन, जगतु , 
या ईश्वर की व्याख्या में पूर्णतः सफल नहीं है । 

तो, मोक्ष का प्रइन भी ऐसा ही प्रश्न है जिसके विषय में भारतीय दर्शन 
ही परिपूर्ण समाधान दे सकता है। दर्शनों के तारतम्य से चार्वाक के द्वारा 
प्रतिपादित मोक्ष की विचारधारा से आरम्भ करके हम बढ़ जाते हैं और 
शंकराचार्य के अद्वैत-वेदान्त में जिज्ञासा की पूर्णतः शान्ति पाते हैं। माधवाचार्य 
की यही मान्यता है। अपने-अपने सम्प्रदाय के अनुसार दूसरे लोग मध्यवर्ती 
दर्शनों में प्रतिपादित मोक्ष का भी आश्रय छेते हैं। विभिन्न दर्शनों में अन्य 
विषयों पर भले ही मतभेद हो किन्तु इस प्रइन पर सब एकमत हैं कि मूल 
तत्त्व के साक्षात्कार से ही मोक्ष की उपलब्धि हो सकती है । 

किन्तु यह साक्षात्कार हो केसे ? इसके लिये प्रमाणों के रूप में साधन दिये 
गये हैं। यह प्रदान सावंजनिक है कि हम किसी वस्तु का ज्ञान कैसे प्राप्त 
करते हैं ? शुद्ध ज्ञान के कौन-कौन से साधन हैं? प्रत्येक दर्शन में इस पर 
विचार किया गया है और अपनी रुचि के अनुरूप दा॑निकों ने प्रमाणों की 
संख्या निर्धारित की है। चार्वाक केवल प्रत्यक्ष को ही प्रमाण मानता है । उसके 
अनुसार कोई भी ज्ञान इन्द्रिय की अपेक्षा रखता है। इन्द्रियों से उत्पन्न ज्ञान 
ही यथार्थ अनुभव है। चार्वाक-दर्शन में यह विचार किया गया है कि अनुमान 
के लिये व्याप्ति-ज्ञान की आवश्यकता पड़ती है और व्याप्ति कौ स्थापना किसी 
भी साधन से नहीं हो सकंती है। यह हम कह सकते हैं कि धूम और अग्नि 
का सम्बन्ध हम अपनी आँखों के सामने वर्तमान काल में भले ही जान ले 
किन्तु इसके लिये कोई प्रमाण नहीं है कि वर्तमान काल में ही हमारी आँखों 
से दूर किसी स्थान में भी धूम और अग्नि का सम्बन्ध होगा। अतीत काल 
और अनागत काल के विषय में तो कहना ही कठिन है। स्पष्टतः चार्वाक 
की यह विचारधारा डेविड ह्यूम के संशयवाद ( 500.0#0०ं»7 ) से बहुत कुछ 
मिलती-जुलती है । 

दूसरी ओर, बौद्धों और जैनों के अनुसार प्रत्यक्ष और अनुमान दो प्रमाण 
हैं। इनका कहना है कि व्याप्ति का ज्ञान प्राप्त करना कोई कठिन नहीं । 
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बौद्ध लोग तो व्याप्ति की स्थापना के लिये कार्य-कारण-सम्बन्ध तथा तादात्म्य- 
सम्बन्ध को उपाय के रूप में उपस्थित करते हैं किन्तु जैन लोग अन्वय और 
व्यत्तिरिक की विधि से ही संतुष्ट हैं। हाँ, इतना वे दोनों मानते हैं कि व्यभिचार 
की शंका न रहे । शब्द और उपमान आदि प्रमाणों को अनुमान के अन्तगंत 
ही रखा जाता है। वेशेषिक लोग भी इसी विधि से केवल दो प्रमाण ही मानते 
हैं। उनका कहना है कि शब्द-प्रमाण सभी स्थानों पर प्रमाण ही नहीं होता । 

माध्व-सम्प्रदाय वाले दो ही प्रमाण मानते हैं किन्तु अनुमान नहीं, प्रत्यक्ष 
और शब्द को | शब्द के द्वारा प्रतिपादित अर्थ का बोधक होने पर ही अनुमान 
प्रमाण माना जा सकता है। रामानुज-सम्प्रदाय वाले स्पष्ट रूप से अनुमान को 
पृथक्‌ गिनकर तीन प्रमाणों की बात करते हैं। इन तीन प्रमाणों को मानने की 
प्रथा सांख्य-योग में भी है । 

प्रमाणों के विशेषज्ञ के रूप में मान्य नैयायिकों ने प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान 
और शब्द इन चारों को प्रमाण के रूप में स्वीकार किया है। माहेश्वर- 
सम्प्रदाय वाले भी चुमा-फिराकर इन्हीं प्रमाणों को स्वीकार करते हैं | मीमांसकों 
के अनुसार अर्थापत्ति और अनुपलब्धि को भी प्रमाण माना गया है। यह दूसरी 
बात है कि प्रभाकर-मत के मीमांसक अभाव नहीं मानते । अर्थापत्ति का अर्थ 
है कि जब किसी दूसरे प्रकार से वस्तुस्थिति की असिद्धि हो तो किसी एक स्थिति 
का आपादन करें, जैसे दिन में भोजन न करने पर भी देवदत्त मोटा हुए चले जा 
रहे हैं, तो अर्थापत्ति से हम जान सकते हैं कि वे रात में ही डट कर भोजन करते 
होंगे क्योंकि किसी दूसरे प्रकार से उनकी मोटाई सम्भव नहीं है। अनुपलब्धि 
का अर्थ है किसी वस्तु का अभाव जानना | सभा में पहुँचते ही हमें माठूम हो 
गया कि वहाँ हमारा मित्र नहीं है। यह बात अनुपलब्धि-प्रमाण से ही मालूम 
हुई है। शंकराचार्य भी उपयुक्त छह प्रमाणों को ही मान्यता देते हैं । पौराणिकों 
का भी एक सम्प्रदाय है जो सम्भावना और ऐतिह्य को भी प्रमांण मानता है | 
नवाँ प्रमाण चेष्टा है जिसे तान्त्रिक और साहित्यिक लोग मानते हैं। यद्यपि इन 
प्रमाणों में प्रत्यक्ष को शिरोमणि कहा गया है किन्तु कई ऐसे विषय हैं जिनकी 
सिद्धि के लिये हमें अनुमान और शब्द पर अवलम्बित होना पड़ता है जैसे ब्रह्म 
की सिद्धि के लिये श्रुति को ही शंकराचार्य ने प्रमाण-शिरोमणि माना है । 

इस प्रकार प्रमाणों की विवेचता करने के पदचात्‌ इतके आधार पर 
दांशनिकों हम दो कोटियों में रख सकते हैं॥--ताकिक, और श्रौत। श्रौत 
दाशंनिक वे हैं जो मूलतत्त्व के अन्वेषण में श्रुति को ही मुख्य साधन मानते हैं | 


# अभ्यंकर--उपोद्घात पृ० ४२ । 
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उन्हें हम वेदवादी भी कह सकते हैं । इनमें शंकराचार्य, जेंमिनि, पाणिनि आदि 
आते हैं। ताकिक दाशंनिक से हमारा अभिप्नाय यह है कि मूलतत्त्व के. अनु- 
संधान में ये लोग एकमात्र तक का सहारा लेते हैं । लक और कुछ नहीं, अनुमान 
का ही दूसरा नाम है । ये लोग श्रुति में प्रतिपादित विषयों को भी तर्क-निकष पर 
कसने-पर ही प्रमाण मानते हैं। ताकिकों के भी दो भेद हैं--एक तो वे दार्शनिक 
जो अपने को स्पष्टतः ताकिक कहते हैं और दूसरे वे जो अपने को श्रौत कहने पर 
भी भीतर-भीतर तक का ही सहारा लेते हैं॥ बादरायण के ब्रह्मसृत्र की व्याख्या 
करने वाले रामानुंज और माध्व सम्प्रदाय वाले दाशनिक कहते हैं कि हम छोग 
उपनिषदों को प्रमाण मानते हैं. किन्तु श्रुति-वाक्यों का जो अर्थ उन्होंने पूर्वाग्रह 
के कारण किया है उससे तो यह स्पष्ट माछूम होता है कि ये प्रच्छन्न ताकिक हैं । 
उदाहरण के लिये स्पष्ट रूप से जीव और ब्रह्म की एकता का निर्देश करने 
वाले ( तत्त्वमसि ) इस वाक्य का उन दोनों ने कैसे निर्वाह किया है यह देखने 
ही योग्य है। रामानुज-की दशा तो और भी दयनीय है ॥? वे अपने श्रीभाष्य 
में शंकराचार्य की खिल्ली उड़ाते हैं कि शंकर श्रौतमत के बहाने से छिपकर बौद्ध 
धर्म का प्रचार कर रहे हैं । और रामानुज ? वेद-मत का श्रचार करते हुए क्‍या 
छिपे हुए ताकिक वे नहीं हैं ? 

सांख्य-्योग, न्‍्याय-वैशेषिक आदि भी ताकिक ही हैं क्योंकि इन्होंने भी 
अपनी प्रतिष्ठा अनुमान के बल पर ही की है । यहाँ स्मरणीय है कि श्रौत और 
ताकिक दार्क्षनिकों में भेद का कारण यह है कि श्रौत पक्ष में वेदों को स्वृतः- 
प्रमाण माना गया है जब कि ताकिक पक्ष में उन्हें परतः प्रमाण मानते हैं । 
स्वतःप्रमाण का अर्थ है कि वेदों की प्रामाणिकता अपने आप में सिद्ध ( 58॥- 
९शां१९॥४ ) है, किसी दूसरे प्रमाण को उसे सिद्ध नहीं करना पड़ता । तदनुसार 
बेदों को अपौरुषेय मानते हैं । वेदों की शक्ति अकुण्ठित या अप्रतिहत है | दुसरी 
ओर, जो लोग वेदों को परतः प्रमाण मानते हैं उनका यह कहना है कि वेद 
पौरुषेय हैं, अनित्य हैं, उनकी सिद्धि के लिए हमें दूसरे साधनों पर निर्भर करना 
पड़ता है । इस दशा में वेदों को पुरुष अर्थात्‌ ईइबर की रचना मानते हैं । 

पौरुषेय और अपौरुषेय का विचार मीमांसा-दर्शन में अच्छी तरह हुआ 
है। अन्त में वेदों को अपौरुषेय ही माना गया हैं। इनका कथन है कि वेद 
ईइ्वर से केवल प्रकाशित हुए हैं। जेंसे मनुष्य अनायास ही निःह्वास छोड़ता 
है, उसे नतो बुद्धि की आवश्यकता पड़ती है या न किसी परिश्रम की । 


उसी श्रकार प्रकार वेद भी ईइवर से प्रादुभूत हुए हैं। अपौरुषेय मानने पर ही 
१. देखिये, पृ० २४७ । हि 


। 
। 
। 
| 
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श्रौत दार्शनिकों ने श्रुति की प्रामाणिकता सबसे ऊपर स्वीकार की है। यहाँ यह 
स्मरंणीय है कि सत्ताओं के भेद से श्रुति और प्रत्यक्ष इन दोनों प्रमाणों में कोई 
विरोध नहीं है । जहाँ तक व्यवहा र-जगतु का सम्बन्ध है, हमें प्रत्यक्ष को प्रश्नय 
देना ही पड़ेगा। लौकिक दृष्टि से ढ्वेत भी सत्य ही है। किन्तु पारमाथिक 
दृष्टिकोण से विचार करने पर श्रुतियों को प्रधानता देनी पड़ेगी । उस दश्ञा में 
अद्वेतवाद ही सत्य सिद्ध होता है । 

प्रमाणों के इस विवेचन में हम दो बातें स्पष्ट रूप से देखते हैं --एक तो 
प्रमाणों की संहया और दूसरी प्रमाणों की प्रामाणिकता या पूर्वापरता । यह 
सर्वमान्य है कि प्रमेथ पदार्थों का विचार करने से पूवं प्रमाणों का संग्रह कर 
लेता आवश्यक है। 


प्रमाण से जिसकी सिद्धि की जाती है उसे प्रमेय कहते हैं । इसमें मुख्य रूप 
से तीन पदार्थ मिलते हैं। जीव, जगत्‌ और ईश्वर । कोई दाशंनिक तो इन तीनों 
की पंदार्थता मानते हैं, कुछ केवल दों की और कुछ केवल एक की । वस्तुस्थिति 
चाहे जो भी हो इन तीनों की व्याख्या उन सबों को करनी पड़ती है--चाहे वे 
तीनों को एक ही में क्यों न समेट ले । तो इनका क्रमशः निरीक्षण करें-- 


(१ ) ईश्वरः--ईद्वर के विषय में चार्वाक का तो कहना है कि इसकी 
सत्ता अलौकिक नहीं । पृथ्वी का राजा ही परमेंद्वर है। यदि चार्वाकों से 
पूछा जाय कि ईश्वर के न मानने पर छौकिक और अलौकिक कर्मो' का फलछ 
कौन देगा ? तो ये बतलायेंगे कि छौकिक कम तो राजा के अधीन हैं ही--वही 
तो तिग्रह और अलुग्रह करने में समर्थ है। याचकों को दान देकर और चोरों 
को दण्ड देकर वह सभी कर्मो' का फल यथाविधि देता ही है । अब रही बात 
अलौकिक कर्मों की | ये अलौकिक कम वास्तव में धृर्तों के उपाख्यान हैं जो 
जनसामान्य को ठगने के लिये वैदिक वंचकों के बकवाद हैं । 


बौद्ध और जैन अपने-अपने धर्म प्रवरतंकों को ही ईश्वर मानते हैं। वस्तुतः 
ये लोग भी ईइवर की सत्ता मानते ही नहीं। सांख्य में भी ईइ्वर नहीं माना 
जाता । मीमांसक लोग भी ईइ्वर नहीं मानते किन्तु मनुष्य के कर्मों का शुभ- 
अशुभ फल देने के लिये अहृष्ट नाम की एक शक्ति स्वीकार करते हैं । वैयाकरण 
लोगों से पूछते पर सम्भवतः वे यह कहेंगे कि शब्द की परा अवस्था जिसे स्फोट 
भी कहते हैं, वही ईश्वर है । रामानुज ईइ्वर पर कुछ विशेषणों का आरोपण 
करते हैं। उनके अनुसार ईश्वर जीवों का नियामक, अन्‍्तर्यामी और उनसे 
पृथक्‌ पदार्थ है। जीव और जड़ उसके दरीर हैं जीवों को वह उनके कर्मो' के 
अनुसार फल देता हैं । मध्वाचार्य के अनुसार भी ईश्वर इन्हीं विशेषणों से युक्त 


स्नि श्र ) 


है किन्तु यह अन्य पदार्थों से सवंथा भिन्न है। वह संसार का उपादान-कारण 
नहीं, केवल निमित्त-कारण है । महेद्वर-सम्प्रदाय, नैयायिक और वेशेषिक- 
दर्शनों की भी यही मान्यता है। लेकिन इस दर्शन-समूह में दो मत हो जाते 
हैं । पाशुपत और प्रत्यभिज्ञा दर्शनों में यह माना गया है कि ईइवर कर्म का 
फल देने के समय जीवों के द्वारा किये कर्मों की अपेक्षा नहीं रखता क्‍योंकि ऐसा 
मानने पर ईइ्वर की स्वतंत्रता नहीं रह सकेगी । दूसरे महेद्वर, वेशेषिक और 
माध्वमत वाले कहते हैं कि ईइवर कर्मों की अपेक्षा रखते हुए ही संसार का 
निर्माण करता है । 

योग-दर्शन में यद्यपि ईश्वर जीव से भिन्‍न है किन्तु वह न तो संसार का 
निमित्त-कारण है और न उपादान ही। वह स्वंथा निर्लेप और निर्गुण है + 
शंकराचार्य के अनुसार भी ईइवर वैसा ही है -किन्तु वह पारमाथिक हैं। यह 
स्मरणीय है कि जगतु और ईदवर की सत्ताओं में: अन्तर है । अतः दोनों में 
कार्य-कारण-भाव होना असम्भव है । माया के आधार पर ईव्वर संसार का 
उपादान-कारण बनता है किन्तु विवर्त रूप से । 

. ईंइवर के विषय में दिये गये बहुत से प्रमाण हैं। किन्तु सभी अनुमान और 
श्रुति पर आधारित हैं । यदि श्रौत-दर्शन हो तो ईईवर श्रुति-सिद्ध है और यदि 
ताकिक दर्शन हो तो ईइवर की सिद्धि अनुमान से करते हैं। फिर भी श्रति की 
प्रधानता अन्ततः स्वीकार करनी ही पड़ती है । 

( २) जीव--ईइवर के समान ही जीव को लेकर भी दाझ्तिकों में बड़ा 
विवाद है। सर्वप्रथम चार्वाकों की ओर दृष्टिपात करने पर हम देखते 
हैं कि वे शरीर को ही आत्मा कहते हैं यदि उसमें चैतन्य हों । कर्त्तो और 
भोक्ता भी वही है। चार महाभूतों ( (०88 &श३७॥४७ ) के मिलने से 
विशेष क्रिया द्वारा चेतन्य उत्पन्न होता है। उसमें चैतन्यांश के द्वारा ज्ञान होता 
है, देहांश तो जड़ के रूप में ही है। यह दूसरी बात है कि कुछ चार्वाक इन्द्रियों 
को ही आत्मा मानते हैं । कुछ प्राण को और कुछ मन को भी आत्मा मानते हैं । 
चार्वाकों का मत विभिन्न दर्शनों में पूर्वपक्ष के रूप में उपस्थित किया गया है, 
स्वतन्त्र रूप से तो कहीं उनके विचार मिलते ही नहीं । 

बौद्धों के अनुसार जीवाल्मा विज्ञान के रूप में है । चूँकि विज्ञान क्षण-क्षण 
बदलने वाले प्रवाह के समकक्ष है इसलिये आत्मा भी क्षण-क्षण बदलने के कारण 
अनित्य है। पूर्व॑क्षण में उत्पन्न विज्ञान अपने उत्तर-क्षण में संस्कार के रूप में 
चला आता है इसलिये स्मृति आदि की सिद्धि की जाती है। शुन्यवादी बौद्ध तो 
आत्मा के मूल रूप को शून्य ही मानते हैं किन्तु व्यवहार की दछ्षा में आत्मा की 


धर हू 
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प्रतीति भी उन्हें माननी पड़ती है। जेनों के अनुसार जीवात्मा देह से भिन्‍न ही 
है किन्तु देह के परिमाण में ही रहती है । देह के बढ़ने और घटने से जीवात्मा 
भी बढ़ती-घटती रहती है । उनके अनुसार जीवात्मा नित्य तो है किन्तु उसमें 
विकार होते रहते हैं । दूसरे शब्दों में वह आत्मा कूटर्थ ( एक समान रूप में ) 
नित्य नहीं है । 

आस्तिक दर्शनों में, नेयांयिकों और वैशेषिकों का यह कहना हैं कि जीवात्मा 
के गुण बुद्धि, सुख, दुःख आदि जब अनित्य हैं तो जीवात्मा भी विकारी है 
क्योंकि धर्मी में आने और जाने वाले धर्म धर्मी को विकारशील बना देते हैं। 
कहने का अभिप्राय है कि जीवात्मा कूटस्थ नित्य नहीं है और आत्मा का स्वरूप 
जड़ के समान हो जाता है । यहीं कारण है कि मुक्ति की दशा में ज्ञान का नाश 
हो जाने से आत्माये पाषांणवत्‌ हो जाती है । प्रभाकर-मीमांसकों के मत से# 
यह सिद्धान्त बहुत कुछ मिलता-जुलता है। मीमांसकों का दूसरा सम्प्रदाय 
भाटू-सम्प्रदाय मानता है कि आत्मा अंश के भेद से ज्ञान और जड़ दोनों के रूप 
में है। शैव, सांट्य और योग के सम्प्रदायों में तथा वेदान्तियों के मत से आत्मा 
केवल ज्ञान के स्वरूप में है। यह दूसरी बात है कि अद्वैत-वेदान्ती, सांख्य और 
योग वाले आत्मा को निगुंण मानते हैं जब कि द्वैत-वेदान्ती, विशिष्टाद्वैत-वेदान्ती, 
नैयायिक और वैशेषिक आत्मा को सगुण मानते हैं । 

जहाँ तक जीवात्मा के परिमाण ( ४(४९४76५0०७ ) का सम्बन्ध है, बौद्ध 
लोग कहते हैं कि आत्मा विज्ञानों का प्रवाह है अत: उसका कोई परिमाण नहीं 
हो सकता । वास्तव में आत्मा का आश्रय कोई है ही नहीं जिससे आत्मा उसके 
अनुरूप कोई परिमाण धारण कर ले। रामानुज, मध्व और वल्लभ-सम्प्रदाय 
वाले कहते हैं कि जीव का परिमाण अणु के समान ( 8६07०) है । नैयायिक, 
कैशेषिक, सांख्य, पातञ्जल तथा अद्वैत-वेदान्त वाले जीवात्मा को विभु ( .५॥- 
०7ए8४ं०6 ) कहते हैं । शुन्यवादी और जैन लोग आत्मा को अणु 
और विश्रु के बीच में रखते र्ि जीवात्मा मध्यम परिमाण की है । 

जीव कर्त्ता या भोक्ता है, इस विषय पर भी मत-मभेद है नैयायिक और 
वेशेषिक तो जीवात्मा का कतूंत्व सत्य मानते हैं किन्तु रामानुज और मध्व- 
सम्प्रदाय वाले उसके सत्य होने पर भी उसे नेमित्तिक मानते हैं स्वाभाविक 
नहीं । अद्वैत-वेदान्ती कहते है कि जीवात्मा कुछ उपाधियों के कारण ही कर्ता 
बनती है । सांख्य-योग में प्रकृति को कर्त्ता माना गया है। इसीलिये प्रकृति के 


# दे० पंचदरशी ( ६८८ )। 
डरे 
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सम्बन्ध से जीवात्मा में भी कर्त्ता होने की प्रतीति हो जाती हैं । जिस रूप में 
जीवात्मा कर्त्ता है उसी रूप में भोक्ता भी है । 


(३ ) संसार--संसार अर्थात्‌ जड़-वर्ग की सत्ता के विषय में किसी कां 
मतभेद नहीं हो सकता, भले ही वह सत्ता भिन्न-भिन्न हृष्टिकोणों से मानी जाय । 
चार्वाकों का कहना है कि जड़ पदार्थ ही संसार का मूल कारण है। पृथ्वी, 
जल, अग्नि और वायु के परमाणु ही संसार का निर्माण करते हैं । बौद्ध लोग 
यद्यपि चार्वाक की तरह हो आकाश-तत्त्व नहीं मानते किन्तु वे चार्वाक के द्वारा 
सम्मत परमाणुओं में अवयव मानते हैं और उन अवयवों का प्रवाह संसार का 
निर्माण करता है। जैन लोग एक प्रकार के परमाणुओं को ही संसार के मूल । 
कारण के रूप में स्वीकार करते हैं। आकाश भी इन्हें मान्य है। न्‍्याय- । 
वैशेषिक दर्शनों में सूर्य की किरणों में उड़ने वाले धुल-कणों के अवयबों को 
परमाणु कहते हैं। दो परमाणुओं के संयोग से एक दृद्णुक बनता- है ।- तीन 
दचणुकों के मिलने से एक व्यणुक बनता है। यही सूर्य की किरणों में धूछ के 
रूप में दिखलाई पड़ता है। इसी क्रम से संसार का निर्माण होता है। ये 
परमाणु नित्य हैं । दूसरी ओर, मीमांसक और वैयाकरण परमाणुओं को भी 
अनित्य मानते हुए केवल शब्द की नित्यता स्वीकार करते हैं। यह शब्द ही 
संसार का मूल कारण है | सांख्य-योग के मत से यह शब्द भी कार्य है, नित्य 
नहीं क्योंकि शब्द का कारण अहंकार है । अहंकार का कारण महत्‌ और महत्‌ 
का कारण त्रिगुणात्मक प्रकृति है। रामानुज-सम्प्रदाय वाले इसे ही मान्यता 
देते हैं। अद्भैत-बेदान्तियों के अनुसार यह प्रकृति भी मूल कारण नहीं हों 
सकती । यह ब्रह्म का विवतं है जिससे प्रकृति सदृवस्तु के रूप में प्रतीत होती 
है। आत्मा ही संसार का मूल कारण है। ये सारे हृह्यमान पदार्थ उसी के 
विवत हैं । 


अब हम यह विचार करें कि यह सृष्टि मुल कारण से किस रूप में सम्बद्ध 
है। इस पर न्याय-वैशेषिकों का कहना हैं कि कारण तीन प्रकार के हैं--समवायी, 
असमवायी और निमित्त | ये तीनों मिलकर अपने से भिन्न कार्य को उत्पन्न 
करते हैं। अर्थात्‌ कारणों से भिन्न रूप में कार्य की उत्पत्ति होती है + इसे ही 
आरम्भवाद भी कहते हैं। सभी लोग इस मत को नहीं मानते । बौढ्ों का 
कहना है कि समवायी अर्थात्‌ उपादान कारण ( जैसे मिट्टी या सूत ) अपने से 
भिन्न कार्य उत्पन्न नहीं करते हैं। तदनुसार समवायी कारण का संघात ((707- 
७४89४07) होने से ही कार्य होता है। इसे केवल सौत्रान्तिक और वैभाषिक 
बौद्ध ही मानते हैं। चूँकि संघात भी क्षण-क्षण में बदल रहा है अतः कारण 
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के नष्ट होंते ही कार्य उत्पन्न हो जाता है । शुत्यवादी तो कहेंगे: कि . कार्य का 
कारण कभी सद्प होता ही नहीं, असत्‌ होते हुए भी क्षण-क्षण में प्रतीत होता 
रहता है। इस मत को लोग असत्ख्यातिवाद्‌ कहते हैं। विज्ञानवादियों के 
अनुसार विज्ञानरूपी आत्मा क्षण-क्षण में नये-नये बाह्य पदार्थों के रूप में प्रतीत 
होती है। उपादान-कारण जब वास्तव में कार्य के रूप में बदल जाय तो उसे 
परिणामवाद कहते हैं जिसे सांख्य-योग और रामानुज-वेदान्त में माना गया 
है। जब कारण की परिणति काय॑ के रूप में सचमुच नहीं हो, केवल वैसी 
'प्रतीति हो तो उसे विवर्तवाद्‌ कहते हैं जो शंकराचार्य की मान्यता है । 


शंकराचायं के विवतंवाद का एक रूप इदष्टि-सृष्टिवाद के रूप में 
देखने में आता है। इसका अर्थ है कि जिस समय हमने देखा उसी समय 
उसकी सृष्टि हो गई। वस्तुस्थिति यह है कि देखने के समय द्रष्टा की अविद्या 
के कारण उक्त वस्तु उस रूप में सृष्ट ( (2७४७४९० ) दिखलाई पड़ती है । 
पहले से उसकी सत्ता नहीं रहती । राम ने सीपी में रजत देखा तो उस समय 
उस स्थान पर रजत राम की अविद्या से ही उत्पन्न हुआ है, उसके पूर्व या 
पश्चात्‌ रजत की प्रतीति नहीं होती । सांसारिक प्रपंच भी व्यक्ति की अविद्या 
के कारण तात्कालिक और तद्गूप ही सृष्ट होता है। जीवों-को नानात्मक मानने 
पर प्रपंच का भेद भी होगा । वास्तव में 'जीव होना” ही अविद्या के कारण 
होता है, वह वस्तुतः तो है नहीं। अभिनवगुप्त के सम्प्रदाय ( प्रत्यभिज्ञा ) में 
भी यही बात कही गयी है परन्तु वे लोग प्रतिबिम्बवाद्‌ नाम का सिद्धान्त 
मानते हैं । यह ठीक है कि जगतु ब्रह्म के कारण है किन्तु न तो ब्रह्म ने संसार 
का आरम्भ ही किया है, त॒ तो वह ब्रह्म का परिणाम है और न ही विवतं । 
जैसे दपंण में बहिभृंत पदार्थों का श्रतिबिम्व दिखलाई पड़ता है वैसे ही ब्रह्म 
में अन्तभूंत जगत्‌ का प्रतिबिम्ब दिखछाई पड़ता है | बिम्ब के स्थान पर स्वीकृत 
माया ब्रह्म में अपना सम्बन्ध दिखाकर बिम्ब के अभाव में भी प्रतिबिम्ब उत्पन्न 
करती है। अतः न तो बिम्ब को अलग मानकर द्वेत-पक्ष में जाना पड़ता और 
न “बिम्ब पृथक्‌ नहीं है” कह कर मूलच्छेद ही करने की आवश्यकता है। 


तत्व-विचार--सभी दाइंनिकों ने, चाहे वे कहीं के हों, किसी-न-किसी 
रूप में संसार के मूल पदार्थो' ( (7077866 ३०७।॥६ए ) पर विचार किया 
है। इन्हें ही भारतीय दर्शन में पदार्थ या 'तत्त्व' के नाम से पुकारते हैं। 
चार्वाक लोगों का कहना है कि पृथ्वी, जल, अग्नि और वायु, ये चार तत्त्व 
हैं। बौद्ध छोग भिन्न-भिन्न प्रकार के तत्त्व मानते हैं। शुत्यवादी केवल शुन्य 
को, योगाचार वाले केवल विज्ञानस्कन्ध को तथा अन्य बौद्ध पाँच आन्तरिक- 
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स्कस्धों को और चार बाह्य परमाणुओं को तत्त्व मानते हैं। भगवान्‌ बुद्ध के 
विचार से दुःख, दुःखसमुदय, दुःखनिरोध और निरोधमार्ग ये चार आय॑-संत्य 
अर्थात्‌ तत्त्व हैं। जैनों के विचार से दो तत्त्व हैं--जीव और अजीव । इन्हीं 
का विस्तार पाँच तस्‍्वों के रूप में किया गया है जीव, आकाश, धर्म, अधर्म 
और पुद्गल । उसी प्रकार सात तत्वों का वर्णन भी कुछ लोग करते है-- 
जीव, अजीव, आखव, संवर, निर्जर, बन्ध और मोक्ष । ये नास्तिक दाशंनिकों 
के विचार हैं । 


रामानुज-सम्प्रदाय के अनुसार सभी पदार्थ प्रमाण और प्रमेय के रूप में 
बेटे हुए हैं। प्रत्यक्ष, अनुमान और ढाब्द प्रमाण हैं और द्रव्य, गुण तथा सामान्य 
प्रमेय हैं। द्रव्यों के भी छः भेद है -- ईइवर, जीव, नित्यविभूति, ज्ञान, प्रकृति 
और काल । गुणों के दस भेद हैं--सत्व, रंजस्‌ , तमस्‌ , शब्द, स्पर्श, रूप, रस, 
गन्ध, संयोग और शरक्ति । सामान्य द्रव्य-गुण दोनों के रूप में होता है। ईश्वर 
पाँच प्रकार का है--पर, व्यूह, विभेव, अन्तर्यामी और अर्चावतार । बैकुण्ठ में 
निवास करने वाले तथा मुक्त जीवों के द्वारा प्राप्य नारायण ही पर ईववर हैं। 
व्यूह चार तरह का होता है--वासुदेव, संकर्षण, प्रद्यम्त और अनिरुद्ध । 
यद्यपि भगवान्‌ एक ही हैं परन्तु प्रयोजनवश उनके चार रूप हो गये हैं। उनमें 
ज्ञान, बल, ऐश्वर्य, वीय॑, शक्ति और तेज, इन छः गुणों से युक्त वासुदेव हैं । 
संकर्षण-व्यूह में ज्ञानऔर बल की प्रधानता रहती है। प्रद्युम्त में ऐश्वर्य 
तथा वीय॑ की प्रधानता रहंती है। अनिरुद्ध में शक्ति और तेज की प्रधानता 
रहती है। भगवान्‌ के अवतारों को विभव कहते हैं। अन्तर्यामी ईइवर वह 
है जो जीवों के हंदय में रहता है । योगी छोग इसे पा सकते हैं तथा जीवों 
का नियन्त्रण भी यहीं करता है। देव-मन्दिर में प्रतिष्ठित ईश्वर अर्चावतार 
है । इस प्रंकार ईदेवर-द्रव्य कां निरूपण किया गया । 


जीव ईश्वर के अधीन होते हैं, प्रत्येक शरीर में भिन्न हैं तथा नित्य हैं। 
ये तीन तरह के हैं--बढ्ध, मुक्त और नित्य । संसारी जीव बद्ध हैं, नारायण की 
उपासना से वैकुण्ठ में पहुँचे हुए जीव मुक्त हैं और संसार को कभी न छूने 
वाले अनन्त, गरुड़ आदि जीव नित्य हैं। नित्य-विभूति से वैकुण्ड-छोक समझा 
जाता है । ज्ञान का अथे है अपने आप में प्रकाशित होने वाला जिसे चेंतन्य 
और बुद्धि भी कहते हैं। प्रकृति त्रिगुणात्मक तथा चौबीस तत्वों से बनी हुई 
है। ये चौबीस तत्त्व हैं-प्रकृति, महंत्‌ , अहंकार, मन, पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, पाँच 
कर्मेन्द्रियाँ, पाँच तन्‍्मात्र और पाँच महांभूत । कॉल जड़ पदार्थ है और विश्रु है। 
इन सबों का स्पष्ट विवेचन यतीन्द्रमत-दीपिका में हुआ है । 
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माध्व-सम्प्रदाय के अनुसार तत्त्वों की संख्या दस है--द्रव्य, गुण कर्म, 
सामान्य, विशेष, विशिष्ट, अंशी, शक्ति, साहब्य और अंभाव । द्रव्यों की संख्या 
बीस है--परमात्मा, लक्ष्मी, जीव, अव्याकृत, आकाश-प्रकृति, तीन ग्रुण, महत्तत्त्व, 
अंहक़ारतत्त्व, बुद्धि, मन, इन्द्रिय, तन्‍्मात्र, महाभूत, ब्रह्माण्ड, अविद्या, वर्ण, 
अन्धकार, वासना, काछ और प्रतिबिम्ब । गुणों की संख्या अनेक है । रूप, रस 
आदि चौबीस गुणों के अलावे आलोक, दम, कुपा, बल, भय, लज्जा, गम्भीरता, 
सुन्दरता, धीरता, वीरता, शूरता, उदारता आदि भी गुण में ही चले आते हैं । 
कर्म के तीन भेद हैं--विहित, निषिद्ध और उदासीन ! नित्य और अनित्य के 
भेद से सामान्य भी दो तरह के हैं। भेद न होने पर भी भेद के व्यवहार का 
तिर्वाह करने वाले अनन्त विशेष हैं । माध्व लोग समवाय नहीं मानते । 
विशेषण के सम्बन्ध से विशेष्य में होने वाला आकार ही विशिष्ट नाम का पदार्थ 
है। अंशी का मतलब है--हाथ, डेग इत्यादि के द्वारा नापा जाने वाला पदार्थ। 
शक्तियाँ चार हैं, अचिन्त्य-शक्ति, आधिय-शक्ति, सहज-दाक्ति और पद-शक्ति । 
साहश्य तो लोक में प्रसिद्ध ही है किन्तु यह दोनों पदार्थों में स्थित नहीं रहता । 
दूसरे के आधार पर एक वस्तु में ही स्थित रहता है । वेशेषिकों के समान ही 
यहाँ चार प्रकार के अभाव माने जाते हैं प्रागभाव, प्रध्वंसाभाक, अन्योन्याभाव 
और अत्यन्ताभाव । अविद्या पाँच खण्डों की होती है--मोह, महामोह, तामिख्र, 
अन्ध-तामिस्र और तम | वर्णों की संख्या इकावन ( ५१ ) मानी गई है इस 
प्रकार द्वैत-मत में तत्त्वों का विवेचन बहुत अधिक विइ्लेषण के साथ हुआ है। 

अब महेब्वर-सम्प्रदाय के अनुसार तत्त्वों पर विचार करें । - पाशुपत-दर्शन 
के अनुसार पाँच तत्त्व हैँ--कार्ये, कारण, योग, विधि और दुःखान्त । कार्य का 
अर्थ है अस्वतंत्र पदार्थ जिसके तीन भेद हैं--विद्या, कला और पशु । जीव के 
गुणों को विद्या कहते हैं, अचेतन पदार्थ को कछा कहते हैं और पशु तो जीव 
ही है। कारण के दो भेद हैं-स्वतन्त्र और परतस्त्र | पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, पाँच 
कर्मेन्द्रायाँ और तीन अन्तःकरण मिलकर परतन्त्र-कारण बनाते हैं। स्वतन्त्र 
कारण परमेश्वर है। आत्मा और ईइवर के सम्बन्ध को योग कहते हैं, धर्म- 
कार्य की सिद्धि करने वाली विधि है और मोक्ष दुःखान्त । 

शैंव-दर्शन में पति, पशु और पाश, ये तीन पदार्थ कहे गये हैं। पति का 
अर्थ है शिव, पशु जीव है और पाश के चार भेद हैं--मछ, कम, माया और 
रोध-शक्ति | इन सबों का विचार प्रस्तुत ग्रन्थ में किया है। प्रत्यभिज्ञा-दर्शन में 
जीव और परमात्मा दोनों को एकाकार कहां गया है । किन्तु जड़ पदार्थ आत्मा 
से भिन्न भी है और अभिन्न भी | और बातें तो पाशुपत-दंशन से मिलती-जुलती 
ही हैं। रसेश्व र-दर्शन भी तक्त्व-विचार में कोई नयी चीज नहीं देता । 
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न्याय-वैशेषिक दर्शनों के तत्त्व इतने प्रसिद्ध हैं जितने किसी दर्शन के नहीं । 
वस्तुतः उनका दर्शन ही तत्त्व-विचार-शास्त्र है। वैशेषिकों के यहाँ सात पदार्थ 
स्वीकार किये गये हैं जिनमें द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष, सम्मवाय, ये 
छह भावात्मक ( ?09४४ए6 ) है और अभाव नाम का सप्तम पदार्थ भी 
स्वीकृत है। नेयायिकों ने प्रमाण-प्रमेय आदि सोलह पदार्थों का निरूपण किया 
हैं। यहाँ पर यह ध्येय है कि नैयायिकों ने अनुमान के लिये पाँच अवयेवों की 
आवश्यकता मानी है | वे हैं--प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय और निगमन । 
ये अवयव प्रायः सभी दाशंनिकों को स्वीकृत हैं। फिर भी कुछ दाश्॑निकों ने 
अपने-अपने दृष्टिकोणों से इनका चयन किया है। बौद्ध लोग: उदाहरण और 
उपनय से ही संतुष्ट है। मीमांसक छोग तीन अवयवों को मानते हैं--प्रतिज्ञा, 
हेतु और उदाहरण । अद्वित-वेदान्ती केवल तीन अवयवों को छेते हैं चाहे प्रथम 
तीन या अन्तिम तीन | रामानुज और मध्व-सम्प्रदाय का कोई नियम नहीं 
है । कभी पाँचों से, कभी केवल तीन से और कंभी उदाहरण और उपनय, 
इन दो अवयवों से हीं काम छेते हैं। तात्पर्य यह हुआ कि उदाहरण तो कोई 
भी छोड़ता ही नहीं। 


मीमांसा-शात्त्र में चूँकि वाक्‍्यार्थ-विचार की प्रधानता है इसछिये तत्त्व का 
विचार हमें दिखाई नहीं पड़ता किन्तु समवाय आदि कुछ पदार्थों का उनके 
द्वारा खण्डन किया जाना देखकर हमारा अनुमान है कि वेशेषिकों की तरह 
कुछ पदार्थों को वे अवश्य मानते हैं। वैयाकरण लोगों को छब्दा्थ के विचार से 
अवकाश ही कहाँ है कि तत्त्व पर विचार करे ? किन्तु वास्तव में उन्होंने विचार 
किया है। तत्त्व-विचार की दृष्टि से वे प्रत्यभिज्ञा, मीमांसा, वेशेषिक और अद्वैत- 
वेदान्त के बिन्दुओं से बने हुए वर्ग के बीच अवस्थित हैं। द्रव्य, गुण, कर्म 
( क्रिया ) और सामान्य ( जाति ) इन चार पदार्थों को मानते हुए वे दब्द-अह्य 
को ही एकमात्र तत्त्व स्वीकार करते हैं । 


सांख्य-दर्शन में चार प्रकार के तत्त्व हैं-- प्रकृत्यात्मक, विक्ृत्यात्मक, 
उभयात्मक और अनुभयात्मक | इनका विचार इस ग्रन्थ में विस्तृत रूप में 
किया गया है । योग-शास्त्र इससे पृथक्‌ नहीं जाता । अद्वैत-वेदान्त में पदार्थे 
एकात्मक है। वह आत्मा या ब्रह्म-स्वरूप है । ढ्वैत की प्रतीति तो अनादि अविद्या 
के कारण कल्पित है। तो, हक्‌ और हृश्य के 'भेद से दो पदार्थ हुए। हक्‌- 
पदार्थ के तीन भेद हैं--ईश्वर, जीव और साक्षी । अज्ञान की उपाधि से युक्त 
ईदवर है जिसके ब्रह्म, विष्णु और महेश ये तीन भेद हैं। अन्तःकरण और 
उसके संस्कार से युक्त अज्ञान वाला पदार्थ जीव है। ईइवर या जीव हीं 
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उपाधियों से युक्त होकर साक्षी कहलाता है। जो कुछ दिखाई पड़ रहा है वह 
हृश्य पदार्थ है। उसके तीन भेद हैं--अव्याकृत, मूर्त और अमूर्त। अव्याकृत 
का अर्थ है--अविद्या, अविद्या के साथ चितु का सम्बन्ध, उसमें चित्‌ की प्रतीति 
और जीवेश्वर का भेद । “अमूर्त! बब्द से शब्द, स्पर्श आदि सूक्ष्म भूत और 
अन्धकार लिये जाते हैं क्योंकि ये अविद्या से उत्पन्न हैं। ये अमृत अवस्था में 
ही साच्विक अंश से ज्ञानेन्द्रियों की उत्पत्ति करते हैं और राजस अंश से कर्मेन्द्रियों 
की उत्पत्ति करते हैं। सबों के सात्तिकांश मिलकर मन की और राजसांश 
मिलकर प्राण की उत्पत्ति करते हैं। तब इन भूतों ( ॥४87७63 ) का आपस 
में मिश्रण अर्थात्‌ पंचोकरण होता है जिससे यह भौतिक संसार प्रतीत होता है। 
इस प्रकार इन तत्त्वों का निरूपण किया जाता है । 

मूंछ तत्त्वों को जानने से मोक्ष की प्राप्ति होती है और मूल तस्वों के विक्ृत 
रूपों को जानकर उत्तमें लिपटे रहने से प्राणी बन्धन में पड़ा रहता है । बन्धन के 
विषय में जानना चाहिए कि संसार में सबों को सुख-दुःख और मोह का अनुभव 
होता है | यही बन्धन है । सांख्य और योग वाले कहते हैं कि यह अनुभव वस्तु- 
निष्ठ है जब कि वेदान्ती इसे आत्मनिष्ठ मानते हैं क्योंकि सुख आदि मन की 
वृत्तियाँ हैं जो पहले के संस्कार के कारण विभिन्न पदार्थों के ज्ञान से जैसे-तैसे 
उत्पन्न होती हैं तथा नष्ट होती हैं । 

मोक्ष के विषय में भी दाशंनिकों का मतभेद ही है। चार्वाक स्वतंत्रता या 
देह-नाश को ही मोक्ष कहते हैं। शुन्यवादी आत्मा का उच्छेद होना मोक्ष 
मानते हैं। दूसरे बौद्धों का कथन है कि निर्मल ज्ञान की उत्पत्ति ही मोक्ष है । 
जैन-सम्प्रदाय वाले कहते हैं कि कम से उत्पन्न देह में जब आवरण न हो तो 
जीव का निरन्तर ऊपर उठते जाना ही मोक्ष है । रामानुज-सम्प्रदाय में ईहवर 
के गुणों की प्राप्ति और उनके स्वरूप का अनुभव करना मोक्ष है। द्वैत-वेदान्त 
में दुःख से भिन्‍न पूर्ण सुख की प्राप्ति ही मोक्ष है। इस अवस्था में भगवान के 


केवल तीन गुण नहीं मिलते, संसार का कर्त्ता होना, लक्ष्मी का पति होना और 


श्रीवत्स की प्राप्ति--नहीं तो मोक्षावस्था में जीव को सब कुछ मिल जाता है । 
पाशुपत-दर्शन में परमेश्वर बन जाना, शैव-दर्शन में शिव हो जाना तथा प्रत्य- 
भिज्ञा में पूर्ण आत्मा की प्राप्ति को मोक्ष माना गया है। रसेइ्वर-दर्शन कहता 
है कि रस से सेवन के दह का स्थिर हो जाना, जीते जी मुक्त हो जाना मुक्ति 
है । न्‍्याय-वेशेषिक मोक्ष को प्रायः अभावात्मक दाब्दों में लेते हैं । वेशेषिक कहते 
हैं कि सारे विशेष गुणों का नाश हो जाना मोक्ष है जब कि नैयायिक आत्यन्तिक 
दुःख-निवृत्ति को मोक्ष मानते हैं। यह दूसरी बात है कि कुछ नेयायिक न केवल 
दुःख-निवृत्ति को, प्रत्युत सुख को भी मोक्ष में ही छेते हैं। मीमांसकों के 
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यहाँ विविध वैदिक कर्मों के द्वारा स्व आदि की प्राप्ति ही मोक्ष है । वैयाकरणों 
| की धारणा है कि मूझचकर में स्थित परा नामक ब्रह्मछूपिणी वाणी का दर्शत 
कर लेना ही मोक्ष है । सांख्य-दर्शन में प्रकृति के उपरत हो जाते पर पुरुष का 
| अपने रूप में स्थित हो जाना ही मोक्ष माना गया है | उधर अपना काम पूरा 
॥॥॥ करके सत्त्व, रजस्‌ और तमसू, ये तीनों गुण भी मृउग्रुक़ति में आत्यल्तिक रूप से 
। | ॥ विलीन हो जाते हैं और प्रकृति को भी मोक्ष मिलता है । योगदर्शन मानता है 
॥॥ कि चितु-शक्ति निरुपाधिक रूप से अपने आप में स्थित हो जाती है तो मोक्ष होता 
के है। अन्त में अद्वैतवेदान्त में शंकराचार्य का कहना है कि मूल अज्ञान के नष्ट 
| । | | हो जाने पर अपने स्वरूप की प्राप्ति अर्थात्‌ आत्मसाक्षात्कार ही मोक्ष है । इस 
| ॥ | | प्रकार दर्शनों में अन्तिम तत्त्व ( पुरुषार्थ ) मोक्ष का सम्यक्‌ निरूपण किया गया 
। | है । यहाँ केवल दिद्या-निर्देश अथवा पाठकों की रुचि उत्पन्न करने के लिए 
सारांश दिया गया है । 

अपनी अंग्रेजी-भूमिका में दर्शनों के तारतंम्य का संक्षिप्त विव रण मैंने 
है | दिया है। अतः यहाँ पर पुनरुक्ति से बचने के लिए केवल यही प्रतिपादित 
| करना लक्ष्य है कि माधवाचार्य का उक्त द्शन-संग्रह लिखने का क्‍या लक्ष्य है ? 
है ।॥॥ यह स॑मान्य सत्य है कि माधवाचार्य का अपना दर्शन अद्वित-वेदान्त ही था । 
| ॥॥| इसी की स्थापना के लिए उन्होंने अन्य दर्शनों को भी यथार्थ रूप में रख कर 
| उनकी अपेक्षा शांकर-द्शन को प्रधानता दी है। यह हम प्रत्येक दर्शन के 
॥| आस्म्भ्र में देखते हैं कि विगत दर्शन का श्ण्डन करके किसी दर्शन की नींव 

। | रखते हैं । इस तरह क्रमश: दर्शनों की मान्यता वे बढ़ाते चलते हैं । 


है| दूसरे दश्शन-प्रन्थों में सर्वंदर्शनसंग्रह की तरह क्रम नहीं रखा गया है। 
4॥॥॥ प्रायः लोग नास्तिक दर्शनों के बाद क्रमशः आस्तिक दर्शनों का विचार करते 

| हैं। कारण यही होता है कि उन्हें किसी दर्शन से कुछ लेना-देना नहीं है पर 
॥॥ ॥॥ माधवाचार्य को तो अपने लक्ष्य की सिद्धि करनी थी अतः उन्होंने एक विशेष 
क्रम का निर्वाह किया है। 

अद्वैत-वेदान्त भारतवर्ष का सबसे अधिक मान्य दर्शन है। माधवाचार्य 
इसीलिए इसे सब द्शंनों का शिरोमणि मानते हैं और उस पर उन्होंने बहुत अधिक 
विचार किया है। इस पर उठाई गई सारी आपत्तियों का पाण्डित्यपूर्ण समाधान 
तो किया ही है, मूल पदार्थों के विवेचन को तिलांजलि देकर भी उसके सिद्धान्तों 
को स्थापना की है। अतः सवंदरंनसंग्रह को न केवल दर्शनों का संकलत् समझें 
प्रत्युत एक प्रबन्ध ग्रन्थ ( (6४७ ) के रूप में ले सकते हैं जिसमें अक्वित-मत 
की प्रतिष्ठा की गई है। यह बहुत आवद्यक था कि अद्भैत की स्थापना उस 
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समय में विद्यमान सारे दाशंनिक सम्प्रदायों के पूरे परिप्रेक्ष्य में की जाय । 
अत: “आम्राइच: सिक्ता: पितरबच प्रीणिता:ः के अनुसार एक ही साथ दो-दो 
काम हो गये--दर्शनों का संग्रह भी हो गया और उनके बीच अद्ठैत-वेदान्त की 
क्या महत्ता है, यह भी जान गये । 
अन्त में हम प्रस्तुत ग्रन्थ के लेखक माधवाचार्य+# के विषय में भी विचार 
कर ल। दक्षिण भारत में तुंगभद्रा नदी के कितारे पम्पा-सरोवर के समीप 
विजयनगर में एक सुप्रसिद्ध साम्राज्य था जिसमें प्रायः १३५५ ई० के आसपास 
में महाराज बुक्क सम्राट्‌ हुए थे । उक्त साम्राज्य की स्थापना महाराज हरिहर 
प्रथम ने माधवाचार्य की ही प्रेरणा से की थी । माधवाचार्य इन दोनों राजाओं 
के यहाँ मुख्य मन्त्री के पद पर सुशोभित थे । इनका परिवार बहुत प्रसिद्ध था 
क्योंकि विद्या के क्षेत्र में वह बहुत आगे बढ़ा-चढ़ा था। वेदों के प्रसिद्ध भाष्य- 
कर्त्ता सायणाचार्य इसी वंश में हुए थे । इस वंश का नाम ही सायण-वंश था। 
सायण और माधव की रचनाओं की तुलना करने से हमें मालूम होता है कि 
माधवाचाय सायण के बड़े भाई थे। इनके पिता का नाम मायण और माता 
का नाम श्रीमती था। ये बौधायन-सूत्र के मानने वाले यजुर्बेदी ब्राह्मण थे। 
ये सूचनायें माधवाचार्य ने पराशर-स्मृति की अपनी व्याख्या में प्रस्तुत की है । 


माधवाचार्य को एक दूसरे माधव से भी अभिन्न समझने की भूछ छोगों ने 
की है। माधव नाम के एक मन्त्री होने की सूचना १३४७ ई० के शिखालेख 
में मिलती है जिनकी मृत्यु १३९१ ई० के बाद हुई थी। इस प्रकार प्राय: ४५ 
वर्षों की अवधि तक इन्होंने मन्‍्त्री का कार्य उत्तरदायित्वपूर्वक सँभाला था। ये 
अद्वितीय योद्धा थे क्योंकि इनके लिये छेखों में 'भुवनेकवीर:” का विरुद मिलता 
है । पश्चिमी समुद्र तट पर स्थित कोंकण-प्रदेश में तुरुष्कों ( तुक्कों ) का उपद्रव 
जोर-शोर से चल रहा था। उन्होंने उसकी राजधानी गोमन्‍्तक ( आधुनिक 
गोआ ) के धाभिक स्थानों को नष्ट-अ्रष्ट करना प्रारम्भ कर दिया था। माधव 
ने उनसे लोहा लिया और उन्हें परास्त करके उस स्थान पर फिर से धर्म की 
प्रतिष्ठा की। महाराज बुक्क माधव से इस कार्य से इतना प्रसन्न हुए कि उन्हें 
वनवासी अर्थात्‌ जयन्तीपुर का शासक बना दिया । अपने प्रशासन से माधव 
ने प्रजा का हृदय जीत लछिया । गरोआ के ज्ञासक के रूप में १३१२ शक संवत्‌ 
( १३९० ई० ) में उन्होंने कुचर नाम गाँव अग्रहार ( जागीर ) में ब्राह्मणों को 


# दे ० बलदेव उपाध्याय, आचाय॑ सायण और माधव, पृ० १३३ तथा 
आगे । 
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दे दिया । किन्तु ये विजेता माधव माधवाचार्य से भिन्न हैं। माधवाचार्य और 
माधव मन्त्री दोनों के व्यक्तित्वों में बड़ा अन्तर भी है । दोनों के माता-पिता 
तो भिन्न थे ही, उनके गोत्र भी पृथक्‌ थे ।: यही नहीं, उनकी मृत्यु के समय 
में शी अन्तर है। माधवाचाय ने बुक के शासन की समाप्ति ( १३७९ )के 
कुछ पूर्व ही संन्यास ग्रहण कर लिया था और श्ृंगेरी मठ में प्रतिष्ठित हो 
चुके थे । उधर यह दान-पत्र १३९० का है अतः दोनों में कोई तारतम्य 
दिखलाई नहीं पड़ता । फिर भी माधवाचार्य महाराज बुक के यहाँ मुख्य 
मन्त्री थे तथा दूसरे माधव मन्त्री से भिन्न थे। शुंगेरी मठ में माधवाचार्य 
बाद में विद्यारष्य के नाम से शंकराचार्य बन गये थे । विद्यारण्य के विषय में 
अहोबल पण्डित ने अपने तेलुग्रु-व्याकरण में लिखा है-- 


चैदानां भाष्यकर्ता विन्रुतमुनिवचा धातुवृत्तेविंधाता, 
प्रोद्रद्धिय्यानगयों. हरिहरन्पतेः. सार्वभौमत्वदायी । 
वाणी नीलाहिबेणी सरसिजनिलया किंकरीति प्रसिद्धा, 
विद्यारण्यो5ग्रगण्यो5भवद्खिलगुरुः शंकरो वीतशह्ढः ॥ 


इससे माधवाचाय ( विद्यारण्य ) के विषय में सूचना प्राप्त होती है कि ये 
ही माधवीयधातुवृत्ति के भी रचयिता थे। विद्यारष्य के रूप में भी इन्होंने बहुत 
से ग्रन्थ लिखे थे जैसे--पंचदशी, वैयासिक-न्यायमाला आदि | 


यह किंवदन्ती है कि माधवाचार्य ने ही बुक के बड़े भाई हरिहर प्रथम को 
विजयनगर-साम्राज्य की स्थापना का परामर्श दिया था। उस समय उस स्थान 
का नाम विद्यानगर रखा गया था । बाद में धीरे-धीरे वह विजयनगर हो गया ।« 
यह किसी घटना से या भाषाविज्ञान से अनुप्राणित हुआ होगा । हरिहर की 
मृत्यु के पश्चात्‌ माधवाचाय बुक के गुरु बने और उस समय शिष्य के आदेश से 
उन्होंने बहुत से ग्रन्थ लिखे। संन्यास की अवस्था में ये प्रायः १३७९ ई० से १३८५ 
ई० तक रहे । मृत्यु के समय इनकी अवस्था प्रायः ९० वर्ष की थी ( १३८५५ ) + 
अतः माधवाचार्य का जीवन-काल १२९५ ई० से १३८४ ई० तक मानना 
ठीक है । 


माधवाचार्य और सायणाचार्य ने अपने गुरुओं का उल्लेख बहुत श्रद्धा से 
किया है। इनके तीन गुरु थे--विद्यातीर्थ, भारतीतीर्थ और श्रीकण्ठ । भारतीतीर्थ 
माधव के दीक्षागुरु थे जिनकी मृत्यु के पदचात्‌ (१३८० ई०) माधव (विद्यारण्य) 
दंकराचाय के पद पर आये। विद्यातीर्थ और श्रीकष्ठ इनके विद्यागुरु थे । 
सायण ने वेदभाष्यों के आरंभ में विद्यातीर्थ का नाम देते हुए उल्लेख किया है कि 
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बुकराय ने माधवाचार्य को वेदभाष्य करने का आदेश दिया तो उन्होंने यह 
काम अपने छोटे भाई सायण को सौंप दिया ।# 

परम्परा से चले आते हुए माधवाचार्यक्रत सवंदर्शनसंग्रह को सायण के बड़े 
भाई की रचना मानने में कुछ लोगों ने विवाद खड़ा कर दिया है। उनका 
कहना है कि माधवाचार्य के किसी गुरु का उल्लेख सवंदर्शन में नहीं मिलता, 
मंगलाचरण में लेखक ने शाज्भंपाणि के पुत्र किसी सर्वज्ञविष्णु नामक गुरु का 
उल्लेख किया है । दूसरे, लेखक अपने को “सायणदुग्धाब्धिकौस्तुभ” कहता है 
जिससे वह सायण का पुत्र प्रतीत होता है। सायण के तीन पुत्रों में कम्पण, 
मायण और शिद्भण थे। कुछ लोगों का कहना है कि द्वितीय पुत्र मायण ही 
माधव के नाम से प्रसिद्ध थे । अतः यह ग्रन्थ सायण के पुत्र की कृति है । 

ध्यान से विचार करने पर यह मत समीचीन प्रतीत नहीं होता क्योंकि सायण 
उक्त वंश का भी नाम था जिसमें माधव हुए थे । वंश के नाम पर उन्होंने अपने 
को सायणमाधव कहा है तथा सायण-वंश रूपी क्षीरसागर में उत्पन्न कौस्तुभ 
से अपनी तुलना की है। ऐसा साहस माधवाचार्य के अलांवे और किसी में 
संभव नहीं था। किसी एक व्यक्ति से उत्पन्न होने के लिए “दुग्धाब्धिकौस्तुभ' 
का विशेषण लगाना भी ठीक नहीं है । अब रही बात गुरु की । किसी व्यक्ति के 
कई नाम होने में कोई आइचरयय की बात नहीं है । कहते हैं कि पुण्यइलछोकमंजरी 
में विद्यातीर्थ के इस दूसरे नाम सर्वज्ञविष्णु का उल्लेख भी है। अतः किसी भी 
दशा में यह सिद्ध है कि वेयासिकंन्यायमाला, विवरणप्रमेय, जैंमिनीयन्यायमाला 
तथा पंचदशी--जैसे सफल ग्रन्थों के लेखक माधवाचायं ही इसके रचयिता हैं । 

माधवाचारय के पाण्डित्य के विषय में तो कुछ कहना ही नहीं। परिशिष्ट-३ में 
दी गई सूची ही इसका निर्णय करती है कि परोक्ष या अपरोक्ष में कितने ग्रन्थों 
और ग्रन्थकारों से उनका परिचय था। केवछ यही कह देना उनकी जिज्ञासु 
प्रवृत्ति का बोधक हो सकेगा कि अपने काल में ही उत्पन्न वेदान्तदेशिक और 
जयतीथर्थ आदि ग्रन्थकारों का भी उन्होंने उल्लेख किया है। भारतीय दर्शन-शास्त्र 
के इतिहास में सवंदर्शनसंग्रह अद्वितीय ग्रन्थ है क्योंकि इसमें दर्शनों के रहस्यों 
का उदघाटन किया गया है । 


# यस्य निःश्वसितं वेदा यो वेदेभ्योड्खिलं जगतु। 
निमंमे तमहं वन्‍न्दे विद्यातीर्थमहेव्व रम्‌ ॥ 
यत्कठाक्षेण. तदरुपं दधधदुबुक्कमहीपति: । 
आदिशन्माधवाचार्य वेदार्थस्‍्य प्रकाशने ॥ 
स॒प्राह नूर्पात राजनु सायणार्यों ममानुजः। 
सर्व वेत्त्येष वेदानां व्याख्यातृत्वे नियुज्यतामु ॥ 
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सर्वंदर्नसंग्रह का उद्धार करने में महामहोपाध्याय प० वासुदेवद्ा््ी 
अभ्यंकर का नाम सबसे आगे की पंक्ति में रखा जाता है। अपनी संस्कृत-ढीका 
से युक्त संस्करण में उन्होंने जैसे अध्यवसाय का प्रदर्शन किया हैं. वह अन्यत्र 
दुलंभ है। पाण्डित्यपूर्ण उपोद्धात में दशशनों का मन्थन करके उन्होंने नवनीत* 
रूप सार-संकलन का भी प्रयास किया है। सच पूछ तो आगे की पीढ़ी के लिए 
उन्होंने बहुत-सा काम सरल कर दिया है। उक्त महामनीषी के ग्रन्थ को 
उपजीव्य . मानकर ही यह संस्करण प्रस्तुत किया गया हैं अतः उनके सम्मुख 
मैं नतमस्तक हूँ । इसके अतिरिक्त कॉवेंल और गफ के अनुवाद एवं डॉ० सवंपज्नी 
राधाकृष्णन तथा डॉ० धीरेन्द्रमोहनदत्त की पुस्तकों से जो अंगरेजी दब्दाव लियाँ 
ली गई हैं इसलिए मैं उनका कृतज्ञ हूँ । 

प्रस्तुत व्याख्या मेरे चार वर्षों के अध्यवसाय का परिणाम है। इस अवधि 
में विभिन्न स्थानों के सहयोगियों, शुभाभिलाषियों एवं शिष्यों से इस कार्य में जो 
प्रेरणा मिलती रही है वही मेरा सबसे बड़ा बल रहा है। यद्यपि इसे सुन्दर, 
सरल और आधुनिक बनाने की पूरी चेष्टा की गई है फिर भी दोष रह जाना 
स्वाभाविक है। ग्रंथ के विषय तथा आकार के अनुरूप विशद भूमिका नहीं दें 
सका, पाठक क्षमा करेंगे। इस पर तो पृथक्‌ रूप से भूमिका लिखी जानी 
चाहिए जो भारतीय दर्शन-साहित्य के अध्ययन में अनिवाय भी मानी जाय। 
प्रस्तुत भूमिका तो परम्परा का निर्वाह मात्र है। 

काशी हिन्दूविश्वविद्यालय के संस्कृत-विभाग के अध्यक्ष आदरणीय 
डा» सिद्धेशव र भट्टाचारय जी ने इस कृति का निरीक्षण करके जो प्राक्कथन लिखने 
की क्रपा की है, उसके लिए मैं आपका हृदय से आभारी हूँ। सर्वतन्त्रस्वतन्त्र 
पूज्यपाद स्वामी श्रीमहेश्वरानन्द सरस्वती ( पूर्वाक्षम--कविताकिकचत्रवर्ती 
पं० महादेवशास्त्री ) जी ने जो प्रस्तुत ग्रन्थ को अपने आश्ीवंचनों से अलंकृत 
किया है इसे मैं अपना भागधेयोत्कर्ष अथवा आपकी अहैतुकी दया ही मानता हूँ। 

वाराणसीस्थ बृहत्तर प्रकाशन-संस्थान चौखम्बा संस्कृत सीरीज के अध्यक्ष- 
बन्धुओं ने इतने बड़े ग्रन्थ का प्रकाशन-भार लेकर मेरे सदुदुदेशय की सफलता 
में जो तत्पर सहयोग दिया हैं उसके लिये मैं उन्हें हृदय से धन्यवाद देता हूँ। 

यदि यह कृति पाठकों के तनिक भी काम आई तो मैं अपना परिश्रम सफल 
समझूँगा। पे 


काशी | र के 
बट --उमाशंकरशमों ऋषि! 


हो सकता 


१ एणल्फण6 ४ 90. 5. छावा॥लाधा प्र १-२ 
२ आशीव॑चन : स्वामी महेंइ्वरानन्द सरस्वती ३-६ 
३ गराा०१कएलाता दि १-२३े 
४ पृब॑पीठिका २५-४४ 
५ स्वंदशेनसंग्रह १०८९१ 
(१ ) चार्वाक-दशेन इ३्-श५ 
१ चार्वाक और लोकायतिक--नामकरण इ 
२ तत्त्च-मीमांसा रा 
३ सुख की प्राप्ति--दुःख और सुख का मिश्रण ५ 
४ यज्ञों और वेदों की निस्सारता ७ 
५ ईइ्वर-मोक्ष-आत्मा र्‌ 
६ मत-संग्रह १० 
७ अनुमान-प्रमाण का खण्डन १० 
८ प्रत्यक्ष द्वारा व्याप्तिज्ञान नहीं हो सकता श्३ 
९ अनुमान और छाब्द से व्याप्तिज्ञान नहीं हो सकता १४ 
१० उपमानादि से भी व्याप्ति संभव नहीं श्द् 
क. व्याप्तिज्ञान का दूसरा उपाय भी नहीं है १७ 
११ व्याप्तिज्ञान और उपाधिज्ञान में अन्योन्याश्रशदोष २१ 
१२ लौकिक-व्यवहार और वस्तुएँ २१ 
१३ चार्वाक-मत-सार २२ 
(२) बौद्ध-दशेन २६-१०३ 
१ चार्वाक-मत का खण्डन-व्याप्ति की सुगमता २६ 
२ अन्वय-व्यतिरेक से व्याप्तिज्ञान संभव नहीं २७ 
३ तदुत्पत्ति से अविनाभाव का ज्ञान--पंचकारणी ३० 
४ तादात्म्य से अविनाभाव का ज्ञान ३१ 
५ अनुमान का खण्डन करने वालों को उत्तर इ२ 
६ बौद्धदर्शन के चार भेद--भावनाचतुष्टय ३५ 
७ क्षणिकत्क की भावना--अर्थक्रियाकारित्व न 
८ अक्षणिक पदार्थ का “क्रम” से अथंक्रिय।कारी नहीं होना ४१ 
९ सहकारियों की सहायता पाकर भी अक्षणिक अर्थक्रियाकारी नहीं 


जज 


शी 
। ॥$ १० अतिशय का दूसरा अतिशय उत्पन्न करने में दोष ४६ 
॥॥ ११ दूसरा अतिशय उत्पन्न करने में अनवस्था सं० १ डछ 
॥ क॒. अनवस्था सं० २ डप 
॥ ॥ ख. अनवस्था सं० ३ ९ 
। १२ स्थायी भाव से अतिशय के अभिन्न होने पर आपत्ति १८२ 
१३ अक्षणिक पदार्थ का “क्रम” से अर्थंक्रियाकारी नहीं होता भ्‌० 
$ क. असामर्थ्य-साधक प्रसंग और उसका विपयंय ५१ 
।. ॥॥ ख. सामर्थ्य-साधक प्रसंग और तद्विपर्यय ५३ 
| $। । १४ निष्कर्ष--क्षणिकवाद की स्थापना प्र 
। १५ सामान्य का खण्डन ५६ 
। ॥ १६ दुःख और स्वलक्षण की भावनायें ६१ 
| १७ शून्य की भावना--माध्यमिक-सम्प्रदाय ६१ 
| | ॥॥ १८ योगाचार-मत--विज्ञानवाद दर, 
कै । १९ बाह्य पदार्थ का खण्डन ८ अ द्ट्ष 
| २० बुद्धि का स्वयं प्रकाशित होना ७० 
| | २१ सौत्रान्तिक-मत--बाद्यार्थानुमेयवाद ७४ 
| २२ बाह्यार्थ की संत्ता--निष्कर्ष ७९ 
| ॥ २३ बाह्यमथ् प्रत्यक्ष नहीं, अनुमेय है ७९ 
है| २४ आलय-विज्ञान और प्रवृत्ति-विज्ञान छ््० 
। ॥॥ २५ विज्ञानवादियों के मत पर दोषारोपण रे ह 
|] २६ ज्ञान के चार कारण हे प्‌ 
।॥॥॥ २७ चित्त और उसके विकार--पाँच स्कन्ध 5७ । 
ह! २८ चार आय॑ सत्य--ढुःख, समुदाय, निरोध, मार्ग श्र | 
| क. हेतूपनिबन्धन समुदाय का स्वरूप ९० 
। । || ः २९ सौत्रान्तिक-सत का-उपसंहार ९३ 
॥ । ३० वैभाषिक-मत--बाह्मर्थप्रत्यक्षत्वाद ९४ 
। | ३१ निरविकल्पक प्रत्यक्ष ही एकमात्र प्रमाण है ९८ 
| । ३२ तच्व की अभिन्नता--मार्गों में भेद १०० 
॥| | ३३ द्वादश आयततनों की पूजा १०१ 
| | ३४ बौद्ध-मत का संग्रह १०१ 
! ॥] | (३) आहेत-दशेन ( जैन-द्न ) १०७-१७९, 
| | १ क्षणिक-भावना का खण्डन श्ण्ड 


। २ क्षणिक-पक्ष में बौद्धों की युक्ति १०५ 
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(डे है. 
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२६ 


(४०) 
जैनों के द्वारा उपयुक्त-मत का खंडन 
क्षणिकवाद के खंडन की दूसरी विधि 
क्षणिकत्व-पक्ष में ग्राह्म-ग्राहक-भाव न होना 
ज्ञान का साकार होना और दोष 
अहँत-मत की सुगमता, अहंत्‌ का स्वरूप 
अहंत्‌ के विषय में विरोधियों की शंका 
अहंत्‌ पर मीमांसकों की शंका का समाधान 
नैयायिकों की शंका और उसका उत्तर 
सावयवत्व के पाँच विकल्प और उनका खण्डन 
ईइवर के कर्त्ता बनने पर आपत्ति 
सर्वज्ञ की सिद्धि 
त्रिरत्नों का वर्णन--सम्यक्‌ दर्शन 
सम्यक्‌ ज्ञान और उसके पाँच रूप 
सम्यक्‌ चारित्र और पाँच महात्र॒त 
प्रत्येक ब्रत की पाँच-पाँच भावनायें 
जैन तत्व-मीमांसा--दो तत्त्व 
पाँच तत््व--दूसरा मत 
काल भी एक द्रव्य है 
सात तत्त्व--तीसरा मत 
क॒. बन्ध का निरूपण 
बन्धन के कारण 
क. बन्धन के भेद 
संवर और निर्जरा नामक तत्त्व 
क निर्जरा न 
मोक्ष का विचार 
जैन न्यायज्ासत्र--सप्तक्नंगीनय 
जैनमत-संग्रह 


(४ ) रामाजुज-द्शेन ( विशिष्ठाद्वेत-वेदान्त ) 
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अनेकान्तवाद का खण्डन 
सप्तभंगीनय की निस्सारता 
जीव के परिमाण का खण्डन 
रामानुज-दर्शन के तीन पदार्थ 

५ में पर्व 
अद्वेत-वेदान्त का इस विषय में पूव॑पक्ष 


१८०- 


१०७ 
१०९ 
११४ 
श्श्श 
११९ 
१२० 
श्र्ड 
१२७ 
१२९ 
१३३ 
१३५ 
१३६ 
१३७ 
१४० 
श्डर 
१४३ 
१४९ 
१५४ 
श्श्र 
१५८ 
१५९५ 
१६० 
१६४ 
१६६ 
१६७ 
१६९ 
१७७ 
२४५ 
श्६घ० 
श्य्रे 
श्दाड 
श्ष्र्‌ 
श्८७ 


क्‌. नामकरण और भजन 


| (४८ ) 
| ६ रामानुज द्वारा इसका खण्डन (डरे 
(| ७ अज्ञान को भावरूप मानने में अनुमान और उसका खण्डन. ९5५ 
॥ क. उपयुक्त अनुमान का प्रत्यनुमान १९७ 
"6 | | ८ भावरूप अज्ञान मानने में श्रुति प्रमाण नहीं है १९९ 
| ०. अज्ञान की सिद्धि अर्थापत्ति से भी नहीं--तच्वमसि” का अर्थ २०१ 
॥॥|॥ १० “तत्त्वमसि' में लक्षणा--अदैत-पक्ष २०२ 
| | ११ रामानुज का उत्तर-पक्ष २०४ 
। ।क्‍ | १२ सभी शब्द परमात्मा के वाचक हैं २०६ 
| | || १३ निविशेष ब्रह्म की अंप्रामाणिकता २११ 
8 १४ प्रपंच की सत्यता २१२ 
।॥|॥ १५ निगुंणवाद और नानात्वनिषेध की सिद्धि २१५ 
| १६ रामानुज-मत की तत्वमीमांसा २१६ 
। ॥ | | क्‌. चित, अचितु और ईदवर के स्वभाव २१७ 
॥॥॥॥ ख. जीव का वर्णन रर० 
0 ग. अचितु का निरूपण र्२२ 
॥॥॥ १७ ईइवर का निरूपण--उनकी पाँच मूर्तियाँ २२३ 
॥॥ १८ उपासना के पाँच प्रकार और मुक्ति २२६ 
। । ॥ ॥ ॥ १९ ब्रह्मसूत्र की व्याख्या--प्रथम सूत्र न र्र८ 
| क. कम के साथ ब्रह्म का ज्ञान मोक्ष का साधन है २२९ 
।॥॥ | २० ब्रह्म-जिज्ञासा का अर्थे २३३ 
॥॥ २१ भक्ति का निरूपण २३७ 
|] २२ द्वितीय सूत्र--ब्रह्म का लक्षण २४१ 
॥॥॥। २३ तृतीय सूत्र--ब्रह्म के विषय में प्रमाण २४२ 
। ॥ चतुर्थ सूत्र--शास्त्रों का समन्वय २४३ 
| | (५) पूर्णप्रश्न-द््शन ( द्वेत-बेदान्त ) २४६-२७५े 
॥॥ द्वैतववाद की रामानुजमत से समता और विषमता . - २४६ 
| | २ द्वेतवाद के तत्त्व--भेद की सिद्धि २४७ 
द । ॥| ३ प्रत्यक्ष से भेद-सिद्धि--शंका २४९ 
। क. प्रत्यक्ष से भेद-सिद्धि--समाधान २५१ 
॥| ४ धर्मभेदवादी का समर्थन--भेद की सिद्धि २५७ 
| । । ५ अनुमान-प्रमाण से भेद की सिद्धि २६१ 
| ६ ईइवर की सेवा के नियम २६३ 


२६५ 


६ २ 
१३ 
१४ 
श्र 
१६ 
१७ 
श्द 


४९ ओ 


श्रुति-प्रमाण से भेद की सिद्धि 

माया का अर्थ-द्वैत्त का प्रतिपांदव 
ईइवर की सवल्क्रिष्ठता के अन्य प्रमाण 
मोक्ष ईइवर के प्रसाद से ही मिलता है 
(तत्त्वमसि' का अर्थ 

क. तत्त्वमसि का दूसरा अर्थ 

ख. उक्त नव दृष्टान्तों से भेद-सिद्धि 
एक के ज्ञान से सभी वस्तुओं का ज्ञान--इसका अर्थ 
मिथ्या का खण्डन 

ब्रह्मसूत्र के प्रथम सूत्र का अर्थ 

ब्रह्म का लक्षण 

ब्रह्म के विषय में प्रमाण 

शास््रोंका समन्वय 

पुणंप्रज्ञ-दर्शन का उपसंहार 


( ६ ) नकुलीश-पाशुपत-दर्शन 
१ वैष्णव-दर्शनों में दोष 


र्‌ 


डरे 
४ 
भर 
ड़ 
७ 
ध् 
&:' 


पाशुपत-सूत्र की व्याख्या--गुरु का स्वरूप 
क्‌. सूत्र के अन्य शब्द--अतः, पति आदि 
दुःखान्त का निरूपण्‌ 

कार्य का निरूपण 

कारण और योग का निरूपण 

विधि का निरूपण 

समासादि पदार्थ और अन्य झास्त्रों से तुलना 
निरपेक्ष ईश्वर की कारणता 

ईश्वर के ज्ञान से मोक्ष-प्राप्ति 


(७ ) शेव-द्शेन 


र्‌ 


न्प्ण 


मद 


शैवागम-सिद्धान्त के तीन पदार्थ 

“पति” का निरूपण 

क्‌. ईद्वर को कर्त्ता मानने में आपत्ति और समाधान 
ईइवर का शरीर-धारण 

'द्ु/ पदार्थ का निरूपण--अन्य मतों का खण्डन 
जीव के तीन भेद 

क, विज्ञानाकल जीव के दो भेद 
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रेफरे 
र्प८ 
२९० 
२९१ 
२९३ 
२९४ 
२९०७-३१५ 
२९७ 
२९९ 
डे०्डे 
३०५ 
३०७ 
३०९ 
३१० 
३१४ 
३१५ 
३१९ 
३२०-३४६ 
३२० 
३२३ 
३२४ 
रेर८ 
३३२ 
३३२५ 
३३६ 


| 

|| (५० ) 

॥ ख. प्रछलयाकल जीव के दो भेद ३३८ 

| ग. 'सकल' जीव के भेद ३४१ 
| ६ 'पाश' पदार्थ का निरूपण ३४३ 

| 

| 


| ॥॥। * - ७ उपसंहार ३४६ 
| (८ ) प्रत्यमिक्षा-द्शन ( काश्मीरी शेव-द्शेन ) ३४७-३७७ 
। । १ प्रत्यभिज्ञा-दर्शन का स्वरूप ३४७ 
| ॥ ॥| | २ प्रत्यभिज्ञा-दर्शन का साहित्य ३ ३४९ । 
| | | । ३ प्रथम सूत्र की व्याख्या ३५२ 
90 क. अपि! और 'उप' बब्दों के अर्थ ३५४५ 
की ॥॥ ४ प्रत्यभिज्ञा के प्रदर्शन की आवश्यकता ३५८ 
| ॥| ५ ज्ञानशक्ति और क्रियाशक्ति ३६१ 
। । ॥ ६ वस्तुओं का प्रकाशन--आभासवाद ३६२ 
| ॥॥ ७ ईइ्वर की इच्छा से संसारोत्पत्ति ३६५ 
4 ८ उपादान कारण और पदार्थों की उत्पत्ति ३६७ 
९. विभिन्न प्रघन--जीव और संसार का संबंध ३६९ 
क. प्रमेय को लेकर बद्ध और मुक्त में भेद ३७० 
१० प्रत्यभिज्ञा की आवद्यकता--अर्थक्रियां में भेद ३७० 
११ उपसंहार ३७३ 
(९) रसेश्वर-द्शेन ( आयुर्वेद-दशेन ) ३७४५-३९० । 
१ रस से जीवन्मुक्ति-पारद और उसका स्वरूप ३७५ ।क्‍ 
२ जीवसन्मुक्ति की आवश्यकता ३७६ । 
३ हर-गौरी की यृष्टि--पारद, अअञ्रक ३७८ 
४ रस की सामरथ्य से दिव्य-देह की प्राप्ति ३७९ 
५ दो प्रकार के कर्म-योग झ्घ० 
६ पारद के तीव स्वरूप-मूछित, मृत और बद्ध 20 कल 
७ रस के अष्टादश ,संस्कार इेपर 
८ देहवेध और उसकी आवश्यकता ३८३ 
९ जीवितावस्था में मुक्ति-देहवेध के विषय में शंका 2 
१० जीवितावस्था में मुक्ति--एक वाद इस 
११ छारीर की नित्यता - इसके प्रमाण ८६ 
१२ पारद-रस के सेवन से जरामरण से मुक्ति डेपप 


१३ पारद-लिग की महिमा ड्ेप८ 


डे जे) 


: १४ पुरुषार्थ और ब्रह्म-पद 


१५ रस और परब्रह्म में समता--रसस्तुति ३९० 
(१० ) औलक्य-द््शन ( वेशेषिक-द्शन ) ३९१-४४८ 
१ दुःखान्त के लिये परमेश्वर का साक्षात्कार ३९१ 

२ वेशेषिकससूत्र की विषय-वस्तु ३९६ 

३ शाख्र की प्रवृत्ति--उद्देश, लक्षण, परीक्षा झ्९्८ 

४ पदार्थों की संख्या--छह या सात ४०१ 

५ छह पदार्थों के छक्षण--द्रव्यत्व और गुणत्व ४०३ 

क्‌, कमत्व, सामान्य, विशेष और समवाय ४०७ 

६ द्रव्य के भेद और उनके लक्षण ४१० 

७ गुण के भेद और उनके लक्षण ४१६ 

म ८ कर्म आदि के भेद ४१७ 
2, ९ द्वित्व आदि की उत्पत्ति का विवेचन ४१९ 
क्‌, द्वित्व की उत्पत्ति का क्रम ४२० 

ख. द्वित्व की निवृत्ति का क्रम डर 

ग. अपेक्षाबुद्धि का लक्षण ४२७ 

१० पाकज पदार्थ की उत्पत्ति डर्प 

११ विभागज विभाग का विवेचन ४३९१ 

क्‌. विभागज विभाग का दूसरा भेद ४३७ 

१२ अन्धकार का विवेचन डेप 

१३ अन्धकार के विषय में वेशेषिक-मत ४४२ 

१४ अभाव का विवेचन ४४४ 
(११ ) अक्षपाद-द्शेन ( न्‍्याय-दशेन ) ४४९-५१२ 
१ न्यायशास्त्र की रूपरेखा ४४९ 

२ प्रमाण का विचार 8.34 

३ प्रमेय-पदार्थ का विचार 2225 

४ संशय, प्रयोजन और दृष्टान्त * ४६३ 

क्‌. सिद्धान्त और अवयब ४६५ 

५ तक का स्वरूप और भेद ४६७ 

क. निर्णय, वाद, जल्प, वितण्डा ४६५९ 

ख, हेत्वाभास और छल ४७० 

६ जाति और उसके चौबीस भेद ४७५ 


क. निग्नहस्थान और उसके बाईस भेद परे 


(५२) 


७ न्यायश्ञासत्र का नामकरण ४घ७ 
८ अपवर्ग के साधन--न्याय का द्वितीय सूत्र हा 
९ मोक्ष का स्वरूप--माध्यमिक मत ४९२ 
क्‌. मोक्ष के विषय में विज्ञानवादियों का मत डए४ड 

१० जैनों के मत से मोक्ष का विचार ४९५ 
११ चार्वाक और सांख्य-मत में मोक्ष ४९७ 
क. मीमांसा-मत से मुक्ति-विचार ९८ 

१२ नैयायिक-मत से मुक्ति-विचार ४९९ 
१३ ईश्वर की सत्ता के लिए प्रमाण--पूर्वपक्ष ५०१ 
क. नैंयायिकों का उत्तर-ईइव रसिद्धि ५०३ 

ख. कर्त्ता का लक्षण तथा ईइवर का कठूंत्व ५०६ 

१४ ईढ्वर के द्वारा संसार-निर्माण--पृवपक्ष भ्र्ण्द 
१५ ईढइवर के द्वारा संसार-निर्माण--सिद्धान्त ४१० 
(१२ ) जैमिनि-दर्शन ( मीमांसा-द््शन ) ७५१३-५३१ 
१ मीमांसा-सूत्र की विषय-वस्तु ५१३ 
२ प्रथम सूत्र तथा अधिकरण का निरूपण ५२१ 
३ भाट्टमत से अधिकरण का निरूपण ५२२ 
क. पूर्वपक्ष--शास्रारम्भ ठीक नहीं भर३ 

४ सिद्धान्तपक्ष-शास्त्रा रम्भ करना सर्वथा उचित है ५२९ 
क. अध्ययन-विधि का लक्ष्य अर्थबोध ही है ५३० 

४ सिद्धान्तपक्ष का उपसंहार और संगति का निरूपण ५३३ 
६ प्रभाकर के मत से उक्त अधिकरण का निरूपण भ्र्ढ 
क. प्रभाकर के मत से पूर्वपक्ष भ्र्८ 

ख. प्रभाकर-मत से सिद्धान्तपक्ष ५३९ 

७ वेदों को पौरुषेय मानने वाछे पूर्वपक्ष का निरूपण ५४१ 
क. पौरुषेयसिद्धि का दूसरा रूप भ४५ 

८ वेद अपौरुषेय हैं--सिद्धान्त-पक्ष ४४६ 
क्‌. पौरुषेयत्व का दूसरे प्रकार से खण्डत भ्रध८ 

९ डब्दानित्यत्व का खण्डन 5: कुछ 
१० वेद की प्रामाणिकता-- निष्कर्ष ५५५ 
११ प्रामाण्यवाद का निरूपण * ५५७ 
क. स्वतःप्रामाण्य का अर्थ-लम्बी आशंका ५५९ 

१२ स्वतःप्रामाण्य की सिद्धि--शंका-समाधान ५६५ 
क्‌. ज्ञप्ति-विषयक स्वतःप्रामाण्य की सिद्धि ५६७ 


हे] डरे 
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(५३ ) 
प्रामाण्य का उपयोग प्रवृत्ति में नहीं होता--उदयन 
क. इसका खण्डन 
मीमांसा-दर्शन का उपसंहार 


(१३ ) पाणिनि-द्शन ( व्याकरण-द्शन ) 


के 
१० 
११ 
श्र 
श्र 
१४ 


प्रकृति-प्र्यय का विभाजन 


'अथ शब्दानुशासनम्‌” का अर्थ 
क. 'शब्दानुशसन” पर विचार-विमर्श 


शब्दानुशासन से प्रयोजन की सिद्धि 
व्याकरणशास्त्र की विधि--प्रतिषदपाठ नहीं 


व्याकरण के अन्य प्रयोजन 
क. व्याकरण से अभ्युदय की प्राप्ति 


शब्द ही ब्रह्म है 
क्‌. पद-भेद की संख्या 


स्फोट--नैयायिकों की शंका और उसका समाधान 
क, स्फोट पर अन्य शंका--मीमांसक 

मीमांसकों की शंका का उत्तर-स्फोट-सिद्धि 

क्‌. रुफोट पर अन्य आपत्तियाँ और सम्ताधान 

सत्ता ही शब्दों का अर्थ है--पूर्वपक्ष और सिद्धान्त-पक्ष 
द्रव्य को पदार्थ माननेवालों का विचार 

जाति और व्यक्ति को पदार्थ मानने वालों का विचार 
पाणिनि के मत से पदार्थ--जाति-व्यक्ति दोनों हैं 
अद्वेंत ब्रह्मतत्त्व की सिद्धि 

व्याकरण से मोक्षप्राप्ति 


(१७ ) सांख्य-द्शेन 


१ 
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सांख्य-दर्शन के तत्त्व 

प्रकृति का अर्थ 

प्रकृति और विक्ृति से युक्त तत्त्व 
केवल विकृति के रूप में बतंमान तत्त्व 
प्रकृति-विक्रति से रहित पुरुष-तत्त्व 
सांख्य-प्रमाण-मीमांसा 

कार्य-का रण-सम्बन्ध पर विभिन्न मत 

क. कार्य-का रण-भाव के मतों का खंडन 
सत्कार्यवाद की सिद्धि 

क्‌. विवर्तवाद का खंडन 


५८ 
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२६९ 
५७२-६१६ 
७२ 
#७३ 
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८५ 
श्प७ 


५९१ 
५९१ 


५९३ 
५९६ 
६०० 
६०१ 
घ्ण्रे 
द्ण्८ 
६१० 
६१२ 
६१४ 
६१५ 
६१७-६४८ 
६१७ 
६१८ 
६२१ 
६२७ 
द्र्फ 
६२९ 


६३१ 
६३३ 


६३२५ 
६३९ 
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प्रधान या प्रकृति की सिद्धि 


प्रधान की निरपेक्षता 
क. परमेश्वर प्रवर्तक नहीं हैं 


प्रकृति-पुरुष का संबन्ध 
प्रकृति की निवृत्ति--प्रछय 


( १५ ) पातअल-द्शेन ( योग-दशन ) 
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योगसूत्र की विषय-वस्तु 
मोक्ष के विषय में शंका और उसका समाधान 
प्रथम सूत्र की व्याख्या--अथ” शब्द का अर्थ 
क्‌. 'अथ' शब्द मंगल का द्योतक भी नहीं 

'अथ' का अर्थ आरम्भ या अधिकार 

योग के चार अनुबन्ध 

योग और शाख््र में सम्बन्ध 

योग का लक्षण और समाधि 

क. योग का अर्थ समाधि--आपत्ति 

ख. योग का व्यावहारिक अर्थ--चित्तवृत्तिनिरोध 
चित्त और विषयों का संबन्ध 

क. परिणाम के तीन भेंद 

योग का अर्थ वृत्तिनिरोध लेने पर आपत्ति 

क्‌. समाधान 

समाधि का निरूपण--इसके भेद 

पाँच प्रकार के क्लेश--अविद्या पर आपत्ति 

क्‌. आपत्ति का समाधान 

अस्मिता, राग और हेष 

“अनुद्ययी' शब्द की सिद्धि में व्याकरण का योग 
अभिनिवेश का निरूपण 

कर्म, विपाक और आशय 

वृत्तिनिरोध के उपाय--अभ्यास और वबैराग्य 
समाधि-प्राप्ति के लिये क्रियान्योग 

मंत्र और उनका विवेचन 

क, मंत्रों के दश संस्कार 

ईइवर प्रणिधान और क्रियायोग का उपसंहार 
क्रिया ही योग है--शुद्धा सारोपा लक्षणा 

क्‌. प्रयोजनमूलक लक्षणा 
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योग के आठ अंग--यम और नियम 
क. आसन और प्राणायाम 
वायुतत्त्व का निरूपण 
प्रत्याहार का निरूपण 
क. धारणा और ध्यान 
योग से प्राप्त होने वाली सिद्धियाँ 
क. मधुमती-सिद्धि 
ख. अन्य सिद्धियाँ--मधुप्रतीका, विद्योका, संस्का रशेषा 
कैंवल्य की प्राप्ति--प्रकृति और पुरुष को 
क्‌. योगशास्त्र के चार पक्ष 


(१६ ) शांकर-दशन ( अद्वेतवेदान्त ) ७४०- 


१ 


परिणामवाद-खण्डन--प्रकृति की सिद्धि अनुमान से असंभव 
क. प्रकृति के लिये श्रुति-प्रमाण भी नहीं है 

ख. सांख्य-दर्शन के दृष्टान्त का खण्डन 

वेदान्तसूत्र की विषय-वस्तु 

ब्रह्म की जिज्ञासा--प्रथम अधिकरण 


४ आत्मा की जिज्ञासा--सन्देह की असंभावना 
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प्रकाश” व्याख्योपेतः 


2-2० 


बन्दे वाणी वराभीष्टां स्व॒गुरे बनमालिनपर | 
कुर्ब व्याख्यां प्रकाशाख्यां सर्वदर्शनसंग्रहे ॥ १ ॥ 
टीकां यद्यपि बदुषीबिसलितामभ्यझ्वरों निम्ममे 
नंब॑ सायणमाधवस्य सरला जाता गभीरा गिरा। 
सर्वेषामुपकारमेव सुचिरं ध्यात्वा स्व॒भाषामय्यी 
व्युत्पत्तिग्रहितासिमां वितनुते व्याख्यां मगो5यं कवि;॥ २ ॥ 
नाधीत॑ पदशाखमप्यवगतः कोशो न सम्यड्यया 
साहित्येषपि न साधना किल क्ृता तर्के सदा धर्षितः | 
वेदान्तादिविचक्षणगरुबरेविंद्योपलब्धि. ह॒दा 
ध्यायं ध्यायमहं मु्दं किल लभे ज्ञानं दिशत्वीश्वरः ॥ ३ ॥ 


ग्ररथ की निविश्न समाप्ति के लिए भारतीय-परंपरा का पालन करते हुए 
सायणा-माधव इसके आरंभ में मंगलाचरण के ःछोक लिखते हैं-- 
नित्यज्ञानाश्रय॑ वन्‍्दे निःश्रेयसनिधि शिवस्‌ । 
येनंव जात॑ मद्यादि तेनवेद सकत्तकम्‌ ॥ १॥ 
जिसमें नित्यज्ञान स्थिर होकर रहता है, निःश्रेयस ( चरम सुख, मुक्ति ) 
का जो भाणडार है ऐसे शिव को मैं नमस्कार करता हूँ; उससे ही प्रथ्वी आदि 
[ द्रव्य ] उत्पन्न हुए हैं और उस ( शिव ) के कारण ही यह (सारा संसार ) 
कर्तृयुक्त [ कहा जाता है | । [ इस आरंभिक '्छोक के द्वारा ही माधवाचार्य॑ 
निर्देश करते हैं कि ईश्वर कर्ता है और संसार उसका कारये। न्याय-शाख्र में 
ईश्वर की सत्ता सिद्ध करने में यह भी एक तक है। पृथ्वी आदि द्रव्य तथा 
निःश्रेयस और नित्यज्ञान का विमर्श भी न्याय-वैशेषिकों के अनुकूल है। दक्शन- 
शास्त्र की मुख्य समस्‍यायें हैं--ईश्वर, मोक्ष, मूलतत्व । इनका निर्देश आदि 
में हुआ है। | ॥ १॥ 


२ सर्वदशनसंग्रहे- 
पारं॑ गत॑ 3 जे सह शुनसागराणा- 
थिंतसवेलोकम्‌ 
। 
श्रीशाज्लपाणितनयं ५ निखिलागमज्ञ 
श्रीशाइ्ुपाणितनय॑ निखिलागमज्ञ 
सर्वज्ञविष्णुगुरुमन्वहमाश्रयेजहम्‌_॥ २ ॥ 
सभी दर्श्ष॑न-रूपी समुद्रों के पार पहुँचे हुए, अपने अनुकूल तत्व के उपदेश 
से सभी लोगों को कृतार्थ करने वाले, सभी आगमों ( शास्त्रों ) को जानने वाले, 
श्री शाड्रुपाणि के पुत्र, सर्वज्ञ-विष्णु नामक गुरु का मैं प्रतिदिन आश्रय लेता हूँ 
(या अनुसरण करता हैं )। [ आत्मोचितार्थ० 5 कॉवेल के अनुसार इसका अर्थ 
है--'जिसने आत्मा शब्द के उचित अर्थ के द्वारा समस्त मानव को सस्तुष्ट 
किया है! ]॥ २॥ 
श्रीमत्सायणदुग्धाव्धिकोस्तुमेन . महोजसा । 
५५ सर्वेदशनसंग्रह ९ 
क्रियते . माधवार्यण :॥ ३ ॥ 
श्री युक्त सायण-वंशरूपी क्षीर-सागर में कौस्तुभ-मरि के समान तथा 
महाप्रतापी माधवाचार्य के द्वारा [ सभी दर्शनशास्त्रों का संक्षेप | यह 'सर्वेदर्शन- 
संग्रह” बनाया जा रहा है॥ ३ ॥ 
पूर्वपामतिदुस्तराणि सुतरामालोड्य शास्नाण्यसो 
श्रीमत्सायणमाधवः प्रश्नुरुपन्यास्यत्सतां प्रीतये । 
दूरोत्सारितमत्सरेण मनसा श्ृण्वन्तु तत्सजना 
माल्य कस्य विचित्रपुष्परचितं प्रीत्ये न संजायते ) ॥ ४ ॥ 
पहले के आचार्यों के अत्यन्त कठिन शास्त्रों का अच्छी तरह मन्धन करके, 
सायण के वंश में उत्पन्न, सामथ्यंवान्‌ माधव ने सज्नों की प्रसन्नता के लिए 
[ उन शाज््रों को ] इस जगह जमा किया; उसे सज्जन लोग मन से मत्सरता 
(ईर्ष्या ) दूर हटाकर सुने, क्योंकि रंग-बिरंगे फूलों से बनाई गई माला किसे 
प्रसन्न नहीं करती ? ॥ ४॥ 


-->एक ५ 


हे 
( १ ) चार्वाक-द्शनम्‌ 
प्रत्यक्षमेय किल यस्य कते प्रमाणं 
भूताथवादमथ यो नितरां निविष्टः | 
वेदादिनिन्दनपरः सुखमेव धत्ते 
सो5यं बृहस्पतिमुनिमम रक्षको5स्तु ॥--ऋषिः 
( १. चार्वाक और लोकायतिक--नामकरण ) 
अथ कथ॑ परमेश्वरस्य निःश्रेयसग्रदत्वमभिधीयते १ बृहस्प- 
तिमतानुसारिणा नास्तिकशिरोमणिना चावोकेण तस्य दूरोत्सा- 
दुरुच्छेदं ०९ 
रितत्वात्‌ । दुरुच्छेदं हिं चावोकस्य चेशितम्‌। प्रायेण सबग्राणि- 
नस्तावत्‌-- 
१. यावज्ञीव॑ सुख॑ जीवेन्नास्ति मृत्योरगोचरः । 
भस्मीभूतस्य॒ देहस्य पुनरागमन कुतः १ 
इति लोकगाथाम्‌ अनुरुन्‍्धाना नीतिकामशाख्रानुसारेण अंथथंकामो 
एंव पुरुषार्थों मन्‍्यमानाः, पारलोकिकमर्थम्‌ अपहृवानाः, चार्वा- 
कमतमनुवर्तमाना एवानुभूयन्ते ॥ अत एवं तस्य चाबोकमतस्य 
'लोकायतम्‌! इत्यन्वर्थम्‌ अपरं॑ नामधेयम्‌॥ 
मंगलाचरण के. पहले शछोक में परमेश्वर को “निःश्रेयसनिधि ( मुक्ति का 
भारडार ) कहा गया है। आप परमेश्वर को मुक्ति प्रदान करने वाला कैसे 
कहते हैं ? बृहस्पति के मत को मानने वाले, नास्तिकों के शिरोमणि ( प्रधान ) 
चार्वाक ने तो इस तरह की धारणा ही उखाड़ फेंकी है। चार्वाक के मत का 
खण्डन करना भी कठिन है। प्रायः संसार में सभी प्राणी तो इसी लोकोक्ति 
पर चलते हैं--'जबतक जीवन रहे सुख से जीना चाहिए, ऐसा कोई नहीं 
जिसके पास मृत्यु न जा सके; जब शरीर एक बार जल जाता है तब इसका 
पुनः आगमन कैसे हो सकता है ?” सभी लोग नीतिशासत्र और कामक्षात््र के 
अनुसार अर्थ ( धन-संग्रह ) और काम ( भोग-विलास ) को ही पुरुषार्थ समझते 
हैं, परलोक की बात को स्वीकार नहीं करते हैं तथा चार्वाक-मत का अनुसरण 
करते हैं--इस तरह मालूम होता है [ बिता उपदेश के ही लोग स्वभावत:ः 


४ स्वदशनसंग्रहे- 


चार्वाक की ओर चल पढ़ते हैं | इसलिए चार्वाक-मत का दूसरा नाम अर्थ के 
अनुकूल ही है--लोकायत ( लोक 5 संसार में, आयत व्याप्त, फैला हुआ ) | 
विशेष--शद्भूर, भास्कर तथा अन्य ठीकाकार लोकायतिक नाम देते हैं। 
लोकायतिक-मत चार्वाकों का कोई सम्प्रदाय है। चार्वाकचारु ( सुन्दर ), 
वाक ( वचन )। मनुष्यों की स्वाभाविक-अ्रवृत्ति चार्वाक-मत की ओर ही है। 
बाद में उपदेशादि द्वारा वे दूसरे दर्शनों को मान्यता प्रदान करते हैं। दूसरे 
जीव भी (पशु-पक्षी आदि ) चार्वाक (5 स्वाभाविक-धर्म एवं दर्शन ) के 
पृष्ठपोषक हैं । ग्रीक-दर्शन के एरिस्टिपस एवं एपिक्युरस इसी सम्प्रदाय के समान 
अपने दर्शनों की अभिव्यक्ति करते हैं। 'लोकायत” शब्द पारिनि के उक्थगण 
( कतुक्‍्था दिसृत्रान्ताहुकू ४/२।६० ) में मिलता है जिसमें 'लोकायतिक” शब्द 
बनाने का विधान है। पड्दर्शन-समुच्चय के टीकाकार गुणरत्ञ का कहना है 
कि जो पुराय-पापादि परोक्षवस्तुओं का चबव॑ण ( नाश ) कर दे वही धार्वाक है। 
काशिका-वृत्ति में ( १३३६ ) चार्वो नामक लोकायतिक-आचाय का भी 
उल्लेख है । 


( २. तत्त्व-मीमांसा ) 

तत्र प्रथिव्यादीनि भूतानि चत्वारि तस्वानि। तेम्य एव 
देंहाकारपरिणतेभ्यः किप्वादिभ्यः मदशक्तिवत्‌ चेतन्यम्ुप- 
जायते । विनष्टेषु सत्सु स्वय॑ विनश्यति । तदाहुः--विज्ञान- 
घन ख्वैतेभ्यो भूतेभ्यः समुत्थाय तान्येवालुविनश्यति,स न 
प्रेत्प संज्ञास्तीति! ( बृह० उप० २४१२ )। तज्चेतन्यविशिष्ट- 
देह एबात्मा । देहातिरिक्ते आत्मनि प्रमाणाभावात्‌ । प्रत्यक्षेक- 

ग्रमाणवादितया अनुमानादे! अनज्ञीकारेण ग्रामाण्याभावात्‌ ॥ 
उनके मत से प्रथिवी आदि चार महाभूत ही तत्त्व हैं. ( पृथ्वी, जल, 
अभि, वायु ) [ फ्रत्यद ) मानने के कारणा आकाश- को ये 


स्वीकार नहीं करतें क्योंकि आकाश अनुमान द्वारा सिद्ध होता है ]। जिस 
र किएव आदि ( मादक-द्रव्यों ) से मादक-शक्ति उत्पन्न होती है, उसी 
प्रकार शरीर के रूप में बदल जाने पर इन्हीं (चार ) तत्त्वों से चेंतन्य उत्पन्न 
होता है। इनके नष्ट हो जाने पर स्वयं चेतन्य का भी विनाश हो जाता है । 
ऐसा कहा भी है ( श्रुति-प्रमाण से भी यही बात सिद्ध होती है )--( आत्मा ) 
विज्ञान (5 शुद्ध चैतन्य ) के रूप में इन भूतों से निकल कर उन्हीं में विलीन 
हो जाता है, मृत्यु के बाद चैतन्य ( ज्ञान ) की सत्ता नहीं रहती! ( बृ० उप० 


द 
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चाबोकदशनम्‌ ५ 


२।४।१२ ) | अंतएव उपर्युक्त चेतन्य से युक्त शरीर को ही आत्मा कहते हैं । 
देह के अलावे आत्मा नाम का कोई दूसरा भी पदार्थ है--कोई प्रमाण इसके 
लिये नहीं । ये केवल प्रत्यक्ष-ज्ञान को ही प्रमाण मानते हैं; अनुमानादि को 
अस्वीकार करने से उनको प्रमाण नहीं माना जाती ॥ 

विशेष--किएव न्‍ एक प्रकार की ओषधि या बीज जिससे शराब बनाई 
जाती थी । 'सुराया: प्रकृतिभूतों वृक्षविशेषनिर्यास:” ( अभ्य० )। जेसे प्रकृति* 
अवस्था ( किणव, मधु, शकरादि ) में मादक शक्ति नहीं किस्तु उनकी विकृति- 
अवस्था ( दराब ) में मादकता आ जाती है, उसी प्रकार पृथ्वी, वायु भादि 
पदार्थों में चैतन्य न होने पर भी इनके विकार-रूप (शरीर ) में चेतन्य हो 
जांता है| तुलना करें-- 

जडभूतविकारेषु चेतन्यं यत्तु हृश्यते | 
ताम्बूलपृगचूर्णानां योगाद्राग इवोत्थितम्‌ ॥ ( स० सि० सं० २७ ) 

अर्थात्‌ जड़-पदार्थों के विकार से चैतन्य उसी प्रकार उत्पन्न होता है जैसे 
पान, सुपारी और चूने के योग से पान की लाली निकलती है। आत्मा 
शरीर + चैतन्य । चार्वाक केवल प्रत्यक्ष-प्रमाण मानते हैं । इनके द्वारा अनुमान 
के खणश्डन के लिए आगे देखें | बृहदारएयकोपनिषद्‌ के वाक्य का उद्धरण चार्वाक 
अपने अर्थ की सिद्धि के लिए देते हैं, भले ही उसका दूसरा अर्थ है। शद्भूराचाय॑ 
इसमें ब्रह्मज्ान के अनन्तर की अवस्था का वर्णन मानते हैं। देखिये, शबर- 
भाष्य जें० सूृ० ११५; कहा भी है--2. 8००प्रात/0 पृषण७४ ४8 
॥0906 60 98 0०छ7॥ एपा"0086. अर्थात स्वार्थ-सिद्धि के लिए दुष्ट भी 
बाइबिल से उद्धरण देते हैं। 


(३. खुख की प्राप्ति--ढुःख और सुख का मिश्रण ) 

अड्डनाद्यालिड्जनादिजन्यं सुखमेव पुरुषाथ! । न च 'अस्य 
दु/खसंभिन्नतया पुरुषार्थत्वमेव नास्ति' इति मन्तव्यम्‌। अवज- 
नीयतया प्राप्तस्य दुःखस्य परिहारेण सुखमात्रस्येव भोक्तव्य- 
त्वात्‌ । तद्रथा-मत्स्यार्थी सशल्कान्‌ सकशण्टकान्‌ मत्स्या- 
जुपादत्ते। स यावदादेयं तावदादाय निवर्तते । यथा वा धान्याथथी 
सपलालानि धान्यानि आहरति, स यावदादेयं तावदादाय 
निबतंते । तस्माद्‌ दु।खभयात्‌ नालुकूलवेदनीयं सुख॑ त्यक्त- 


मुचितम्‌ ॥ 
स्तरी-आदि के आलिज्धनादि से उत्पन्न सुख ही पुरुषार्थ है ( दूसरा कुछ 


क्र सर्वेदशनसंग्रहे- 


पुरुषार्थ नहीं )। ऐसा नहीं समझना चाहिए कि दुःख से मिला-जुला होने 
(संभिन्न ) के कारण [ सुख ] पुरुषार्थ नहीं है, क्योंकि हमलोग [ सुख के साथ ] 
अनिवार्य-रूप से मिले-जुले दुःख को हटाकर केवल सुख का ही उपभोग कर 
सकते हैं । [ ऐसा कोई सुख संसार में नहीं जो केवल सुख ही हो, दुःख नहीं। 
वस्तुत: संसार के सभी सुख दुःखों से युक्त होते हैं। ऐसा देखकर भी सुख को 
पुरुषार्थ समझना चाहिए क्योंकि सुख-ढुःख से भरी वस्तु से दुःख को हटाकर 
केवल सुख का ही आनन्द लिया जा सकता है । इसके लिए दृष्टान्त भी लें-- ] 
जैंसे-- मछली चाहनेवाला व्यक्ति छिलके ( 508]6 ) और काँठों के साथ ही 
मछलियों को पकड़ता है, उसे जितने की आवश्यकता है उतना (अंश ) लेकर 
हट जाता है; और जिस प्रकार धान को चाहनेवाला व्यक्ति पुआल' के साथ 
ही धान ले आता है, जितना उसे लेना चाहिए उतना लेकर हट जाता है। 
इसलिए दुःख के भय से [ मन के ] अनुकूल लगनेवाले सुख को छोड़ना 
ठीक नहीं है ॥ 

: न हि 'प्रगाः सन्ति! इति शालयो नोप्यन्ते। न हि 
अप्रिश्लुका! सन्ति! इति स्थाल्यों नाधिश्रीयन्ते । यदि कश्िद्‌ 
भीरुः दृ्ट सुख त्यजेत्‌, तहिं स पशुवत्‌ मूर्खो भवेत्‌ । 
तदुक्तम्‌-- 

२. त्याज्य॑ सुर्ख विषयसद्भमजन्म पुंसां 

दुःखोपसृष्टमति  मूखेविचारणेपा । 
ब्रीहीज्ञिहासति सितोत्तमतण्डुलाव्यान्‌ 

को नाम भोस्तुषकणोपहितान्हितार्थी ॥ इति । 

के : ऐसा नहीं देखा जाता कि हरिण हैं (वे खा जायेंगे ) इसलिए धान ही 
न रोप, या भिखमंगे हैं ( माँगने के लिए आवेंगे ) इसलिए हाँड़ियों को 
[ चूल्हे पर ] ही न चढ़ायें | ( लोग यही समझते हैं कि विन्न अपने स्थान पर 
हैं, हमारा काम क्‍यों रुका रहे ?) यदि कोई डरपोक [ उपयुक्त प्रकार के 
वि्नों के भय से ] दृष्ट (साक्षात्‌ु, वतंमान, दिखलाई पड़नेवाले ) सुख को 
छोड़ देता है तो वह पद्ु के समान मूर्ख ही है। कहा भी है--'यह मुर्खों का 
विचार है कि मनुष्यों को सुख का त्याग कर देना चाहिए क्‍योंकि उनकी 
उत्पत्ति [ सांसारिक ] विषयों के साथ होती है तथा वे दुःख से भरे हैं। भला 
क्रेहियें तो, [ अपनी ] भलाई चाहनेवाला कौन ऐसा आदमी होगा जो उजले और 
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संबसे अच्छे दानेवाली धान की बालियों को केवल इसीलिए छोड़ना चाहता है 
कि इनमें भूंसा और कुएडा भी है ?” [ कण - कुएडा, कोंढ़ा, कुँड; चावल के 
छिलके की धूल, जो पशुओं के खाने के काम में आती है। ] 


(४. यज्ञों और वेदों की निस्सारता ) 
ननु पारलोकिकसुखाभावे बहुवित्तव्ययशरीरायाससाध्ये- 
अम्निहोत्रादी विद्यावृद्धाः कथ॑ प्रवर्तिष्यन्ते ? इति चेत्‌ , तद॒पि 
न ग्रमाणकोर्टि प्रवेष्टमीण्े । अनृत-व्याघात-पुनरुक्तदोषः दूषित- 
तया वेदिकम्मन्येरेव धूतबकेः परस्परं--कमकाण्डप्रामाण्य- 
वादिभिः ज्ञानकाण्डस्य, ज्ञानकाण्डश्रामाण्यवादिभिः कमकाण्डस्य 
च-प्रतिक्षिप्तत्वेन, त्रय्या धूतग्रलापमात्रत्वेन, अग्निहोत्रादे 

जीविकामात्रप्रयोजनत्वात्‌ । तथा च आभाणक/-- 


३. अम्निहोत्र त्रयो वेदाख्िदण्ड भस्मगुण्ठनम्‌। 
बुद्धिपौरुपहीनानां जीविकेति इहस्पतिः ॥ इति । 

यदि [ कोई पूछे कि |--पारलौकिक-सुख [ का अस्तित्व ] न हो तो विद्वान 
लोग असिहोत्रादि ( यज्ञों ) में क्यों प्रवृत्त होते हैं जब कि उन यज्ञों में अपार 
धन का व्यय तथा शारीरिक श्रम भी लगता है ?--तो, यह ( तके ) भी 
प्रामाणिक नहीं माना जा सकता क्‍योंकि अभिहोत्रादि कर्मों का प्रयोजन केवल 
जीविका-प्राप्ति ही है; तीनों ( वेद ) केवल धृर्तों ( ठगनेवालों ) के प्रलाप हैं, 
क्योंकि अपने को वेदज्ञ समझनेवाले धूत॑ “बगुला-भगतों ने” आपस में ही 
[ वेद को ] अनृत ( झूठा ), व्याघात (आपस में विरोध) और पुनरुक्त 
( दुहराना ) दोषों से दूषित किया है, [ उदाहरण के लिए ]--कर्मकाएड को 
प्रमाण माननेवालों ( पुर्व मीमांसकों ) ने ज्ञानकारड को, और ज्ञानकाएड को 
प्रमाण माननेवालों ( उत्तरमीमांसकों, वेदान्तियों ) ने कमंकाएड को आपस में 
दोषयुक्त बतलाया है। ऐसी लोकोक्ति भी है--“बहस्पति का कहना है कि 
अभिहोत्र, तीनों वेद, तीन दराड धारण करना ( संन्यास लेना ) ओर भस्म 
लगाना उन लोगों की जीविका [ के साधन ] हैं जिनमें न बुद्धि है, न पुरुषार्थ 
( शारीरिक-शक्ति ) ।! 

विशेष--चार्वाक के विरोधी लोग छाद्धा करते हैं कि विद्वान लोग कितना 
अधिक व्यय और श्रम से अम्रिहोत्रादि का सम्पादन करते हैं। पर यह सब 
किसलिए ? लौकिक-सुख तो इनसे है नहीं । तब तो केवल पारलौकिक-सुख ही 


दे स्वेदशनसंग्रहे- 
इनसे मिलता है अर्थात्‌ परलोक है। अन्नत-दोष--पुत्रेष्टि-यज्ञ करने पर भी 
पुत्र न होना वेद-वाक्‍्यों को झूठा सिद्ध करता है। कर्मकाएड में, जेंसे 'ओषधे 
त्रायस्वैनम्‌” ( तै० सं० १२१ ) हे ओषधि ! रक्षा करो, 'स्वधिते मैन हिसी:” 
( तै० सं० १२५१ ) ऐ छुरे इसे मत काटो--इन अचेतन वस्तुओं को चेतन 
के समान सम्बोधित करना असम्भव है। इसी प्रकार ब्रह्मकाणड में, अन्न 
ब्रहति व्यजानातु' ( तैं० उ० ३।२ ), 'प्राणो ब्रह्मंति व्यजानात्‌! ( तैं० ३॥३ ) 
इनमें अन्नः और प्राण को ब्रह्म माना गया है वह झूठा है। व्याघात-दोष-- 
कभी कहते हैं 'उदिते जुहोति” और कभी '“अनुदिते जुहोति! (तुल० ऐ० ब्रा० 
५॥४॥५ और तै० ब्रा० २।१(४२।३-१२ )। कभी “एक एव रुद्रो न द्वितीयोज्वतस्थे” 
(तै० सं० १८।६ ) कहते तो कभी हजारों रुद्रों को मानते हुए भी नहीं 
हिचकते-- सहस्तारि। सहखज्ञो ये रुद्रा अधि भूम्याम्‌' (ते० सं० ४५११ )। 
कभी तो 'एकमेवाद्वितीयम” ( छा० ६।२।१ ) कहते हैं कभी 'द्वा सुपर्णा सयुजा” 
( मु० ३११ ) और “ऋतं पिबन्तौ” ( का० ३॥१ ) कहते हैं--इस प्रकार 
परस्पर विरोधी वाक्‍्यों की सत्ता वेदों में हो है। पुनरुक्त-दोष--उसी बात 
को कहना जिसे लोग पहले से ही जानते- हैं जेसे 'आपः उन्दस्तु/ ( ते» सं० 
१२१ ) क्षौरकाल ' में सिर को जल से भिगा दे। “पृथिवी से पौधे होते हैं, 
पौधों से अन्नः ( तै० २।१।१ )--इन सबों में उसी का वर्णन है जिसे हम 
जानते हैं। इन दोषों के लिए देखिए--सायण की ऋग्वेद भाष्य भूमिका में 
मन्‍्त्रों और ब्राह्मणों का प्रामार॒य-विचार और ्यायन्सुत्र- २।१॥५७--तिदप्रा-, 
[ पेम्य: । 

मीमांसक लोग ज्ञानकाएड को अप्रामाणिक मानते हैं तथा वेदान्ती लोग 
करमकारड को । दो के लड़ने पर तीसरे का लाभ होता ही है--इस तरह 
चार्वाक पूरे वेद को ही अप्रामाणिक मान लेते हैं। उनके अनुसार घूत्तों ने 
यज्ञादि का विधान करनेवाले वेदों का निर्माण करके, श्रद्धा से अन्धी 
जनता में विश्वास दिलाकर, लोगों से यज्ञ कराकर धन चूसने का एक साधन 
बना लिया है, उनकी यह जीविका ही हो गई है । अभिहोत्र"अप्रि में होनेवाले 
सभी श्रौत, समा कर्म | तीन वेद-ऋगू , यजुः, साम। ये धुर्तो के बनाये 
हैं किन्तु अपौरुषेय कहकर इनका प्रचार किया गया है। त्रिदएड--तीनों प्रकार 
के कर्मों का त्याग करके संन्यास लेना और उन कर्मों को दरड देने के लिए. 
दण्ड धारण करना । भस्म लगाकर सम्ध्यावन्‍्दन, देवपूजा, जपादि करना । 
जिनके पास बुद्धि है वे तरह-तरह के उपाय करके ( साम, दानादि उपायों से 
देश, काल के अनुसार परामझ्श देकर ) जीविका पाते हैं । पुरुषार्थ वाले पराक्रम 
दिखाकर वृत्ति पाते हैं। किस्तु जिनके पास ये दोनों चीजें नहीं हैं वे जीविका 


| ६ 


का कोई दूसरा साधन न देखकर सभी जीवों को कर्म के बन्धन में पड़ा हुआ 
बताकर उनसे मनमाना धन ऐंठते रहते हैं । 


(५. ईश्वर-मोक्ष-आत्मा ) 
अत एवं कण्टकादिजन्यं दुःखमेव नरक! । लोकसिद्धों राजा 
परमेथ्रः | देहच्छेदो मोक्षः। देहात्मवादे च 'स्थूलोडं, 
कशोउहं, कृष्णोडहम! इत्यादि सामानाधिकरण्योपपत्तिः। “मम 
शरीरम' इति व्यवहारों 'राहोः शिरः इत्यादिवदोषचारिकः ॥ 


इसलिए करटकादि [ भौतिक कारणों से ] उत्पन्न [ भौतिक ] दुःख ही 
नरक है ( पुराणों में वर्णित कुम्मीपाकादि नरक नाम की कोई वस्तु नहीं )। 
संसार में स्वीकृत राजा ही परमेश्वर है ( संसार का नियन्ता, उत्पत्ति, पालन 
और संहारकर्त्ता, पुनर्जन्म का प्रदाता ईश्वर नहीं क्‍योंकि उत्पत्ति आदि तो 
स्वाभाविक है, परुन्जन्म है ही नहीं )। [ देह ही आत्मा है अतः ] देह या 
आत्मा का विनाश ही मोक्ष है। देह को आत्मा मानने पर ही. 'ं मोटा हूँ, 
मैं ढुबला हूँ, मैं काला हूँ' इत्यादि वाक्‍्यों को सिद्ध करना सरल हो सकता है 
क्योंकि [ उद्देश्य और विषेय दोनों का | आधार एक ही हो जाता है। [ मैं 
आत्मा, मोटा 5 देह का गुण । 'अहं स्थूल:” कहने पर दोनों छाब्दों का आधार 
समान हो जाता है, आत्मा पर शरीर के ग्रुणों का आरोपण हुआ है इसलिए 
ऐसे वाक्यों की सिद्धि के लिए हमें आत्मा ( अहं ) और देह ( स्थूलः ) को 
समान समझना होगा । यदि आत्मा-देह एक नहीं हैं तो “अहं स्थूल:” वाक्य 
कैसे बन सकता है ? उपयुक्त देहात्मवाद को स्वीकार कर लेने पर समस्या 
सुलझ जाती है। अस्तु, यदि शरीर आत्मा है तो हमें “अहं शरीरम' कहना 
चाहिए, 'मम शरीरमु' कैंसे कहेंगे ? | 'मेरा शरीर” यह प्रयोग “राहु का सिर' 
के समान आलंकारिक या गौण-प्रयोग है। [ मम शरीरम' तभी कह सकते हैं 
जब आत्मा ( अहँ ) और छारीर में भेद हो किन्तु यह मुख्याथ नहीं है, 
आलंकारिक-हृष्टि से प्रयुक्त है। राहु और उसका सिर दो पृथक्‌ चीजें नहीं, 
एंक ही चीज है। “राम का सिर' कहने पर तो पार्थक्य स्पष्ट मालूम पड़ता है 
क्योंकि एक ओर राम तो समस्त अज्भनसंस्थान को कहते हैं और दूसरी ओर 
सिर एक अंग विशेष है। इसी के साहइय से “राहु का सिर' भी कहते हैं किन्तु 
वस्तुत: सिर का ही नाम राहु है फिर भी 'राहोः शिरः” कहते हैं। उसी प्रकार 
आत्मा और शरीर के एक रहने पर भी 'मम शरीरम्‌' कहते हैं । ] 


| । ० सर्वदर्शनसंग्रहे- 
| | | (६ मत-संग्रह ) 
0 तदेतत्सवे समग्राहि-- 
। । | ४. अद्गनालिज्जनाजन्यसुखमेव पुमर्थता । 
| : कृण्टकादिव्यथाजन्यं दुःख निरय उच्यते ॥ 
ही. ७, लोकसिद्धो भवेद्राजा परेशों नापरः स्मृतः । 
। '  देंहस्य नाशो मुक्तिस्तु न ज्ञानान्युक्तिरिष्यते ॥ । 
६. अत्र॒ चत्वारि भूतानि भूमिवायनलानिलाः 
| ॥॥ चतुभ्यय खछ. भूतेम्यश्रेतन्यम्रुपजायते ॥ | 
| ॥॥ / ७, किप्वादिभ्यः समेतेभ्यो द्रव्येम्यों मदशक्तिवत्‌ । । 
हे अहं स्थूलः कृशो5स्मीति सामानाधिकरण्यतः ॥ । 
| ॥ ८, देहः स्थौल्यादियोगाव्व स एवात्मा न चापरः । । 
| । ः मम देहोड्यमित्युक्तिः संभवेदोपचारिकी ॥ इति। 
। 


: इन सबों का संग्रह कर दिया गया है--सत्री के आलिंगन से उत्पन्न सुख 
ही पुरुषार्थ का लक्षण है। काँटे इत्यादि [ गड़ने की | पीड़ा से उत्पन्न दुःख 
ही नरक कहलाता है॥ ४ ॥ संसार के द्वारा माना गया राजा ही परमेश्वर 
| है, कोई दूसरा नहीं; देह का नाश ही मुक्ति है, ज्ञान से मुक्ति नहीं होती ॥ ५ ॥ 
| इस मत में चार तत्त्व हैं--भूमि, जल, अम्नि और वायु। इन्हीं चारों भूतों से ह 
| चैतन्य ( ज्ञान ) उत्पन्न होता है, जिस प्रकार किण्वादि द्रव्यों के मिलने से | 
| मदशक्ति ( निकलती है )। |'मैं मोटा हूँ, 'मैं पतला हूँ” .इस प्रकार [ दोनों के ] | 
॥ एक आधार होने के;कारण तथा मोटाई आदि से संयोग होने के कारण देह ही | 
आत्मा है, कोई दूसरा नहीं । 'मेरा शरीर” यह उक्ति आलंकारिक है ॥ ६-८ ॥ हा 
( ७. अनुमान-प्रमाण का खण्डन ) 
| : स्यादेतत्‌ । स्यादेष मनोरथो यद्यनुमानादेः प्रामाण्यं न | 
स्यात्‌ । अस्ति च ग्रामाण्यम्‌। कथमन्यथा धूमोपलम्भानन्तरं । 
30० 9० प 

धूमध्वजे प्रेक्षावतां प्रवृत्तिरृपप्चेत ? “नद्ास्तीरे फलानि सन्ति! 
इति वचनश्रवणसमनन्‍्तरं फलार्थिनां नदीतीरे प्रवृत्तिरिति १ 
«35-४5 + 
- तदेन्मनोराज्यविजुम्भणम्‌ । व्याप्तिप हि 
लिड्ढं गमकम्‌ अभ्युपगतमनुमानप्रामाण्यवादिभिः । व्याप्तिश्र 


हे ११ 


उभयविधोपाधिविधुरः सम्बन्ध! । स च सत्तयां चश्नुरादिवन्नाडु- 
भाव॑ भजते, कि तु ज्ञाततया । कः खल ज्ञानोपांयो भवेत्‌ १ 

खेर यही सही, किन्तु आपकी यह इच्छा तो तब पूरी होती जब अनुमानादि 
को प्रामाशिक नहीं मालते ( यह चार्वाक के विरोधियों की शंका है )। लेकिन 
अनुमानादि तो प्रमाण हैं ही, नहीं तो धुआँ देखकर अभि ( धूमध्वज ) के प्रति 
बुद्धिमान्‌ लोगों की प्रवृत्ति कैसे सिद्ध होती (+ अनुमान-प्रमाणा से ही यह सम्भव 
है ) ? अथवा, 'नदी के किनारे फल हैं” इस बात को सुनकर फल चाहंनेवाले 
नंदी के किनारे क्‍यों चल पड़ते हैं ? (- शब्द या आगम-प्रमाण से यह सम्भव 
है जब कि आप्त या यथार्थ॑वक्ता की बात सुनकर उस पर विद्यास करें )। [ इस 
प्रकार इन उदाहरणों से सिद्ध होता है कि अनुमान और शब्द प्रमाण हैं-- 
यह पूव॑पक्षी अर्थात्‌ चार्वाक के विरोधियों का वचन है ]। 

यह सब केवल मन के राज्य की कल्पना है। अनुमान को प्रमाण 
माननेवाले लोग, सम्बन्ध बतलानेवाला लिझ्जः ( हेतु 'धांत000 ६९४४ ) 
मानते हैं जो व्याप्ति ( १(७]०७ एःथ्गांड० ) और पक्षध्मता ( (गण: 
7०786 ) से युक्त रहता है। ध्याप्ति का अर्थ है दोनों प्रकार की ( बंकित 
और निश्चित ) उपाधियों से रहित [ पक्ष और लिज्भ का ] सम्बन्ध । आँख की 
तरह यह सम्बन्ध केवल अपनी सत्ता से ही [ अनुमान का ] अज्भ नहीं बन 
सकता, प्रत्युत इसके ज्ञान से [ अनुमान संभव है ]। ( कहने का अभिप्राय 
यह है कि जिस प्रकार आँख दर्शन-क्रिया का एक सहायक अज्भ है उसी प्रकार 
व्याप्ति भी अनुमान का अज्भ है। किस्तु इन दोनों की सहायता की विधियों में 
बड़ा अन्तर है। देखने में, स्वयं आँखों के ज्ञान की आवश्यकता नहीं, केवल 
सत्ता की आवश्यकता है किसु अनुमान में, सहायता देनेवाली व्याप्ति की सत्ता 
की आवश्यकता नहीं, उसका ज्ञान होना चाहिए )। अब व्याप्ति के ज्ञात्न का 
कौन-सा उपाय है ? [ इसके बाद प्रत्यक्षादि साधनों के द्वारा व्याप्ति का ज्ञान 
असम्भव है--यह दिखलाया जायगा ! ] 

विशेष--किसी अनुमान ( यदि परार्थानुमान न हो ) में -तीन वाक्य 
होते हैं--व्याप्ति ( (७07 ए7शा॥8७ ), पक्षघर्मता ( (07 90शा॥8७: ); 
तथा निगमन ( (207ढ०ोपञआं०ा )। 

( व्याप्ति ) यत्र यत्र घुमः तत्र तत्र वह्निः, 

( पक्षधमंता ) पव॑ते धुमः, ह 

( निगमन ).'.पर्व॑ते वह्तिः । 

या, 2) ध0:ए 00००3 876 0979 ( 2४६&[०४ ), 


श्र स्वेद्शनसंग्रहे- 


गरफ़० कं॥ 38 शगणए ( 'ैशा० ), 
«+ ए७ कोी। 8 809 ( 00०0०), ). 
इनमें पर्वत” पक्ष ( )(॥0/ ६७/॥॥ जिसमें साध्य की सत्ता सन्दिग्ध हो ) 
है, 'बह्नि' साध्य ( )(७[०7० ६७४॥) सिद्ध करने योग्य ) और “धूम” हेतु 
या लिछ् ( )(00]6 ६७7४ ) | हेतु वह पद है जो )(७[०४ और 707 
?7श॥88 में विद्यमान हो किन्तु निगमन ( (०07०घशं०॥ ) में न रहे । 
व्याप्तिवाक्य ( )/(७]0/ [707786 ) में हेतु और साध्य का सम्बन्ध होता है, 
पक्षधमंता-वाक्य ( (07 9708७ ) में हेतु और पक्ष का सम्बन्ध होता 
है तथा निगमन ( (2070प४07 ) में पक्ष और साध्य का। मुल-प्रन्थ की 
पंक्ति में कहा है कि अनुमान में लिज्ज या हेतु को व्याप्ति और पक्षधर्मता के 
बाक्‍्यों में स्थित रहना चाहिए । प्रत्येक अवस्था में अनुमान की सफलता व्याप्ति 
पर ही अवलम्बित है अतः व्याप्ति ज्ञान के लिए न्याय-दक्षंत्र में अनेक उपाय 
बतलाये गये हैं । पाश्चात्य तक॑श्षास्त्र में तो इसके लिए पूरा आगमन तकंशास्त्र 
ही पड़ा हुआ है ( 7000०४ ४७ ।,0९/0 ) | चार्वाक सिद्ध करते हैं कि व्याप्त 
को न तो प्रत्यक्ष से जान सकते, न अनुमान से; उपमान और छब्द भी इसमें 
असफल हैं। 
व्याप्ति के ज्ञान में दो उपाधियाँ ( (0070)४०॥७ ) होती हैं--निश्चित 
और शंकित | यह तो स्पष्ट है कि व्याप्ति में उपाधि रहने पर निगमन भी 
सोपाधिक होगा अर्थात्‌ अशुद्ध होगा । निश्नलिखित अनुमान सोपाधिक है-- 
सभी हिंसायें अधर्म का साधन हैं, 
यह हिंसा भी हिंसा ही है, 
“यह हिंसा अधर्म का साधन है। 
यहाँ पर व्याप्तिवाक्य में 'निषिद्ध/ उपाधि है अर्थात्‌ व्याप्ति को इस प्रकार 
होना चाहिए--सभी निषिद्ध हिंसायें अधर्म का साधन हैं!। यदि ऐसा नहीं 
किया जाय तो वेदविहित-हिसा भी अधर्म का साधन हो जाय ! इसी उपाधि 
के चलते निगमन भी सोपाधिक ( (00709078  ) हो गया कि 'यदि यह 
निषिद्ध हिंसा है तो अधमं का साधन है” । अस्तु, ऊपर कहा जा चुका है कि 
व्याप्ति की सत्ता से ही अनुमान लाभान्वित नहीं होता, जब तक कि उसका 
निश्चित ज्ञान न हो । इसी प्रकार व्याप्ति में यदि उपाधि निश्चित हो तब तो 
अनुमान हो नहीं सकता । उपाधि के शंकित होने पर भी कहीं व्याप्ति होगी, 
कहीं नहीं । ऐसी अवस्था में व्याप्ति होने पर भी उसके निश्चित ज्ञान के अभाव 
में अनुमान नहीं हो सकता, व्याप्ति न रहने पर तो अनुमान का प्रश्न ही नहीं 


[<। १३ 


उठतः । इसीलिए व्याप्ति को उभयविध्र-उपाधि से विधुर ( रहित ) होनः 
कहः गया है। 


( <. प्रत्यक्ष द्वार। व्याध्तिज्ञान नहीं हो सकता ) 

न तावत्पत्यक्षम्‌। तन्च बाह्ममान्तरं वाउभिमतम्‌॥। न 
अ्रथमः। तस्य संग्रयुक्तज्ञानजनकत्वेन भवति ग्रसरसंभवे5पि 
भूतभविष्यतोस्तद्संभवेन सर्वोपसंद्यारवत्याः व्याप्तै दुज्ञौनत्वात्‌। 
न च व्याप्तिज्ञानं सामान्यगोचरमिति मन्तव्यम्‌। व्यक्त्योर- 
विनाभावाभावप्रसझ्ात्‌ । नाउपि चरम! । अन्तःकरणस्य बहि 
रिन्द्रियतन्त्रत्वेन वाह्मे5्थें स्वातन्त्येण प्रवृत््यनुपपत्तेः। तदुक्तमू- 
चक्षुराद्यक्तविषय परतन्त्रं बहिमंन! ( त० वि० २० )॥ इति॥ 


प्रत्यक्ष-प्रमाण से तो [ व्याप्ति का ज्ञान ] नहीं हो सकता | प्रत्यक्ष या तो 
बाह्य ( ॥750778] ) होता है या आन्तर ( 706778)] )। इनमें पहले 
( बाह्य ) प्रत्यक्ष से [ व्याप्तिज्ञान होना असम्भव है; बाह्म-प्रत्यक्ष केवल बाहरी 
इन्द्रियों से उत्पन्न होता है ] | वाह्य-प्रत्यक्ष [ बाह्मेन्द्रियों से ] सम्बद्ध ( बाहरी ) 
विषयों का ही ज्ञान उत्पन्न कर सकता है। [ बाह्मेन्द्रियों का सम्बन्ध तो केवल 
वर्तमानकाल की वस्तुओं के साथ ही हो सकता है, अतएव ] इस तरह का ज्ञान 
भले ही वर्तमानकाल ( भवत्‌ ) की वस्तुओं के विषय में सफल हो, परल्तु 
भूतकाल और भविष्यस्काल! की वस्तुओं का ज्ञान देने में तो असफल हो 
जायगा । थ्याप्ति तो सभी अवस्थाओं ( कालों ) का संग्रह करनेवाली है अतः 
[ बाह्य-प्रत्यक्ष से ] इसका ज्ञान होना दुष्कर है। ऐसा भी न समभें कि व्याप्ति 
का ज्ञान सामान्य ( जाति ७०॥९7७) ०)७88 ) के विषय में होता है ( अर्थात 
यद्यपि तीनों काल में घूम, अभि आदि के वेयक्तिक उदाहरण हम नहीं पा 
लकते किन्तु इनकी जाति- घुमत्व, अभित्व आदि--का तो त्रैकालिक-ज्ञान 
एक बार ही हो सकता है। तीनों कालों के धूमों में घूमत्व तो वही है इसलिए 
सामान्य द्वारा व्याप्तिज्ञान हो सकता है। ऐसा नहीं समझना चाहिए ) क्योंकि 
तब दो व्यक्तिगत उदाहरणों में अविनाभाव (व्याप्ति ) का सम्बन्ध स्थापित 
नहीं किया जा सकता [ क्योंकि यह निश्चित नहीं कि जाति में प्राप्त सभी गुण 
उसके प्रत्येक व्यक्ति में होंगे ही । घुमत्व ( जाति ) की न व्याप्ति हमने जान 
ली, किसो विशेष धूम की तो नहीं न ? वेयक्तिक-घुम की व्याप्ति न जानने से 
- व्यक्ति के विषय में अनुमान भी नहीं हो सकता |। 


5 स्वद्शनसंम्रहे- 

/ प्रत्यक्ष का दूसरा भेद (आन्तर प्रत्यक्ष ) भी [ व्याप्तिज्ञान ] नहीं करा 
सकता, [ आन्तर प्रत्यक्ष मन-रूपी अन्तरिन्द्रिय द्वारा ज्ञान देता है किन्तु ] 
अन्‍्त:करण बाह्मेन्द्रियों के अधीन है (जो ज्ञान बाहरी इन्द्रियाँ पाती हैं, 
मन उसी की छाप ग्रहण कर लेता है ) इसलिए बाह्य-वस्तुओं ( घृम-अपस्‍्नि आदि ) 
में स्वतैत्रतापूर्वक उसकी प्रवृत्ति नहीं हो सकती ( बाह्यवस्तुओं के ज्ञान के 
लिए निश्चय ही अन्तःकरण बाह्नन्द्रियों की सहायता लेगा )। कहा भी गया 
है--'आँख आदि बाहरी इन्द्रियों के द्वारा प्रदर्शित ( उक्त ) विषयों को ग्रहण 
करने वाला मन बाह्यन्द्रियों ( बहिः ) के अधीन है ( तत्त्व-विवेक, २० )॥ 

(९. अनुमान और दाब्द से व्याप्तिज्ञान नहीं हो सकता ) 

_ नांप्यनुमान व्याप्तिज्ञानोपायः तत्रतत्रापि एवमित्यनवस्था- 
दौःस्थ्यप्रसज्ञात्‌ । नापि शब्दस्तदुपायः काणांदमतानुसारेण 
अल्ञुमाने एवान्तभावात्‌ । अनन्तर्भावे वा इद्धव्यवहाररूपलिज्ञा- 
बेगतिसापेक्षतया प्रागुक्तदषणलद्वनाजब्बालखातू । धूमधूमध्व- 
जयोरब्रिनाभावोडस्तीति वचनमात्रे मन्वादिवद्धिध्वासाभावा्र । 

रा ५८ 
अनुपदिष्टाविनाभावस्य पुरुषस्यान्तरदशनेन अथॉन्‍्तराजुमित्य- 
भावे स्वार्थानुमानकथायाः कथाशेपत्वश्रसज्ञाब् केव कथा परालु- 
मॉनस्य १ 
... "अनुमान भी व्याप्तिज्ञान नहीं दे सकता; यदि अनुमान से व्याप्ति बने तो 
व्याप्ति को सिद्ध करने वाले अनुमान की सिद्धि के लिए एक दूसरा अनुमान 
चाहिए, पुनः उस अनुमान के लिए तीसरा अनुमान चाहिए। इस प्रकार 
अतवस्था-दोष ( जिसकी समाप्ति कभी न हो ) उत्पन्न होगा । [ अम्य ०--अशि 
की धूम में सिद्ध करनेवाली व्याप्ति जिस दूसरे अनुमान से ज्ञात होती है उस 
अनुमान को सिद्ध करने वाली व्याप्ति किसी तीसरे अनुमान से ज्ञात होगी--इस 
प्रकार अनवस्था-दोष हुआ | | 

शब्द-प्रमाण भी व्याप्ति ज्ञान नहीं दे सकता क्‍योंकि कणाद ( वेशेषिक- 
दुर्शनूकार ) के मत के अनुसार शब्द अनुमान के ही अन्तगंत है', [ इसलिए 
अनुमान के खण्डन के साथ शब्द का भी खणडन हो गया ]। यदि छाब्द को 


कक का देखियें--भाषा-परिच्छेद, १४०-- 
है शब्दोपमानयोरनेव पृथवप्रामाए्यमिष्यते । 
अनुमानगतार्थत्वादिति वैशेषिकं मतम्र्‌ ॥ 


न्ज्कै 


ध् श्श्‌ 


अनुमान के अन्तगंत न भी माने तो भी वृद्ध-पुरुष के व्यवहार-रूपी लिख्ज 
( चिह्न 7४00]6 ६७४७३ ) की तो आवश्यकता पड़ेगी ही, इसलिए फिर ऊपर 
कहा हुआ दोष ( अनवस्था ) आ जायगा जिसे लाँघना ठेढ़ी खीर है ( + शब्द- 
प्रमाण में शक्तिग्रह द्वारा वस्तुओं का बोध होता है। शक्तिग्रह के भिन्न-भिन्न 
उपाय हैं जैसे--व्याकरण, उपमान, कोश, आप्त-वाक्य, वृद्धव्यवहार इत्यादि ॥ 
क्क्तिग्रह का अभिप्राय है किसी शब्द के द्वारा निश्चित अर्थ के साथ उसको 
सम्बन्ध स्थापित करना जैसे गौ कहने से एक चतुष्पद, सींगवाले, खुरसहित 
प्राणी को समझ लेता । यही वैयाकरणों का शक्तिवाद या अथंविज्ञान है जिसका 
वर्णन भर्तृहरि ने वाक्यपदीय में विस्तृत-हूप से किया है। हाँ, तो वाक्तिग्रह के 
साधनों में वृद्ध पुरुष का व्यवहार भी एक है। किन्तु यह ( वृद्धपुरष वाला ) 
वक्तिग्रह या क्कक्तिज्ञान अनुमान-प्रमाण से होता है। जैसे--कोई बालक उत्तम 
वृद्ध के गामानय” कहने पर मध्यम वृद्ध को गौ लाते हुए--इस लिक्ल को-- 
देखकर 'गामानय” शब्दों का अर्थ 'गौ लाओ' समझ लेता है, वैसे ही 'धुम-अप्नि 
में व्याप्ति है! इस प्रकार किसी के कहे हुए वाक्य से शब्दप्रमाण द्वारा उत्पन्न 
व्याप्तिज्ञान--जों अनुमान का साधन है, 'घूम', “अभि” और “व्याप्ति! शब्दों के 
चक्तिग्रह ( अर्थज्ञान ) होने के बाद ही, हो सकता है, उसके पहले नहीं । फिर, 
शक्तिग्रह के लिए दूसरे व्यवहार'रूपी लिज्र की आवश्यकता होगी अर्थात्‌ ' दूसरा 
अनुमान चाहिए और उस अनुमान में भी शक्तिग्रह चाहिए--इस प्रकार पुनः 
अनवस्था आ जाती है )। 

यदि यह कहें कि घूम और अग्नि ( घूमष्वज ) में अविनाभाव-सम्बन्ध 
पहले से ही है तो इस बात पर वैसे ही विश्वास नहीं होगा जैसे मनु-आदि 
ऋषियों की बातों पर । इस तरह अविनाभाव-सम्बन्ध को न जाननेवाला व्यक्ति 
दूसरी चीज ( धूमादि ) देखकर, दूसरी चीज ( अभि-आदि ) का अनुमान नहीं 
कर सकता इसलिए स्वार्थानुमान की बात केवल नाममात्र को रह जाती है, 
परार्थानुमान की तो बात ही क्‍या ? (> यदि व्याप्तिज्ञान का साधन केवल 
शब्द को मानते हैं तब तो जिस व्यक्ति को घूम-अभि के अविनाभाव-सम्बन्ध 
का ज्ञान नहीं दिया गया वह तो घूम से अभि का अनुमान करेगा ही केसे ? 
इस तरह आपके अपने तर्क से ही स्वार्थानुमान--जिसमें प्रमाणान्तर से व्याप्ति 
जानकर अनुमान होता है--का दुर्ग ध्वस्त हो जाता है। पद्चावयव-वाक्यों 
का प्रयोग सम्भव न होने से परार्थानुमान का प्रयोक्ता भी नहीं मिल सकता । 
दोनों अनुमानों के लिये तकंसंग्रह देखें । 

विशेष--अतवस्था दोष--नैयायिकों के यहाँ कई दोष हैं जिनमें ये 
साधारण हैं। जब किसी वस्तु को उसी के आधार पर सिद्ध करते हैं तब 


१६ स्वदशनसंग्रहे- 
आत्माश्रय-दोष होता है। दो वस्तुओं में एक को दूसरे के आधार पर सिद्ध 
किया जाय तो अन्योन्याश्रय-दोष होता है। तीन या उससे अधिक वस्तुओं 
के बीच वृत्त के रूप में घुमने वाले तक को चक्रक-दोष कहते हैं । यदि तक 
को अनन्त काल तक चलने दिया जाय तो अनवस्था-दोष होता है। 
( इस्डियन रिसर्च इंस्टिच्यूंट की सायंणा-ऋग्वेद-भाष्य-भूमिका, डॉ० सातकडि 
मुखोपाध्याय अनूदित, प्रृू० ७, पाद-टिप्पणी ) । श्क्तिग्रह के ये साधन हैं-- 
वक्तिग्रहं व्याकरणोपमानात्कोशाप्तवाक्यादु व्यवहारतश्व । 
वाक्यस्य शेषाहिवृत्तेव॑दन्ति सांन्रिष्यत: सिद्धपदस्य वृद्धा: ॥ ( वा० प० ) 


(१०. उपमानादि से भी व्यात्तिज्ञान संभव नहीं ) 
उपमानादिकं तु दूरापास्तम्‌ । तेपां संज्ञसंज्ञिसंबन्धादिबो- 
धकत्वेन अनोपाधिकसंबन्धबोधकत्वासंभवात्‌ ॥ 


[व्याप्तिल्ञान कराने में ] उपमानादि तो दूर से ही खिसक गये ( ८ उपमान 
से व्याप्तिज्ञान नहीं होता )। इसका कारण यह है कि उपमान में संज्ञा ( गवय ) 


और संज्ञी (गो सहद पिएड ) का सम्बन्ध होता है, उसी सम्बन्ध का बोध 


कराना उपमान का काम है; उपाधि से रहित सम्बन्ध (> व्याप्ति ) का बोध 
कराना उसके लिये साध्य नहीं । 

विशेष--उपमान का लक्षण तकंसंग्रह में इस प्रकार किया गया है-- 
“उपमितिकरणमुपमानम्‌ । संज्ञासंज्िसम्बन्धज्ञानमुपमिति: ।! ( पृ० १६ ). अर्थात्‌ 
किसी वस्तु (संज्ञी ) से उसके नाम (संज्ञा ) का सम्बन्ध जानना 'उपमिति” कह- 
लाता है। इस उपमिति का करण ( - असाधारण कारण, साधन ) 'उपमान! 
कहलाता है। यहाँ करण का अभिप्राय है साहव्य-सम्बन्ध कों जानना । कोई 


व्यक्ति गवय को नहीं जानता किन्तु किसी जंगली आदमी से सुनता है कि 


“गवय” 'गौ के समान” होता है--वह वन में जाकर देखता है कि गौ के समान 
ही कोई जीव चर रहा है, वह पहली बात को याद करके तुरत समझ लेता 
है कि वत्तमान जीव गवय है। उपमान यही है--यहाँ 'गवय” संज्ञा या नाम 
है, 'गौ के समान पिएड” संज्ञी है अर्थात्‌ उस परार्थ का बोध कराता है। 
उपमान संज्ञा और संज्ञी का सम्बन्ध मात्र बतलाता है, किसी दूसरे सम्बन्ध 
को बतलाने की शक्ति इसमें नहीं अतः व्याप्ति का ज्ञान कराना उसके लिए 
साध्य नहीं क्योंकि व्याप्ति में उपाधि-रहित सम्बन्ध का बोध होता है। इसी 
प्रकार अभावादि प्रमाण भी इस काम में सफल नहीं हो सकते क्योंकि अभाव 
में तो केवल अभाव का ज्ञान होगा उससे भिन्न ( व्याप्ति आदि ) का ज्ञान वह 
नहीं करा सकता । 


चावौकदर्शनम्‌ श्ड 
(१०. व्याधिज्ञान का दूसरा उपाय भी नहीं है ) 

कि च--उपाध्यमावो5पि दुरबंगमः । उपाधीनां ग्रत्यक्ष- 

त्वनियमासम्भवेन ग्रत्यक्षाणामभावस्य ग्रत्यक्षत्वेडपि, अग्रत्यक्षा- 

णामभावस्य अग्रत्यक्षतयाउज्ञमानाचपेक्षायास॒क्तदूषणानतिबृत्ते || 

अपि च, 'साधन्नाव्यापकत्वे सति साध्यसमव्याप्तिः, इति तहक्षणं 

कक्षीकर्त 
व्यमू। तदुक्तम्‌-+ 

इसके अलावे, यदि उपाधि के अभाव को [ व्याप्ति समझतें हैं, तों उसे ] 

भी जानना कठित हीं है। इसका कारण यह है कि 'सभी उपाधियाँ प्रत्यक्ष ही 
होंगी--यह नियम रखना असंभव है; यद्यपि प्रत्यक्ष वस्तुओं का अभाव भी 
प्रत्यक्ष रूप से देखा जा सकता हैं, किन्तु अप्रत्यक्ष ( ने दिखलांई पड़ने वाली ) 
वस्तुओं का अभाव भी अप्रत्यक्ष ही रहेगा (८ किसी वेंस्तु के अभांव का 
ज्ञान तभी होता है जंव उस वस्तु को जानते हैं--अभावज्ञानं प्रतियोगिज्ञानं- 
सापेक्षम--अर्थात्‌ अभाव का ज्ञान अपने विरोधी 5 भाव के ज्ञान की अपेक्षा: 
रुखता है )। इसलिए [ अप्रत्यक्ष वस्तुओं के अभाव को जानने के लिए ] दूसरे 
प्रमाणा--अनुमातादि--की आवश्यकता होगी और तब फिर वही उपयुक्त 
(अनवस्था ) दोष आ जायगा जिसे हम हठाः नहीं सकते । ( कहने का अभिप्राय्य 
यह है--यदि व्याप्ति का लक्षण “उपाधिहीनता' हो तो. इसे सभी प्रकार की * 
उपाधियों से रहित होना चाहिए। उपाधि का अभाव तभी जाना. जा सकता 
है जब उपाधि का ज्ञान हो। उपाधियाँ सभी प्रत्यक्ष ही नहों रहतीं-कुछ 
द्रव्यरूप-धर्मी, कुछ गुणादिरूप-धर्मं, कुछ मूत॑, अमूर्तं, प्रत्यक्ष, अप्रत्यक्ष--इस 
प्रकार कई तरह की हो सकठी हैं । जेसा कि ऊपर कह चुका हूँ कुछ शड्ित 
और निश्चित भी होती हैं। प्रत्यक्ष उपाधियों का अंभाव तो प्रत्यक्ष होगा, 
किन्तु अप्रत्यक्ष उवाधियों का अभाव अग्रत्येक्ष ही होगा। अप्रत्यक्ष का ज्ञान 
अनुमान से ही होगा और अंनुमान में उपाधि-हीन सम्बन्ध ( व्याप्ति ) की पुनः 
अपेक्षा होगी । फिर उस व्याप्ति के लिएं तीसरा अनुमान और उस अनुमान के 
लिए पुनः व्याप्ति--इस प्रकार यह तर्कश्वृंखला अनन्तकाल तक चलती रहेगी )॥ 


उपाधिका दूसरा लक्षण--इसके अलावे [ दूसरा दोष भी है-- ] 
उपाधि का यह लक्षण स्वीकार करना चाहिए--जो साधन ( हेतु 0600॥9 
6०४7 ) को सदा व्याप्त न करने पर भी साध्य ( )(७|०४ &७४॥) ) के साथ 
सम-व्याप्ति रखे [व्याप्ति दो प्रकार की होती है--सम और विषम | दौनों 
वस्तुओं की व्याप्ति बराबर-बराबर रहने पर समव्याप्ति होती है जेसे ( 'शैह्चा। ) 


२ स० सं० 


श्र सबंदशनसंग्रहे- 

और ( र8४४079] ४08। ) में । विषम व्याप्ति जैसे घुम और अश्नि में-- 
यहाँ घुम के साथ अभि की व्यात्ति होने पर भो अप्नि के साथ घुम की व्याप्ति नहीं 
है क्योंकि घूम नहीं रहने पर भी अभि हो सकती है ]। ऐसा कहा भी है-- 


विशेष--उपाधि का उपयुक्त लक्षण ही सभी न्याय-म्रन्थों में स्वीकृत 
किया गया है। भाषा-परिच्छेद ( १३८ ) में कहा गया है-- 


साध्यस्थ व्यापको यस्तु हेतोरव्यापकस्तथा । 

स॒ उपाधिभंवेत्तस्य निष्कर्षोष्यं प्रदव्यते ॥ 
अर्थात्‌ साध्य के रूप में स्वीकृत वस्तु का जो व्यापक हो तथा साधन के 
रूप में स्वीकृत वस्तु का व्यापक न हो वही उपाधि है ( मुक्तावली० ) | त्कसंग्रह 
में तो मानो माधव के शब्द ही हैं (पृ० १५ )--साध्यव्यापकत्वे सति साध- 
नाव्यापकत्वमुपाधि: । साध्यसमानाधिकरणात्यन्ताभावश्रतियोगित्व॑ साध्यव्यापक- 
स्वमू । साधनवन्निष्ठात्यन्ताभावप्रतियोगित्वं साधनाव्यापकत्वम्‌ । यथा 'पर्वंतों घुम- 
वान्‌, वह्लिमच्वात्‌/ इत्यत्न आर्व्रन्धनसंयोग उपाधि: । तथाहि, “त्र घृमस्तत्राद्रें- 
स्थनसंयोग:” इति साध्यव्यापकत्वम्‌ । “त्र वहिस्तत्राद्रेन्धनसंयोगो नास्ति, 
अयोगोलके अरद्रेन्धनसंयोगाभावात्‌” इति साधनाव्यापकत्वम्‌ । एवं साध्यव्याप- 
कत्वे सति साधनाव्यापकत्वात्‌ आद्रेंन्धनसंयोग उपाधि: ।” साध्य का व्यापक 
कोई तभी बन सकता है जब कि साध्य के समान आधार वाली वस्तु के अत्य- 
न्ताभाव का विरोधी हो, जैसे-- 


सभी वह्लिमान्‌ पदार्थ घूमवान्‌ हैं, 

पब॑त वह्निमान्‌ है, 

-- पर्वत घुमवान्‌ है, 

इस अनुमान में “भींगी लकड़ी से संयोग” उपाधि है जो निष्कर्ष को भी 
सोपाधिक ( (2070 ४०॥७) ) बना देती है। यह उपाधि 'धुमवान्‌” ( साध्य 
700०८ (०४7) ) का व्यापक है कि जहाँ घूम होगा अप्मि में भींगी लकड़ी का 
संयोग भी अवद्य होगा | इस तरह उपाधि साध्य का ध्यापक होती है। साधन 
का अव्यापक कोई तब हो सकता है जब साधन ( हेतु 7700]9 ६७7७) ) से 
युक्त वस्तु में रहने वाले के अत्यन्ताभाव का प्रतियोगी हो जैसे उपयुक्त 
अनुमान में--'जहाँ अभि है वहाँ भींगी लकड़ी नहीं होती, लोहे के गोले 
( या बिजली ) में भींगी लकड़ी नहीं रहती है'--इस प्रकार साधन ( वज्लिमाव ) 
में उपाधि की अव्याप्ति रहती है। इसी लक्षण को आचार्यों ने कहा भी है। 
स्मरणीय है कि उपाधियुक्त अनुमान में व्याप्यत्वासिद्ध नामक हेत्वाभास होता है। 


'्ज १६ 


अव्याप्तसाधनों यः साध्यसमव्याप्तिरुच्यते स उपाधिः । 

शब्देजनित्ये साध्ये सकतेकत्व॑ घटत्वमश्रवतां च॥ ९॥ 

व्यावत्तेयितुप्रुपातान्यत्र॒क्रमतो विशेषणानि त्रीणि। 

तस्मादिदमनवर्य॑ समासमेत्यादिनोक्तमाचारयेंश्र ॥१०॥ इति । 

जो (१) साधन को व्याप्तन करे, (२) साध्य को व्याप्त करे और 

(३) साध्य के समान व्याप्ति र्खे--उसे उपाधि कहते हैं। [ उपाधि के 
उपर्युक्त लक्षण में ] तीन विशेषणा इसलिए रखे गये हैं कि [ इनमें से 
प्रत्येक के द्वारा ] शब्द को अनित्य सिद्ध करने के समय क्रमशः निन्नोक्त तीन 
उपाधियाँ हटाई जाये--( १) कर्ता से युक्त होना, (२) घट होना, 
( ३ ) श्रवणीय न होना । इसलिए यह निर्दोष ( लक्षण ) है और आचार्यो ने 
भी 'समासमा'” इत्यादि शछोक के द्वारा कहा है। 


विशेष--उपाधि के लक्षण में तीन खर॒ड हैं और इन खणडों में किसी एक 
के भी अभाव में दोष उत्पन्न होगा। तभी तो लक्षण की पृण्णंता समझी 
जायगी । हम यहाँ देखें कि केसे, किसके अभाव में, कौन-सा दोष उत्पन्न होता 


है । एक अनुमान है-- 

सभी उत्पन्न वस्तुएँ अनित्य हैं, ] 

शब्द उत्पन्न होता है, 

.. शब्द अनित्य है, | 

इस अनुमान में 'अनित्यत्व” साध्य है, 'उत्पन्नत्व” साधन | हमें उपाधि के 
उपयुक्त लक्षण की परीक्षा इसी अनुमान के आधार पर करनी है। 

सबसे पहले उपाधि के लक्षण से प्रथम विशेषण--साधन'व्यापकत्व--को 
हटा दें; बचा, साध्यव्याप्ति: उपाधि: । अब ऊपर वाले शुद्ध अनुमान 
( अनौपाधिक ) में इस लक्षण को लगाने पर उपाधि निकल आवेगी-- 
सकतृंकत्व ( किन्तु पहले से वह अनुमान उपाधि-हीन है )। इसका कारण यह 
है कि सकत्तुकत्व के साथ अनित्यत्व (साध्य ) की व्यापकता है--सभी 
सकत्तूंक वस्तुएँ अनित्य हैं (इस प्रकार साध्य को व्याप्त करने के कारण 
यह उपाधि हो गई )। किन्तु उपयुक्त अनुमान उपाधिहीन है, 'सकतूंकत्व” 
उपाधि उसमें आ न जाय, इसलिए 'साधनाव्यापक'--यह विज्षेषण रखा गया । 
उसे रखने से 'सकतूंक” उपाधि नहीं आ सकती क्‍योंकि 'सकतृूंक” ( उपाधि ) के 
साथ “उत्पन्नत्व” ( साधन ) की अव्यापकता नहीं, व्यापकता ही है; अतः उस 
अवस्था में ऐसी किसी उपाधि को आने का अवसर नहीं मिलेगा । 


( शब्दो$नित्य: उत्पन्नत्वातु ) 


२० सर्वदशनसंग्रहें- 

अब दूसरे विशेषण--साध्यव्यापकत्व-- पर आपत्ति आयी, इसे हटा दें; 
बचा, 'अव्याप्तसाधन: उपाधि:” | इस लक्षण को उप्युक्त अनुमान में लगाने 
पर एक उपाधि निकल आती है--घटत्व । घटत्व ( उपाधि ) उत्पन्नत्व (साधन) 
का अव्यापंक है क्योंकि जो घंटत्व होगा वह तो उत्पन्न नहीं * होगा ( इस प्रकार 
साधन को अव्याप्त करने के कारण यह उपाधि हो गई )। 'घटत्व” उपाधि का 
वारंण करने के- लिए 'साध्यव्यापक'-न्‍्यह विशेषण दिया गया । उसे रखने 
से-घटल्व? उपाधि नहीं आ सकती क्योंकि “धढत्व” (उपाधि) में साष्य (अनित्यत्व) 
को: व्याप्त-करने की शक्ति नहीं, घटत्व (जाति ) तित्य है । 

इतने पर भी. 'अश्रावणत्व” उपाधि के आने का. अवकाश है यदि हम 
शसाध्य-समर-व्याप्ति---यह विशेषण नहीं रखें । अश्रावणत्व ( उपाधि ) उपयुक्त 
अनुमान के साधन ( उत्पन्नत्व ) को व्याप्त नहीं करता ( साधनाव्यापकत्वे सति ), 
क्योंकि शब्द--जैसी उत्पन्न होनेवाली वस्तुओं में अश्रावण॒त्व॒ का अभाव है 
( अर्थात्‌ श्रवणीयता )। पुनः, अश्चावणत्व ( उपाधि ) अपने साध्य ( अनित्यत्व ) 
को व्याप्त कर लेता है। यहाँ अनित्यत्व का अभिप्राय समझे-द्रव्यत्व-मात्र से 
व्याप्त ( अवच्छिन्न ) अनित्यत्व अर्थात्‌ अनित्य कहलाते वाले सारे द्रव्य । 
किन्तु कुछ द्रव्य ( आंत्मा, आकाश आदि ) नित्य हैं. जिनमें भी अश्रांवणत्व है 
इसलिए 'अश्रावरात्व” ( उपाधि ) [ द्रव्यत्व-मात्र से व्याप्त ] अनित्यत्व के साथ 
समव्याप्ति नहीं रखता और उपाधि के खूप॑ में दिखलाई पड़ता है। यदि 
समव्याप्ति होतीं तो उपाधि नहीं दिखलाई पड़ती । अतः उपाधि के लक्षण में 
तीसरे विशेषण--साध्यसमव्याप्ति--की भी आवश्यकता है तभी अश्ववत्व-नामकः 
उपाधि से बच सकते हैं । 

'समासमा से पूरा यह छोक समझे-- 

समासमाविना भावावेकत्र स्तों यंदा तदा । 
समेन यदि नो व्यामस्तयोरहीनो्प्रयोजकः ॥ 

यह शोक श्रीहष-रचित 'खंण्डन-खण्ड-खाद्य” की आननन्‍्दपूर्णीय-टीका में 
अनुमान-खण्डन (पृ० ७०७ ) के प्रकरण में उद्धृत किया गया है। ऊपर 
कहा जा चुकः है कि व्याप्ति के दो भेद हैं--सम और असम । निरन्तर एक 
साथ रहने वाले दो पदार्थों की व्याप्ति सम॑ कहलाती है जेसे--पथिवी और 
गन्ध की । निरन्तर एक साथ ने रहनेवालें ( असंमनियतयो: ) दो पदार्थों की 
व्याप्ति मंसम कहलाती हैं जेसे--अम्नि और घृम की । आद्रेन्धनसंयोग ( उपाधि ) 
और धूम में समंव्यात्ति होती है। किन्तु आद्रेन्चनसंयोंग और अभि में असमव्याप्ति 

+ 'अशि तन 


है। इंस अ्रकार-दो-व्याप्तियाँ:-हैं घुस और अभि. 


व्याप्तित्वाला-है/ किन्तु-'धूमः सम -व्याध्तिवाला,। तो, शोक का अर्थ है कि जब 
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सम और- असम दोनों व्याप्तियाँ ( अविनाभाव ) एक स्थान पर हो विद्यमान 
हों और सम ( घृम ) के द्वारा अभि ( असम ) व्याप्तन किया जा सके तो 
वह हीन व्याप्ति वाला ( अप ) प्रयोजक नहीं होता अर्थात्‌ घुम- रूपी-साध्य का 
साधक (हेतु ) नहीं बन सकता । किसी भी तरह, समब्याप्ति की अनि- 
वाय॑ता स्पष्ट है । 


(११. व्याप्तिज्ञान और उपाधिज्ञान में अन्योन्याश्रय दोष ) 

तत्र विध्यध्यवसायपूर्बकत्वान्रिपेधाध्यवसायस्य उपाधिज्ञाने 
जाते तदभावविशिष्टसम्बन्धरूपव्याप्षिज्ञानं, व्याप्तिज्ञानाधीन॑ चोपा- 
धिज्ञानमिति परस्पराश्रयवज़ग्रहारदोषो ब्रज़लेपायते । तस्माद- 
विनाभावस्य दुर्वोधतया नानुमाना्वकाशः ॥ 


विधि ( 3गि0॥8४५७ ) का निश्चय हो जाने के बाद ही उसके निषेध 
( २९४७४४8 ) का निश्चय होता है, इसलिए उपाधिज्ञान ( विधि ) हो जाने 
पर ही इसके निषेध ( अभाव ) से युक्त सम्बन्ध वाली व्याप्ति का ज्ञान होता है 
( >€व्याप्ति में उपाधि का अभाव होना चाहिए इसलिए उपाधि का ज्ञान हो जाने 
के बाद ही व्याप्ति का ज्ञान संभव है)। दूसरी ओर उपाधि का ज्ञान भी व्यात्तिज्ञानं 
पर निभर करता है (क्योंकि उपाधि के लक्षणा में ही व्याप्ति की बात आती है-- 
साधनाव्यापकत्वे सति साध्यसमव्यापकः उपाधि: )। इस प्रकार अन्‍्योन्याश्रय- 
दोष-रूपी वज्ञ-प्रहार [ विरोधियों के मुख पर ] वज्नलेप ( सिमेंट के प्लस्तर ) के 
समान हृढ़ हो जाता है। इस प्रकार अविनाभाव (घ्याप्ति ऐंग्राश्ण'ड्चों 
9/0फण०शआं४ ० ) दुर्बोध है और अनुमानादि प्रमाणों का कोई स्थान नहीं । 


( १२. लोकिक-ब्यवहार और वस्तुएँ ) 
धूमादिज्ञानानन्तरमग्न्यादिज्ञाने प्रवृत्ति: अ्रत्यक्षमूलतया 
आन्त्या वा युज्यते | क्चित्फलग्रतिलम्भस्तु मणिमन्त्रोषधादिवद्‌ 
यादच्छिकः । अतस्तत्साध्यमच्ष्टादिकमपि नास्ति । नन्वच्शा- 
निष्टो जगढ्वेचित्यमाकस्मिकं स्यादिति चेत--न तहुद्रम्‌ । स्व- 
भावादेव तदुप॑पत्तेः । तदुक्तमू-- 
११, अग्निरुष्णो जले शीत॑ समस्पशस्तथानिलः । 


केनेद चित्रित तस्मात्स्थभावात्तद्‌व्यवस्थितिः ॥| इति। 
घूमादि जानने के बाद अम्ल्यादि जानने की जो श्रवृत्ति [ लोगों में देखी 
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श्र सर्वेदशनसंग्रहे- 

जाती ] है वह या तो पूव्वकाल के प्रत्यक्ष पर आधारित है (5पहले अभि को 
प्रत्यक्ष रूप से देखा था, कुछ देर के बाद धुएँ को देखने से संस्कार जग गया और 
मनुष्य अम्िि को याद करते हुए प्रवृत्त होता है ), या यह बिल्कुल भ्रम है 
(5: घूम-अम्ि के साहचय्य से घूम को देखकर अभिका अ्म होता है)। कभी-कभी 
इससे फल की प्राप्ति हो जाती है, वह तो मणि, मन्त्र, औषध-आदि के समान 
स्वाभाविक है ( अर्थात्‌ मरिस्पर्, मन्‍्त्र-प्रयोग और औषध-सेवन से कभी कार्य 
होता है, कभी नहीं। कभी-कभी तो इनके बिना भी कार्य की सिद्धि हो जाती है। 
इसलिए अन्वय-व्यतिरेक की विधियों में ठहर न सकने (व्यभिचरित होने) के कारण 
इनमें कार्य-कारण-भाव ( (0808&)| 7०)800॥ ) नहीं है। ऐश्वर्यादि की प्राप्ति 
मणिस्पर्थ से नहीं, स्वभावतः ही होती है। रोगादि निवृत्ति भी कभी स्वभावतः, 
कभी किसी विश्ञेष अन्न के खाने से होती है--इसमें औषधसेवन का क्‍या 


* प्रयोजन है। फिर भी काकतालीय न्याय ( )०0१०7५8)| ००॥००0९॥०९ ) से 


होने वाले कार्य को देखकर लोग इनमें कार्यकारणभाव मान लेते हैं। उसी तरह 
घूम और अभि में भी कार्यकारणभाव नहीं है, लोग मान लेते हैं ] | 

इसलिए उसका साध्य अदृष्ट-आदि कुछ नहीं । ( कुछ लोगों के अनुसार 
अच्छे और बुरे कर्मों से उत्पन्न, पुएय और पाप के रूप में अदृष्ट रहता है वही 
ऐश्वय देता है या रोग उत्पन्न करता है। इसे कमंफल भी कहते हैं। ऐश्वर्यादि 
कार्यों को देखकर अद्ृष्ट-कारण की सिद्धि होती है जैसे घूम से अभि । किन्तु जब 
अनुमान मानते ही नहीं, ऐश्वर्यादि स्वाभाविक ही हैं तब अहृष्ट-रूपी कारण 
रहेगा क्या खाकर ? ) 

अब, यदि प्रइन करे कि अदृष्ट यदि नहीं है तो संसार की विचित्रता तो 
आकस्मिक हो जायगी ! नहीं, यह ठीक नहीं है--वह तो स्वभाव से ही सिद्ध है 
(8०॥-०४१०॥४)। कहा भी है--'अशि उष्ण है, जल शीतल, वायु समशीतोष्ण; 
हे विचित्रता किसने की ? अपनी-अपनी प्रकृति से ही इनकी व्यवस्थायें 
हुई हैं । 


( १३. चावोक-मत-सार ) 

तदेतत्सव बृहस्पतिनाप्युक्तम्‌-- 
१२, न स्वर्गों नापवर्गों वा नेवात्मा पारलोकिकः । 
नेव वर्णाश्रमादीनां क्रियाथ फ़लदायिकाः ॥ 
१३. अग्निहोत्रं त्रयो वेदाख़िदण्ड भस्मंगुण्ठनम्‌ । 
बुद्धिपोरुपहीनानां. जीविका . धाठनिर्मिता ॥ 


चावोकदशेनम्‌ 
१४. पशुश्रेन्निहतः स्वर्ग ज्योतिष्टोमे गमिष्यति। 
स्वपिता यजमानेन तत्र कस्मान्न हिंस्यते ?॥ 


१५, मृतानामपि जन्तूनां श्राद्ध चेचम्िकारणम्‌ । 
निवाणस्य॒ भ्रदीपस्य स्नेहः संवर्धयेच्छिखाम्‌ ॥ 

बृहस्पति ने भी यह सब कहा है--न तो स्वर्ग है, न अपवर्ग ( मोक्ष ) 
और न परलोक में रहने वाली आत्मा; वर्णं, आश्रम आदि की क्रियाये भी फल 
देने वाली नहीं हैं ॥| १२ ॥ अमिहयोत्र, तीनों वेद, तीन दरड धारण करना और 
भस्म लगाता--ये बुद्धि और पुरुषार्थ से रहित लोगों को जीविका के साधन हैं 
जिन्हे ब्रह्मा ने बनाया ॥ १३॥ याद ज्योतिष्टोम-यज्ञ में मारा गया पशु स्वर्ग 
जायगा, तो उस जगह पर यजमान अपने पिता को ही क्‍यों नहीं मार 
डालता ?॥ १४॥ मरे हुए प्राणियों को श्राद्ध से यदि तृप्ति मिले तो बुझे हुए 
दीपक की शिखा को तो तेल अवश्य ही बढ़ा देगा ॥ १५ ॥* 


१. तुलना करे-विष्णुपुराण में चार्वाक-वरांन (३।१८।२५-२८), पृ० २७० 


नैतयुक्तिसहं वाक्य हिंसा धर्माय चेष्यते । 
ह॒वींष्यणलदग्धानि फलायेत्यभंकोदितम्‌ ॥ 
यज्नैरनेके्देवत्वमवाप्येन्रेश  भुज्यते. । 
शम्यादि यदि चेत्काछँ तद्वरं पत्रमुक्पशुः ॥। 
निहतस्य॒ पशोयंत्ञे स्वगंप्राप्तियंदीष्यते । 
स्वपिता यजमानेन किन्नु तस्मान्न हन्यते ? ॥ 
तृप्तये जायते पुंसो भ्रुक्तमन्येन चेत्तत:। 
कुर्याच्छाद्ध श्रमायान्नं न बहेयुः प्रवासिन: ॥ 


“कसा से भी धर्म होता है--यह बात किसी प्रकार युक्तिसंगत नहीं है। 
अम्नि में हवि जलाने से फल होगा--यह भी बच्चों की सी बात है। अनेक-यज्ञों 
के द्वारा देवत्व लाभ करके यदि इन्द्र को शमी आदि काष्ठ का ही भोजन करना 
पड़ता है तो इससे तो पत्ते खाने वाला पशु ही अच्छा है। यदि यज्ञ में बलि किये 
गये पशु को स्वगं की प्राप्ति होती है तो यजमान अपने पिता को ही क्‍यों नहीं 
मार डालता ? यदि किसी अन्य पुरुष के भोजन करने से भी किसी पुरुष की 
तृप्ति हो सकती है तो विदेश-यात्रा के समय खाद्य-पदार्थे ले जाने का परिश्रम 
करने की क्या आवश्यकता है; पुत्रगण घर पर ही श्राद्ध कर दिया करें ?” 


२9 सबंदशेनसंग्रहे- 


| 
है 
। | ! १६. गच्छतामिह जन्तूनां व्यथे: पाथेयकरपनम्‌ । 
| 2५6 ८ कच 
। गेहस्थक्ृतश्राद्वेन  पथि - तृप्तिवारिता ॥ 
| | १७, स्वर्गस्थिता यदा ठप्ति गच्छेयुस्तत्र दानतः। 
| कप यते 
4] गआ्रसादस्योपरिस्थानामत्र कस्मान्न दींयते १॥ 
| १८. यावज्ञीवेत्सुखं॑ जीवेद्णं कृत्वा छत पिबेत्‌ । 
भस्मीभूतस्य देहस्य पुनरागमन कुतः १॥ 
१९, यदि गच्छेत्पर॑ लोक॑ देहादेष विनिगंतः । 
॥ कस्माद्‌ भूयो न चायाति बन्धुस्नेहसमाकुलः १ ॥ 
| [ विदेश ] जाने वाले लोगों के लिए पाथेय ( मार्ग का भोजन ) देना व्यर्थ 
। है, घर में किये गये भ्राद्ध से ही रास्तें में तृप्ति मिल जायगी ॥ १६ ॥ स्वर्ग में 
है! स्थित ( पितृगणा ) यदि यहाँ दान कर देने से तृप्त हो जाते हैं तो महल के ऊपर 
(कोठे पर) बेठे हुए लोगों को यहीं पर क्यों नहीं दे देते हैं ? ॥१७॥॥ जब तक जीना 
है सुख से जीना चाहिए, ऋण लेकर भी घी पीना चाहिए (विलास करें) क्योंकि 
[ मरने पर ] भस्म के रूप में परिणत शरीर फिर [संसार में ऋणशोध के लिए ] 
कैसे आ सकता है ? ॥ १८॥ [ यदि आत्मा शरीर से पृथक्‌ है और ] शरीर से 
निकल कर दूसरे लोक में चला जाता है तब बन्धुओं के प्रेम से व्याकुल होकर 
ही लौट क्‍यों नहीं जाता ? ॥ १९ ॥ 
॥॥ २०. ततश्व जीवनोपायो ब्राह्मणविहितस्त्विह । 
॥ 8 मृतानां प्रेतकायाणि न त्वन्यद्विद्यते कचित्‌ ॥ 
| २१. त्रयो वेदस्य कत्तोरो अण्डपूतनिशाचराः । 
॥ जर्भरीतुफरीत्यादि पंण्डितानों बचः स्वृतम्‌ ॥ 
॥। ॥ २२, अश्वस्यात्र हि शिक्ष तु पत्नीग्राह्यं प्रकीतितम्‌ । 
| भण्डेस्तद्वत्पर॑चब ग्राह्मजातं प्रकीतितम्‌ ॥ 
| ! मांसानां खादन॑ तद॒निशाचरसमीरितम्‌ ॥ इति ॥ 
| तस्माह॒हनां प्राणिनामनुग्रहार्थ चाबोकमतमाश्रयणीयमिति 
| रमेणीयेस्‌ ॥ 
इति श्रीमत्सायणमाधवीये सर्वदशनसड्ग्रहे चावोकदशनम्‌ ॥ 


>> 


+सर3क्दनन 


चाबोकदशनम्‌ २४ 
इसलिए ब्राह्मणों के द्वारा बनाया हुआ यह जीविकोपाय है--मृत व्यक्तियों 
के सारे मरणोत्तर कार्य; इसके अतिरिक्त ये सब कुछ नहीं हैं ॥ २० ॥ वेद 
के स्चयिता तीन हैं--भाँड़, -खूत्त (ठग) और- राक्षस । “जमंरी, तुफेरी' 
आदि परिडतों की वाणी समझी जाती है॥ २१॥ इस ( अश्वमेध ) में धोड़े 
के लिझ् को पत्नी द्वारा ग्रहण कराने का विबान है--यहं सब ग्रहण करते 
का विधान भाँड़ों का कहा हुआ है॥ २२॥ [ यज्ञ में ] मांस खाना भी 
राक्षसों ( मांस के प्रेमियों ) का कहा हुआ है। इसलिए बहुत से प्रारियों के 
कल्याण के लिए चार्वाक-मत का आश्रय लेना चाहिए, यही अच्छा है। 
इस प्रकार सायण-माघव के बताये हुए स्वंदर्शन संग्रह में चार्वाक-दर्शन 
समाप्त हुआ ॥ 
विशेष -जर्भरी' से चार्वाकों का संकेत ऋग्वेद के इस मन्त्र पर है-- 
सुग्यंत जभरी तुफरीतू नेतोशेब॑ तुर्फरी परफूरीका । 
उदन्यजेव जेम॑ना मदेरू ता में ज़राय्व॒जर म॒रायु ॥ ( १०१०६।६ ) 
हे दोनों अधिनीकुमार ! आप ( सृरयौ इव ) अंकुश के योग्य मत्त हाथी 
के समान हैं, ( जभेरी) शरीर को भुकानेवाले हैं, ( तु्फरीतू ) मारनेवाले हैं, 
( नैतोशौ इव ) अत्यन्त सन्तोषदाता पुरुष के पुत्रों के समान (तुफरी ) शत्रुओं 
के विनाशक हैं और ( पर्फरीका ) धन से भरनेवाले हैं। ( उदन्यजो इव ) जल 
से उत्पन्न वस्तुओं से निमल हैं, ( जेमना ) विजय करनेवाले हैं, ( मदेरू ) मत्त 
थी स्तवेनीय हैं| ता > तौ) वें दोनों अधिनीकुमार (में) मेरे ( जराये ) 
बुढ़ापे से युक्त ( मरोयु ) मररा|शील शरोर को (अंजरं) जरामरण रहित करें दें । 
इति बालकविनोमाशद्भुरेण रचितायां सर्वंद्शनसझू पह स्य 
प्रकाशाख्यायां व्याख्यायां चार्वाकद्शंनमवसितम्‌ ॥ 


० ८ 


९ 
(२ ) बोड-दशनम्‌ 
श्न्यं जगत क्षणिकमात्रमथाप्तदु:खं 
स्वस्येव लक्षणमयं तनुते स्वभावम्‌ | 
दुःखादितत्त्वमखिलं च दिदेश देशे 
बुद्धाय शिष्यसहिताय नमोस्तु तस्मे ॥--ऋषिः 
( १. चार्वाक-मत का खण्डन--व्याप्ति की सुगमता ) 


अत्र बौद्धेरभिधीयते--यदभ्यधायि, “अविनाभावो दुर्बोध 
इति' तदसाधीयः । तादात्म्यतदुत्पत्तिभ्यामविनाभावस्य सुज्ञान- 
त्वात्‌ । तदुक्तम-- 
१. कार्यकारणभावाद्वा स्वभावाद्धा नियामकात्‌ । 


अविनाभावनियमोच्दशनान्न न दशेनात्‌ ॥ 
( प्र० वा० १३३ )। शति। 


इस ( व्याप्ति ) के विषय में बौद्ध लोग कहते हैं-[ चार्वाकों ने | जो यह 
कहा है कि अविनाभाव अर्थात्‌ व्याप्ति का ज्ञान नहीं हो सकता, वह ठीक 
( सिद्ध, तकंसम्मत ) नहीं । व्याप्ति का ज्ञान तो तादात्म्य ( दो वस्तुओं की 
एकरूपता ) तथा तदुत्पत्ति ( कार्य-कारण का सम्बन्ध ) से आसानी से हो सकता 
है । यही कहा भी है--कार्य-कारण के सम्बन्ध से अथवा नियम रखनेवाले 
(5 साध्य-साधन का अव्यभिचार--साक्षात्सम्बन्च--सिद्ध करनेवाले ) स्वभाव 
के द्वारा अविनाभाव ( व्याप्ति ) का निर्णय होता है, अदर्शन ( व्यतिरिक--एक 
के न होने पर दूसरे का न होना ) या दर्शन ( अन्वय--एक के होने पर दूसरे 
का होना ) से नहीं ।! ( प्रमाणा-वातिक में व्याप्तिचिस्ता-परिच्छेद ( १।३३ ) में 
या न्यायबिन्दु में भी यह इलोक मिलता है। दोनों ग्रन्थ धर्मकीति के हैं)। 


विशेष--अविनाभाव व्याप्ति का ही दूसरा नाम है। इसकी व्याख्या 
प्रमाणवातिक कौ स्ववृत्ति में इस प्रकार है--'कार्यस्य स्वभावस्थ च लिज्जस्पा- 
विनाभाव: <- साध्यधर्म विना न भवतीत्यर्थ:” ( पृ० ८७ ) अर्थात्‌ अविनाभाव 55 
कार्य ( तदुत्पत्ति ) और स्वभाव ( तादात्म्य ) रूपी लिज्भ का साध्य के बिना 
न देखा जाना । उपयुक्त इलोक में धर्मकीति ने बौद्धों के अविनाभाव का निर्णय 


बौद्ध-दशनम्‌ २७ 
करनेवाली दो विधियों ( तादात्म्य और तहदुत्पत्ति ) का तो प्रतिपादन किया 
ही है, साथ-साथ नैयायिकों की व्याप्ति का निश्चय करनेवाली अन्वय और 
व्यतिरेक-विधियों का खएडन भी कर दिया है। जो वस्तु किसी दूसरी वस्तु 
की आत्मा ( आत्मरूप ) ही है वह उसके बिना केसे हो सकती है ? इसलिए 
तादात्म्य भर्थातु नियामक स्वभाव को अविनाभाव का कारण बतलाया गया 
है, जैसे--शिशपा और वृक्ष में तादात्म्य है, शिशपा वृक्षत्व से पृथक्‌ नहीं जा 
सकता | कार्य तो कारण के अधीन रहता है, कारण के बिना वह सम्भव 
नहीं--अतः इससे भी ( दोनों विधियों से ) अविनाभाव का निश्चय होता है। 
इसे आगे स्पष्ट किया गया है । 

(२. अन्वय-व्यतिरेक से व्याधिज्ञान सम्भव नहीं ) 

“अन्वयव्यतिरिको अविनाभावनिश्रायको' इति पक्षे साध्य- 

रे हर ० ० प कप ८ ५ 
साधनयोरव्यभिचारों दुरबधारणो भवेत्‌ । भूते भविष्यति वतते- 
माने चालनुपलभ्यमाने5्थें व्यभिचारशझ्लाया अनिवारणात्‌ । 
ननु तथाविधस्थले तावकेडपि मते व्यभिचारशझ्ला दुष्परिहरा-- 
इति चेत्‌; में वोचः । विनापि कारणं कार्यमुत्पद्यतामित्येव॑- 
विधायाः शझ्लाया व्याघातावधिकतया निवृत्तत्वात्‌ । तदेव 
ह्ाशडक्येत यस्मिन्नाशडक््यमाने व्याघातादयो नावतरेयुः । 
तदुक्तम--व्याघातावधिराशड्डा' ( कुसु० ३।७ ) इति ॥ 

“अन्वय और व्यतिरेक-विधियाँ अविनाभाव ( व्याप्ति ) का निश्चय करती 
हैं! यदि [ नैयायिकों के | इस पक्ष को स्वीकार कर तो साध्य ( 'चैशलुणः 
+०९०॥ ) और साधन ( हेतु, लिड्भ )(00]8 ४७४४) ) में कभी भी व्यभिचार 
( पार्थक्य ) नहीं होगा, यह जानना बड़ा कठिन हो जायगा | इसका कारण 
यह है कि [ यद्यपि सन्निहित वर्तमानकाल में हम साध्य-साधन का सम्बन्ध 
स्थिर कर सकते हैं किन्तु | भूतकाल, भविष्यत्काल या अनुपस्थित अर्थ ( वस्तु ) 
वाले वर्तमानकाल में व्यभिचार की शद्धा हटाई नहीं जा सकती ( सामने आये 
हुए वर्तमानकाल में व्यभिचार नहीं हो सकता क्रिन्तु दूर के काल में साध्य- 
साधन का सम्बध नहीं भी रह सकता है )। 

[ नैयायिक लोग पूछ सकते हैं कि ] ऐसी स्थिति में ( भूत, भविष्य और 
दूरवर्ती वर्तमानकाल के विषय में प्रश्ष उठाने पर ) आप [बौद्धों ] के मत में 
भी तो व्यभिचार ( साध्य-साधन के नित्य सम्बन्ध में व्यवधान ) होने की 


ज्् सबेदशनसंग्रहे- 


हक श्धव रहती ही है, उसे बचाना बड़ा कठिन है। ऐसा प्रश्न होने पर [ हमारा 
पा उत्तर होगा कि | ऐसे मत कहो, क्योंकि 'कारण के बिना भी कार्य उत्पन्न 
हो जायगा” इस प्रकार की शछ्भूमा होने से उसकी निवृरत्ति व्याघात ( विपरीत 
उदाहरण, रुकावठ; (207078/'ए 73॥87006 ) मिल जाने पर हो ही जायगी 
( व्याघात हो जाने से शड्भा का अवकाश नहीं रहता )॥ कारण यह है कि 
झच्धा ऐसी ही करें जिससे व्याघात इत्यादि न मिलें। [ उदयताचाय॑ ने ] 
। । कहा भी है--«्याघात के प्राप्त होने के समय तक ही आश्ज्कू[ बत्ती रहती है 
| ( न्‍्या० कु० ३॥७ ) । 
। | विशेष--किसी अनुमान में व्याप्ति की आवश्यकता होती... है,. जबतक 
| साध्य और साधन में स्थायी सम्बन्ध न: दिखलाया जाय, अनुमान हो नहीं 
| सक्ता । पक्ष (पर्वत ) में साध्य (अपि ) को सिद्ध करते के लिए साध्य 
+॥ ( अप्मि ) और साधनया हेतु ( धरम ) में व्याप्ति दिखलानी पड़ती है। व्याप्ति 
। । | | को जानने के लिए नैयायिकों के यहां दो विधियाँ हैं--( १ ) अत्वय 
ढ़ ( 0(६४॥०० 0 3 8/6९॥७॥५ ) और- ( २) व्यतिरेक ( 2४७४॥०१ एस 
| )067९7८७ ) उदाहरणातः, ( १ ) अन्वय-विधि--जहाँ-जहाँ ( जेसे--रसोई 
| घर, कारखाना, च्ल्हा आदि में ) धूम है, वहाँ अम्नि है। इस तरह विशिष्ट 
|] उदाहरणों में घूम देखकर अभि की सत्ता जानकर दोनों के व्याप्ति-सम्बन्ध को 
अस्वेय-विधि से जानते हैं। ( २) व्येतिरेक विधि--जहाँ-जहाँ अपन चहीं है 
( जैसे झील, मैदान; नदी, बगीचा आदि में ) वहाँ-वहाँ घुम नहीं है। अतः, 
एक के अभाव वाले उदाहरणों में दूसरे का भी अभाव देखकर दोनों का 
। कार्य-कारण सम्बन्ध जान लेना व्यतिरेक-विधि है। पाश्चात्य- तकेशोस्त्र 
पं] ( आगमन ) में कार्य-कारण सम्बन्ध - स्थापित करने के पाँच निग्रम . हैं-- 
। (१) 2॥०७४४०१ ० 387९९७॥९७॥(,. ( साहचर्य की... विधि ) ( २.) 
206॥8०0 ०६ 4)#097०॥7०७, ( भेद-विधि ) ( ३) 7०॥४ 8७४४०४ ०0 
२$97९९॥॥९॥0 8॥५ )#9/९॥०७, ( साहचर्य॑और भेद की संयुक्त-विधि ) 
(४-) (९0000 -छर (:0700078॥6 ४७/४४४४०० ( सहचारी विकार- 
विधि ) ( ५ ) 2४०४० ० (१७३०४७ ( अवशेष-विधि )--इनकी जानकारी 
| के लिए किसी तर्कशास्र ( आगमन ) की पुस्तक को देश जाय । 
। बौद्ध लोग उपर्युक्त दोनों विधियों को इसलिए नहों मानते कि. इनसे 
समीपवर्ती वर्तमान काल में देखे गये उदाहरणों का पता भले लग सके किन्तु 
| :  कालान्तर और देशान्तर में विद्यमान पदार्थों की व्याप्ति तो नहीं हो सकती। 
॥. है| कभी न कभी धूम और अम्ि में व्यभिचार ( पार्थेक्य ) हो ही जायगा--ऐसी 
| संभावना है ( सहचार 5 साध्य-साधन का नियत संबंध, व्यभिचार « दोनों का 


हे, 


हर र६ 


अलग हो जाना )| इस प्रकार डेविडह्मूम के संशयवाद ( 5०श0700०४7 ) 
मैं प्रवेश किया जा सकता है। इससे बौद्ध लोगों ने तादात्म्य और तदुत्पत्ति 
को ही व्याप्ति का सावन माना है। इससे भी निस्तार नहीं है। जो आक्षेप 
बौद्ध लोग नैयायिकों पर लगाते हैं वही आक्षिप बौद्धों पर भी लग सकता है। 
तदुत्पत्ति और तादात्म्य के द्वारा व्याप्ति जानने में भी साध्य-साधन के संबन्ध- 
विच्छेद की संभावना है । 


« - _किखु बौद्ध लोग इस संशयवादी भ्रम को आड़े हाथों लेते हैं। तक और 
व्याघात का आश्रय लेकर हांकाओं को दूर किया जा सकता है। तक का 
अभिप्राय है विरोधी वाक्य को असिद्ध सिद्ध करना जेंसे--सभी धूमवान्‌ पदार्थ 
अग्नियुक्त हैं' यदि वाक्य ठीक नहीं तो इसका विरोधी ( 06म्-&600079 ) 
वाक़्ये 'कुछ| घूमवान्‌ पदार्थ अभियुक्त हैं” अवश्य सत्य हैं। इसका अर्थ है कि 
अप्ि के बिना भी घूम हो सकता है (विनापि कारणां कार्य॑मुत्वद्यतामु )। 
लेकिन सामान्य कार्य-कारण-सिद्धान्त ( (ए४९7३४| (28५४७४४97.) से 
उपयुक्त तथ्य खंडित हो जायगा | अर्थ यह होगा कि बिता कारण के भी कार्य 
होने लग जायगा (स्मरणीय है कि घूम का. एक मात्र कारण अप्मि ही है ) 
यदि कोई हठपूर्वक यह कहना शुरू कर दे कि कारण के ब्रिना कार्य होता है तो 
यह व्यावहारिक असंगति ( व्याघात ?08०७८8| 80507009 ) हो जायगी । 
यदि कार्य कारण के बिना होता ही है तो रसोई बनाने के लिए आग की क्या 
आवध्यकता ? इस प्रकार व्याघात होने तक ही शंका रहती है। अपनी क्रिया के 
व्याघात से व्यभिचार की शंका नहीं उठती। इस विधि को पाश्चात्त्य तक॑शात्त्र में 
]३७०घ०४० 80 &)5एतैपा॥ ( व्यावहारिक अंसगति दिखाना ) कहते हैं 
जिसमें विरोधी वाक्य को मिथ्या सिद्ध कर देते हैं । 

उदयनाचार्य की कुसुमांजलि में निश्नलिखित /छोक है-- 
शुद्ध चेदनुमास्त्येव न चेच्छद्का ततस्तराम्‌ । 
व्याघातावधिराशद्का तक: छद्भवधिमंतः ॥ ( न्‍्या० कु० ३७ ) 
( अनुमा 5 अनुमान )। यह अनुमान को सिद्ध करने वाली कारिका है 
जिसमें अनुमान से व्यभिचार की शंका का सम्बन्ध बतलाया गया है। शंका 
हो या नहीं, अनुमान दोनों स्थितियों में हैं। यदि शंका ( --देशान्तर या 
कालान्तर में साध्य-साधन के बीच उपाधि या व्यभिचार होने की आशंका ) 
रहे तो भी अनुमान सिद्ध होता है क्योंकि अनुमान-प्रमाण से ही उपाधिया 
व्यभिचार का ज्ञान होता है ( भले ही इसके लिए दूसरे अनुमान की आवश्यकता 
है, पर वह है तो अनुमान ही न?)। अगर शंका नहीं हो तब तो और भी 
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३० सर्वदशेनसंग्रहे- 
ञ.॥॥| आनंद, क्योंकि अब तो छांका दूर करने की भी जरूरत नहीं है। शंका की 
। | अवधि तर्क को ही माना गया है। तक॑ शंका का निवतंक है। इसे हम ऊपर 
देख चुके हैं । लेकिन तक॑ में भी व्याप्ति की आवद्यकता पड़ेगी और फिर दूसरा 
तक॑ खोजना पड़ेगा जिससे अनवस्था-ढोष ( 378प7०7प्र7 80 णगं- 
। पा ) उत्पन्न हो जायगा । इसलिए ध्याघात ( व्यावहारिक असंगति ) का 
॥ आश्रय लेना पड़ेगा । तकंमूल व्याप्ति में जब अपनी क्रिया का व्याघात या 
| असंगति आवेगी तब व्यभिचार-धंका समाप्त हो जायगी--पुनः दूसरे तक को 
। | आवश्यकता नहीं । इसलिए शंका की अवधि व्याघात है। शंका तभी तक है 
जब तक व्याघात नहीं मिलता । 
। 
॥ 
। 


( ३. तद॒त्पत्ति से अविनाभाव का ज्ञान--पंचकारणी ) 

। तस्मात्तदुत्पत्तिनिश्वयेनाविनाभावो निश्रीयते । तदुत्पत्ति- 
| निश्रयश्र कायहेत्वोः प्रत्यक्षोपलम्भालुपलम्भपश्चकनिवन्धनः । 
| कार्यस्योत्पत्ते! प्रागनुपलम्भः, कारणोपलम्मे सति उपलम्भः, 
9॥ उपलब्धस्य पश्चात्कारणानुपलम्भादनुपलम्भः! इति पश्चकारण्या 
| |... धूमधूमध्वजयोः कार्यकारणभावो निश्चीयते ॥ 


॥.॥ इसलिए तहदुत्पत्ति ( कार्य-कारण-संबंध ) के निश्चय के द्वारा अविनाभाव 
॥ की ( व्याप्ति ) का निश्चय होता है। तदुत्पत्ति का निश्चय कार्य और हेतु ( कारण ) 
है ॥ के प्रत्यक्ष उपलम्भ ( प्राप्ति) और अनुपलम्भ ( अप्राप्ति ) रूपी पाँच [ अवयवबों ] 
| | ॥ पर निर्भर करता है। (दों बार उपलम्भ और तीन बार अनुपलम्भ )। 
॥ | | ॥ धूम और धृमष्वज ( अभि ) में कार्य-कारण-सम्बन्ध इन पाँच कारणों की 
कि समन्विति से निश्चित किया जाता है--(१ ) उत्पत्ति होने के पहले कार्य का 
४ ॥ नहीं प्राप्त होना, (२) कारण की प्राप्ति होने पर, (३ ) [ कार्य का ] प्राप्त 
| होना । ( ४ ) [ काय॑ ] प्राप्त होने के बाद कारण का प्राप्त नहीं होना और 
। जिसके फलस्वरूप (५ ) [ कार्य का ] प्राप्त नहीं होना । 

विशेष--बौद्धों ने अन्वय-व्यतिरेक की विधियों को ही तोड़-मोड़ कर 
बा! पंचकारणी-विधि का निर्माण किया है। वेसी कोई इसमें नवीनता नहीं 
| | मिलती । कार्य और कारण की अप्राप्ति और प्राप्ति--दोनों से पाँच अवयव 
0 ॥। ( (००॥०॥08/078 ) निकाले गये हैं। अग्राप्ति से तीन अवयव और प्राप्ति से 
| दो । इन पाँचों को मिलाने के बाद ही कार्य-कारण का निर्णय होता है, पृथक्‌- 
| पृथक्‌ नहीं । इन्हें इस प्रकार समभें-- 
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अनुपलम्भ उपलम्भ 
(१ ) उत्पत्ति के पूर्व कार्यानुपलम्भ 

(४ ) कारणानुपलम्भ होने पर--. (२ ) कारणोपलम्भ होनेपर-- 
(५ ) कार्यातुपलम्भ । (३ ) कार्योपलम्भ, 


हम देखते हैं कि ( १ ) [ घूम की ] उत्पत्ति होने के पहले धूम का ज्ञान 
नहीं होता, अब ( २ ) अभि देख रहे हैं तो ( ३ ) धूम का भी ज्ञान होता है। 
धृम का ज्ञान हो जाने पर जब (४) अपन की सत्ता नहीं रहे तो वैसी अवस्था में 
(५ ) धूम की भी सत्ता मिट जाती है। इन पाँच अवस्थाओं से पार करने के 
बाद धूम-धूमध्वज ( अभि ) में कार्यंकारण का निर्धारण हो जाता है। 

(४. तादाृत्म्य से अविनाभाव का ज्ञान ) 
तथा तादात्म्यनिश्रयेनाप्यविनाभावो निश्रीयते । “यदि 

शिंशपा वृक्षत्वमतिपतेत्‌*, स्वात्मानमेव जल्यादिति विपक्षे बाधक- 
प्रृत्तेः । अग्रवृत्ते तु बाधके भूयः सहभावोपलम्भेडपि व्यभिचार- 
शक्लायाः को निवारयिता १ शिंशपावृक्षयोश्र तादात्म्यनिश्रयो 
शृक्षोड्यं शिंशपेति” सामानाधिकरण्यबलादुपपद्यते। न दत्यन्ता- 
भेदे तत्संभवति । पर्यायत्वेन युगपत्प्रयोगायोगात्‌ । नाप्यत्य- 
न्ताभेंदे, गवाश्चयोरजुपलम्भात्‌ । तस्मात्कार्यात्मानो कारणा- 
त्मानौ अनुमापयत इति सिद्धम्‌ ॥ 

इसी प्रकार तादात्म्य का निश्चय करने के बाद भी अविनाभाव का निश्चय 
होता है। [ उदाहरण स्वरूप, “शिशपा वृक्ष है” इस उदाहरण में शिशपा और 
वृक्ष में तादात्म्य-सम्बन्ध है, दोनों की आत्मा, आधार या धर्म एक ही-वृक्षत्व- 
है। शिक्षा में भी वृक्षत्व ( वृक्ष का सामान्य धर्म ) है और वृक्ष में भी । दोनों 
के सामान्य धम्मं एक ही हैं ]। यदि इस प्रकार विरोधी वाक्य ( विपक्ष-वाक्य ) 
कहा जाय कि “यदि शिशपा वृक्षत्व का अतिक्रमण कर दिया जाय ( 5उससे 
पृथक्‌ हो )” तो बाधक-वाक्य ( असंगति ) की प्रवृत्ति हो जायगी कि तब तो 
यह ( शिश्षपा ) अपनी आत्माया सामान्य धर्म को ही छोड़ देगा । अभिप्राय 
यह है कि तादात्म्य-सम्बन्ध दिखाने वाले वाक्य 'शिक्षपा के धर्म वृक्ष के धरम हैं” 
का विपक्षी-वाक्य 'शिशपा वृक्ष नहीं है! रखने पर असंगति हो जायंगी तब तो 
शिक्षपा का अपना धर्म भी साथ नहीं देगा--अतः तादात्म्य द्वारा अविनांभाव 
स्वीकार करना ही पड़ेगा । ] यदि देवात्‌ असंगति ( बाधक ) न भी आवे और 


श्र सर्वदशनसंग्रहे- 
पुनः सहचार ( सदा साथ रहना ) का उपलम्म (प्राप्ति ) भी हों तो व्यभिचार 
की शंका को कौन बचा सकता है ? 
बी शिक्षपा और वृक्ष में तादात्म्य-संबंध का निश्चय समानाधिकरणता के बल 
* । | से सिद्ध होता है। ( समानाधिकरण-एक ही आधार होनां, जैसे शिशपा और 
बी वृक्ष दोनों का अधिकरण वृक्षत्व है ) कि, यह वृक्ष शिशपा है” । तादात्म्य-संबंध 
दो पदार्थों के अत्यन्त अभेद ( एक ही पदार्थ का बोधंक ) होने पर संभव नहीं 
है । [ जैसे-'यह घट-घट है” इस उदाहरण में दोनों प्रथक्‌ नहीं हैं और इसलिए] 
पर्यायवाची होने के कारण दोनों का एक साथ प्रयोग नहीं हों सकता ( यह 
घट-घट है” का प्रयोग नहीं हो सकता )। और न दोनों के अत्यन्त-भेद ( एंक 
|| दूसरे से प्थक्‌ होना (7/घ४प६। &७5०घअंठए ) होने पर ही यह संभव है 
| क्योंकि: वैसी दब्या में: गौ-अश्व है! [ इसका .. प्रयोग ; होने - लगेगा] जो प्रात 
| | (संगत ) नहीं । 

इसलिए यह सिद्ध हुआ कि काये ( कार्य-कारेण संबंध से ) तथा आत्मा 
| ( तादात्म्य संबंध से ) क्रमशः कारण और आत्मा का अनुमान करते हैं ( कार्य 
| 0 सें कारण का अंनुमानः तदुत्पत्ति द्वास और आत्मा का अनुमान 'तादात्म्य 
द्वारा होता है )। 
| ॥ __ विशेष--तादात्म्य का अंथथं है उसके स्वरूप में रहना, दो वस्तुओं का 
. ॥॥॥ अभेद संबंध । जब दो वस्तुओं में धर्मं समान रहता है. जेंसे--तर और प्राणी 
| | में 'प्रारित्व” तो दोनों के बीच तादात्म्य संबंध समझा जाता है। इसका <दूसरा 
कि। द्योतक शब्द है सामानाधिकरएय-एक हीं आधार पर टिका रहना, एक विभक्ति 
क्‍ | में ही रहना जेसे--बृंक्षोई्यं शिशपा । झाब्दिक दृष्टि से यहाँ वृक्ष और शिक्षपा में 
ह क्‍ | समानाधिकरणाता ( समविभक्तित्व ) है किन्तु अ्थ॑हृष्टि से दोनों में (ृक्षत्व” 
नामक सामान्य धर्म होने से तादात्म्य-संबंध है । तादात्म्य-संबंध न॑ तो दी पदार्थों 
॥।॥ में अत्यन्त भेद होने पर ही हो सकता है ( जैसे +-'अश्वोज्यं मंहिंष:' नहीं कह 

| सकते यद्यपि दोनों में 'पशुत्व” सामान्य-धर्म है) और न अत्यन्त अभेद ही रहने 
| पर ( जैसे--'अध्वोध्यं घोटकः” नहीं कह सकते क्योंकि दोनों पर्याय ही हैं )। 
॥ स्मरणीय है कि केवल बौद्ध लोग ही तादास्म्य द्वारा अविनाभाव स्थापित 
॥! ॥॥ करने की चेष्टा करतें हैं। 


: (५. अनुमान का खण्डन करने वालो को उत्तर ) 
| यदि कश्रित्पामाण्यमजुमानस्य नाह्लीकुयात्तं ग्रति ब्रूयातू-- 
| अनुमान प्रमाणं न भवतीत्येतावन्मात्रमुच्यते, तत्र न किचन 


हे | 
डर 
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साधनमुपन्यस्यते, उपन्यस्यते वा ? न ग्रथमः । अशिरस्क- 
वचनस्योपन्यासे साध्यासिद्धे) । 

एकाकिनी प्रतिज्ञा हि ग्रतिज्ञातं न साधयेत्‌ । 
इति न्यायात्‌ । नापि चरमः। अनुमान प्रमाणं न भव्रतीति 
श्रुवाणेन वचनप्रमाणमनभ्युपगच्छता त्वया स्वपरकीयशाद्र 
प्रामाण्येनोपग्रहीतस्य वचनस्योपन्यासे मम माता वन्ध्येतिवद्‌ 


व्याघातापातात्‌ ॥ 

यदि [ इतना होने पर भी ] कोई ध्यक्ति अनुमान-प्रमाण की प्रामाणिकता 
स्वीकार नहीं करता है तो उससे इस प्रकार [ द्विषिधात्मक ॥)]0॥8 (30 ] 
प्रदन पूछें--'आप केवल “अनुमान प्रमारा नहीं है” इतना भर कहते हैं, इसमें 
कोई हेतु ( साधन, प्रमाण ) उपस्थित नहीं करते हैं या करते हैं 7” ( १) यदि 
पहली बात [ पर अड़ते हैं तो] ठीक नहीं । [ किसी सिद्धान्त को बिना कारण के 
रखने में ] बिना सिर या हेतु के वाक्य उपस्थापित करने में साध्य ( (07 
46४7१ ) की सिद्धि होगी ही नहीं। ( अनुमान में किसी वाक्य को निगमन में 
रखने के लिए उचित और उपाधिहीन हेतु की आवश्यकता है, उसके नहीं 
रहने से अनुमान नहीं होगा । पव॑त में अम्नि ( साध्य ) सिद्ध करने के लिए उसमें 
धृमवत्त्व ( हेतु, साधन ) रखना ही पड़ेगा । अधिरस्क-वचन -« बिना साधन का 
वाक्य, अप्रामाणिक बात )। न्याय (उक्ति) भी है--'अकेली प्रतिज्ञा ( स्वीकृति ) 
स्वीकृत बस्तु को सिद्ध नहीं करती” ( > केवल सिद्धान्त रख देने से कि अनुमान 
प्रमाण नहीं है यह सिद्ध नहीं हो जायगा प्रत्युत इसके लिए साधन देना पड़ेगा + 
यदि साधन नहीं देते तो आपकी यह बात गलत हो जायगी कि अनुमान प्रमाण 
नहीं है अर्थात्‌ अनुमान को आप भी प्रमाण स्वीकृत करेंगे । ) 

(२ ) दूसरा पक्ष [ कि अनुमान को प्रमाणं न मानने के लिए साधन 
देना चाहिए--यह ] भी ठोक नहीं। कारण यह है कि जब आपलोग कहते 
हैं--- अनुमान प्रमाण नहीं होता है” तब तो वचन (+शब्द-प्रमाणा ) को 
भी स्वीकार नहीं ही करते हैं ( क्योंकि अनुमान-प्रमाण मानने के बाद ही 
आप्त-पुरुषों की बात--शब्द-प्रमाण को स्वीकृत कर सकते हैं )। दूसरी ओर 
आपकी स्थिति है कि अपने से भिन्न दूसरों के शाज््रों में प्रमाण-रूप से स्वीकृत 
“बचन” या शाब्द-प्रमाणा का उपयोग कर रहे हैं ( यदि आप अनुमान को 
प्रमाण नहीं मानकर कुछ साधन देते हैं तो दूसरों की लीक पर चलने का 
दोषारोपण आप पर होगा । कम से कम न्यायशासत्र की विधि को प्रामाणिक 
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। | ! ३४ सब्रेदशनसंग्रहें- 
ग्रानत्ता होगा और उसकी-बातों को यधावद्ध स्वीकार करवा -शब्द-प्रमाण- को 
। मानना है )। ऐसा करते पर व्यावहारिक. असंगति होगी: जैसी .'मेरी माता 
वन््या है! इस वाक्ष्य में होती है । .( अभिप्राय यह है कि यदि माता है तो 
| वन्ध्या नहीं, यदि -वस्व्या है तो माता नहीं | दोनों को स्थिति' एक दशा में 
॥। असम्भव है उसी जकार अंनुसांन की प्रमाण नहीं मानते तो शब्द-कों भी 
| | ॥ नहीं मानना होगा-लेकित-ये पूर्व पक्षी-चार्वाक आदि-अनुमान की प्रामारिकता 
है| काटने-के- लिए और भी बड़े प्रमाण--प्रत्यक्ष से दर प्रमाण--शब्द- का आश्रय 
लेते हैं, यह व्यावहारिक असंगति है )। ८ 
| कि च ग्रमाणतदाभासव्यवस्थापन तत्समानजातीयत्वा- 
। दिंति बदता भवतेव स्वीकृत स्वभावानुसानम्‌ ॥ परगता 
'विश्नतिपत्तिस्तु बचनलिज्जेनेति झुबता कार्य लिड्रकमनुमानम्‌ |. 
क्‍ अनुपलब्ध्या कश्विदर्थ “ प्रतिपेधयतानुपलब्धिलिज्लकमलुमानम्‌ । 


तथा चोक्त तथागतैः-+ 

5 0 २. अ्रमाणान्तरसामान्यस्थितेरन्यथियों .. गतेः । 

प्रमाणान्तरसद्भावः  प्रतिषेधाब -कस्यचित्‌ ॥ इति । 
। - : पराक्रान्तं चात्र सरिभिरिति ग्रस्थभूयस्त्वभयादुपरम्यते । 
॥ | - यही नहीं, [ तीन तरह के अनुमान तो आप स्वयं स्वीकार करते हैं।] 
।क्‍ प्रमाण और प्रमाणाभास की व्यवस्था उसके समानजातीय होने के कारण 
। होती है--यह कहते हुए आप ही स्वभावानुमान को स्वीकार करते हैं। 
॥ ॥॥।| । ( प्रमाण बोर प्रमाणाभास की व्यवस्था--राह में जाते हुए जब जल 
| दिखलाई पड़ता है तब यह जलज्ञान प्रमाण है कि प्रमाणाभास, ऐसा सन्देह 
| | होता है! अगर ठीक निकला त्तो प्रमाण मानेंगे क्योंकि 'थार्थादुभव: प्रमा, 

॥। और “प्रमायाः करणं प्रमाणम्‌” । यदि जल नहीं मिला तो प्रमाशाभास मानेंगे । 
यह निर्णय कैसे करेंगे ? विधि स्वभावानुमान की होगी और साधन रहेगा 
| ॥॥ समानजातीयेत्व । ( १ )प्रमाण--जब एक बार ऐसा ज्ञात हुआ था तब 
| उसमें जल निकला था, इस बार भी उसी तरह का या समानजातीय ज्ञान है, 
यह जलज्ञान भी प्रमाण है। यह निश्चय स्वभावानुमान से आप करते हैं, 
दूसरी ओर, ( २ ) प्रमाणाभास--जब एक बार ऐसा ज्ञान हुआ था तो जल 
नहीं मिला था, इस बार भी सजातीय होने से जल नहीं मिलेगा--अतः यह 
भी प्रमाणाभास है। यहाँ भी स्वभावानुमान की आवक््यकता पड़ी । 
स्वभावानुमान में पक्ष, साध्य और लिग-तथा तीन अवयव-वाक्य रहते हैं। ) 


-बौद्धं-दशेनम्‌ श्श 
दूसरे, 'बिरोधियों की विपरीत, सस्मर्ति ( विरुद्ध स्िद्धास्तं या ज्ञान ) का 
ज्ञान उनके वचन-रूपी लिंग या साधन से होता है' यह कहकर -[ आप ] कार्ये 
को देखकर कारण को जाननेवाला “कार्यलिगक” अनुमान भी स्वीकार करते 
हैं। [ अभिप्राय यह है कि कोई भी व्यक्ति अपने ज्ञान के अनुसार हीं बोलता 
है। ज्ञान कारण है और उसके वचन कार्य ।* चार्वाक लोग परपक्षियों के शब्दों 
को सुनकर उनकी मान्यताओं का अनुमान कर लेते हैं। यह भी अनुमान हों 
हुंआ, भले ही इसमें कार्य ( वचन ) लिंग या हेतु का काम कर रहा है। 
विपक्षियों की विप्रतिपत्ति ( विरुद्ध सिद्धान्त ) साध्य है! ] 
तीसरे, जब आप किसी वस्तु की अनुपलब्धि या अश्ाद देखते हैं तथा 
उसके आधार पर किसी पदार्थ की सत्ता का निषेध करते हैं ( जैसे--आकाश- 
तत्त्व, आत्मा, मोक्ष, प्रलोक आदि का ), तो यहाँ भी आप अनुमान का सहारा 
ले रहे हैं जिसका लिज्भ है अभाव । (अभाव के आधार पर ही आप इन 
वस्तुओं का निषेध करते हैं। फिर अनुमान को खरण्डित करने में तुक ही क्या 
रहा ? जब तीन-तीन प्रकार के अनुमान आप धड़ाधड़ दे रहे हैं. फिर कैसे कहते 
हैं कि अनुमान है ही नहीं ? ) । 
इसलिए तथागत ( बुद्ध ) के अनुयायियों ने कहा है--( १) दूसरे प्रमाण 
( अनुमान ) में सामान्य ( समान जातीयता ) की स्थिति होने के कारण, 
( २ ) दूसरे की सम्मति में गति या उसका अनुमान करने के कारण तथा 
(३ ) किसी के प्रतिषेध के कारण--दूसरे अनुमान प्रमाण की सत्ता [ स्वीकार 
' करनी पड़ती _] है । ऊपर कहे तीनों प्रकार के अनुमानों का संग्रह इस इलोक में 
हुआ है| ) इस विषय पर विद्वानों ने बहुत विचार-विमर्श किया है इसलिए यहाँ 
ग्रन्थ बड़ा हो जाने के भय से रुका जाय । 


(६. बोद्धद्शेन के चार भेद्‌ू--भावना-चतुष्टय ) 

ते च बोद्भाश्रतुर्विधया भावनया परमपुरुषार्थ कथयन्ति । 
ते च माध्यमिक-योगाचार-सोत्रान्तिक-बेभाषिकसंज्ञाभिः प्रसिद्धा 
बौद्धा यथाक्रम॑ सर्वशन्यत्व-बाह्याथंशन्यत्व-बाह्याथोलुमेयत्व- 
बाह्य॒थग्रत्यक्षत्ववादानातिष्ठन्ते ॥ यद्यपि भगवान्बुद्ध एक एव 
बोधयिता तथापि बोद्धव्यानां बुद्धिमेदाबवातुर्विध्यम्‌ू । यथा 
धांतोडस्तमके इत्युक्ते जारचोरानूचानादयः स्वेशलुसारेणा- 
भिसरणपरस्व्हरणसदाचरणादिसमय बुध्यन्ते .. सर्व क्षणिक 


डेढ़ सर्वेदशनसंग्रहें- 
। श्षणिकं, दुःख दुःखं, स्वलक्षणं स्व॒लक्षणं, शन्ये शुन्यमिति भावना- 
॥ चतुश्टयम्ुपदिष्ट द्रष्टव्यम्‌ । 
| ये बौद्ध लोग चार प्रकार की भावना ( दृष्टिकोण )से परम पुरुषार्थ का 
। बर्णान करते हैं। ये बौद्ध माध्यमिक, योगाचार, सौत्रान्तिक और. वेभाषिक के 
नाम से प्रसिद्ध हैं तथा क्रमश: इन वादों या सामान्य-सिद्धान्तों पर भड़े हुए हैं-- 
सब कुछ शून्य होना ( माध्यमिक ), बाह्म-पदार्थों का शून्य होना ( योगाचार ), 
| बाह्म-पदार्थों का अनुमान से ज्ञान होना ( सौत्रान्तिक ) और बाह्य-पदार्थों का 
प्रत्यक्ष से ज्ञान होना ( वैभाषिक )। यद्यपि समझाने वाले भगवान्‌ बुद्ध एक 
| | ही थे फिर भी समझने वाले पात्रों के बुद्धि-भेद से ये चार प्रकार बन गये । जिस 
प्रकार 'सुर्य दब गया” ऐसा कहने पर जार ( उपपति, प्रेमी ), चोर और अनूचान 
( वेदपाठी ) आदि अपनी-अपनी इच्छा के अनुसार अभिसरण ( प्रेयसी से मिलते 
के लिए संकेतस्थल पर जाना ), परधन का हरण और सदाचरण आदि के समय 
समझ लेते हैं । 
| ॥| देखना चाहिए कि चारों भावनायें ( या दृष्टिकोण ) इस प्रकार उपदिष्ट हुई 

0 हैं--(१) सब कुछ क्षणिक है क्षणिक, (२) सब कुछ दुःख है दुःख, (३) सबों का 
॥।॥ लक्षण अपने आप में है तथा (४) सब कुछ शून्य है शून्य । 
|| विशेष--बौद्ध-दर्शन के सुप्रसिद्ध चार सम्प्रदायों का वर्णन यहाँ हुआ है। 
यद्यपि भागे हमें इनका विस्तृत वर्णांन मिलेगा किन्तु यहाँ संक्षेत में कुछ जान 
लेना आवश्यक है। 


है (१ ) माध्यमिक ( शुन्यवाद 787 )--यह मत नागार्जुन 
| ॥॥ (२ री शती ई० ) से सम्बद्ध है जिनके माध्यमिक-शास्त्र ( कारिका ) के अनुसार 
। संसार असत्‌ या शून्य है--द्रष्टा, दृश्य, दर्शन सभी स्वप्न के समान भ्रम हैं। 
5 फिर भी शून्य का अभिप्राय ऐसा सत्‌ है जो चतुष्कोटि ( सत्‌ , असत्‌ , सदसत्‌ , 
| ॥॥॥| असन्नासतु ) से विलक्षण, अनिवंचनीय है। व्यावहारिक बस्तुयें सभी शून्य या 
॥॥॥ असत्‌ हैं किल्तु उनकी पृष्ठभूमि में ऐसी सत्ता है जो अनौपाधिक और अविकृत 
है । माध्यमिक-कारिका ( १७ ) में कहा गया है-- 

 है॥॥ न सन्नासन्न सदसन्न चाप्यनुभयात्मकम्‌ । 

| चतुष्कोटिविनिर्मुक्त तत्वं माध्यमिका विदु: ॥ 

हि स्मरणीय है कि शंकराचायें ने अनुभयात्मक के अलावे सभी को स्वीकार 
कर ब्रह्म की शक्ति माया को कोटित्रयशून्य कहा है जिसके फलस्वरूप कट्टर हिन्दुओं 
ने उन्हें 'प्रच्छन्न ( छिपा हुआ ) बौद्श/ की संज्ञादे रखी थी। उनके अनुसार 
माया 'सन्नाप्यसन्नाप्युभयात्मिका नो” ( विवे० चूडा० ) है। 


बौद्ध-दशेनम्‌ ३७ 

(२ ) योगाचार ( 500|००४४७ ]06&॥87॥ )--दिड्डूनाग, घमंकीति, 
असंग आदि आंचायों की छंत्रच्छाया में यह सम्प्रदाय फलता-फूलता रहा है। 
इसके अनुसार बाह्य अर्थ तो शून्य है, किन्तु चित्त जो सभी वस्तुओं का ज्ञाता 
है, कभी भी असत्‌ नहीं हों सकता अन्यथा हमारे ज्ञान भी असत्‌ हो जायेंगे । 
मन के द्वारा गृहीत सभी पदार्थ धारणामात्र (0०88 ) हैं । मानसिक 
धारणायें ही बाह्म वस्तुओं के रूप में भ्रमवत्‌ दृष्टिगोचर होती हैं। विषयी 
( 800००४ ) हो बाह्य-वस्तुओं पर अपनी तत्सम्बन्धी घारणाओं का आरोपण 
करता है ( 500/००४४४० 068|97॥ )। इस विचार में अंग्रेज दाशनिक 
बकले से यह मत मिलता है। इसका दूसरा नाम विज्ञानवाद भी है जिसमें 
विज्ञान या शुद्ध चैतन्य ही एकमात्र सतु है। इस मत में चित्त के आठ प्रकार 
हैं--चक्षुविज्ञान आदि वैभाषिकों के सम्मत ६ विज्ञान, मनोविज्ञान और आलय 
विज्ञान । इस मत का प्रसिद्ध ग्रन्थ है--लंकावतारसूत्र । 

(३) सौच्रान्तिक ( [ह९7०४७7४७(४४०४४॥ )- उपयुक्त दोनों 
सम्प्रदाय जहाँ महायान के हैं, सौत्रान्तिक और वैभाषिक हीनयान के भेद हैं । 
सौत्रान्तिक का विशेष संबंध सूत्र-पिटक से है। इसके अनुसार मानसिक और 
बाह्म दोनों पदार्थ सत्‌ हैं यद्यपि बाह्य-पदार्थों का ज्ञान अनुमान से होता है। 
उनके प्रत्यक्ष के लिए विषय, चित्त, इन्द्रियाँ, तथा सहायक तत्त्वों ( जैसे 
प्रकाश, आकार )--इन चार वस्तुओं की अपेक्षा है। इनके परस्पर मिलने से 
मन में उत्पन्न होनेवाले विषय का विचार ( ॥068 ) या अनुकृतिं ( ०००४ ) 
प्राप्त होती है। इस प्रकार बाह्य वस्तुएँ मन में रहनेवाले विषय के विचारों 
(06& ) के प्रतिनिधिमात्र हैं। मानसिक धारणाओं से ही मन बाह्य-पदार्थों 
का अनुमान कर लेता है। केवल वर्तमान काल की सत्ता ये लोग मानते हैं। 
वैभाषिक लोग सभी कालों की सत्ता मानने के कारण 'सर्वास्तिवादी/ कहलाते 
हैं। विज्ञानवादियों के खएडन में ये उसी प्रकार दत्तचित्त हैं जिस प्रकार बर्कले 
( 8७7:०।९ए ) के खणडन में मूर ( (0००76 )। मूर का सिद्धान्त वस्तुवादी 
( ॥७७)१४४४० ) है जब कि बकले आत्मनिष्ठ बिचारवादी ( 5प्री'ु|ं००४४७ 
]068॥86 ) हैं। सौत्रान्तिक मत बहुत कुछ लौक ( 4.00:8 ) की “विचारों 
की अनुकृति' ( (20ए9ए ४००79 ० 0088 ) से मिलता है। 

(४ ) वैभाषिक ( 7)»7००५ >ै०७)|४7 )--बाहरी वस्तुओं को 
अनुमेय न मानकर वे पूरांतया प्रत्यक्षगम्य मानते हैं क्योंकि जब तक उनका 
प्रत्यक्ष न हो, उनकी सत्ता किसी दूसरे साधन से सिद्ध नहों हो सकती। पहले से 
अभि का प्रत्यक्ष जिस व्यक्ति ने नहीं किया है कभी भी घूम के आधार पर उस 
का अनुमान नहीं कर सकता । बाह्य-पदार्थों से सम्पर्क नहीं रहने पर मसोज॑गतु 


श््द सर्वेदशेलसंग्रहे- 
मेँ कमी भी बाहरी चीज की धारणा नहीं बन सकती। इसलिए या तो 
विज्ञानवाद मानें या: बाह्म-वस्तुओं का साक्षास्रत्यक्ष माने) अभिषर्म-दर्शन से 
हीं वैभाषिक-सम्प्रदाम का आविर्भाव हुआ है। 
माध्यमिक - एस अंसत्‌ या पूर्रां सत्‌ को अस्वीकार कर दोनों की सोपा- 
' पक सत्ता मानने वाला; मध्यमं-मार्ग का अवलम्बन करने वाला ([ दोनों के 
बीच के मार्ग पर चलनेवाला-) | योगाचार योग ( चित्तवृत्ति की प्रवीणता ) 
और आचार का समन्वय करनेवाला | योंग के द्वारा मानसिक सत्ता ( आलंय- 
कैबज्ञान ) को हीं स्वीकार करके बाह्य पदार्थों में विश्वास हटा देना । सोचा- 
न्तिक--सुत्त-पिटक से सम्बद्ध, इसके बहुत से ग्रन्थ सुत्तान्त नाम से ही 
विख्यात हैं । चैमाषिक--विभाषा ( अभिधर्म-महाविभाषा ) नामक ग्रन्थ में 
इनके सिद्धान्त प्रतिपादित हैं इसलिए यह नाम इनका पड़ा । 
इसके बाद चारों भावनाओं पर पृथक्‌ विचार किया गंया है तथा क्षरिकत्व 
भावना के अनुपम होने के कारण उस पर कुछ अधिक विस्तारपुर्वंक विचार है। 
( ७; क्षणिकत्व॒ की भावना--अर्थक्रियाकारित्व ) 
तत्र क्षणिकतल्व॑ नीलादिशक्षेणानां संच्ेनानुमातव्यं--यत्स+ 
त्तत्थुणिकं, यथा जल्ध॑रपटल, सन्तश्रामी भावा इति। न 
चायमसिद्ो हेतु, अर्थक्रियाकारित्वलक्षणस्य सच्वस्य नीलादि- 
क्षणानां प्रत्यक्षसिद्धत्वात्‌ । व्यापकव्याइस्या व्याप्यंव्याबृत्ति- 
है ञ 
ः रिति न्यायेन व्यापकक्रमाक्रमव्यावृत्ता अक्षणिकात्सचखब्याबत्ते + 
सिद्धत्वाच्च । तब्चार्थक्रियाकारित्वं क्रमाक्रमाभ्यां व्याप्तम्‌। न च 
क्रमाक्रमाभ्यामन्य+ अकारः: संभवति । 
३; परस्परविरोधे हिं ने प्रकारान्तरस्थितिः । 
ञ्‌ पर ५ ८७ 
; नेकतापि विरुद्धानापृक्तिमात्रविरोधतः-॥ ( कुसु०३॥८ ) 
इति न्यायेन व्याघातस्थोद्भठत्वात्‌ ॥ : ह 
इन भावनाओं में क्षशिकत्व-भावना का अनुमान: नील अआादि क्षणों 
(#5 क्षणिक पदार्थों ) की सत्ता देखंकरं करना चाहिए। [ चूँकि नील आदि-पदार्थ 
क्षणिक हैं, इसलिए ऐक साधारण क्षरिकत्व की भावना मान लेनी चाहिए। 


इस "भावना का साधक़ अनुमान इस प्रकार होगा |--जिसकी सत्ता है बह 
झ्षणिक है,' जैसे: ( उदाहरण )- मेघमंडलः । [अब हूँकिः सामने दिखलाई 
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पड़ने वाले ] इन भावों की सत्ता है, [ इसलिए ये भाव भी क्षणिक होंगे ] 7 
यह नहीं कह संकते किः उपयुक्त अंनुमान में हेतु ( सत्ता? ) असिद्ध है। 
( असिद्ध हेतु उसे कहते हैं जो व्यवंहारतः असंगत कारण हो, साध्य की तरहे 
ही हेतु को भी सिद्ध करने की ऑवब्यकंता पड़े। न्‍्यायदर्शंन में इस हेत्वाभोसः 
को साध्यसम कहा गया है, नव्य नेयायिकों ने' असिद्ध मानकर इसके. तीन भेद॑ः 
किये हैं। “यहाँ पर॑ कुछ लोग सन्‍्देह करते हैं कि 'यत्‌ सत्‌ ततु. क्षरिकिम्‌” में 
वस्तुओं का सत्‌ होना हों अंसिद्ध है क्योंकि सभो दार्शनिक पदार्थों को सत्तावात्ति 
नहीं मानते । लेकिन इस 'सत्‌” रूपी हेतु को असिद्ध मानना ठीक नहीं है-+र« 
ग्रन्थकार ऐसा कहते हैं। असिद्ध इसलिए नहीं मानते कि सत्त्व (सत्ता ) में 
प्रयोजनमूलक कार्य करने की क्षमता रहती है ( अर्थक्रियाकारित्व > कोई भी 
काम किसी उद्देश्य या अथ से किया जांता है, उक्त प्रकार के कार्य करने की 
शक्ति जब रहे तभी सत्‌ होता है ); यह सच्त्व नील आदि क्षरिक पदार्थों के प्रत्यक्ष 
से ही सिद्ध होता है [ सत्त्व का लक्षण 'अर्थक्रियाकारी होता” प्रत्यक्ष प्रमाण 
से सिद्ध होता है जब कि हम नील आदि पदार्थों को क्षणिक पाते हैं--नील 
आदि पदार्थ क्षण भर में अपनी अर्थंसांधक क्रिया करके नष्ट हो जाते हैं, इसलिए 
ऊपर के अनुमान में भावों का सत्‌ होना असिद्ध हेतु नहीं ]। 
दूसरा कारणः--एक नियम है कि व्यापक (व्याप्त करनेवाला ) का 
निष्कासन, ( व्यावतंन ) करने से व्याप्य का भी निष्कासन ( ९हणेप्रआं०ाव ) 
होता है ( व्यापक में नहीं रहने वाली वस्तु व्याप्य में भी नहीं रहंती ), इस 
नियम के द्वारा व्यापक पदार्थ से क्रम ( आगे-पीछे होना ) और अक्रम ( साथ- 
साथ होना ) का निष्कासन ( व्यावृत्ति ) करने पर, क्षरिक होनेवाली वस्तुओं 
से सत्ता का निष्कासन भी सिद्ध होता है। [ अंभिप्राय यह है कि व्यापंक से” 
किसी को अलग करना व्याप्य से भी उसे अलग कर देना है, अब व्यांपक से 
क्रम-अक्रम ( जो अर्थक्रियाकारित्व या सत्ता को व्याप्त करता हैं ) को पृथक 
कर देते हैं जिससे स्वभावतः अक्षणिक (व्याप्य ) वस्तुओं से सत्ता प्रथंक 
हो जाती है .'. क्षरिक सत्‌ है क्योंकि अक्षर्क से सत्‌ व्यावृत्त होता है। इससे” 
“यत्सत्तरक्षणिक! सिद्ध होता है और उपयुक्त अनुमान हेतु के ठीक रहने सें* 
उचित प्रतीत होता है। ] 
यह सार्थक कार्य करने की.गक्ति ( जिसे यहाँ पर सत्ता कहा जा रहा है) 
( पूर्वापरता ) तथा अक्रम ( एक साथ होना ) से व्याप्त है और क्रम. तथा 
अक्रम के बीच तीसरा विकल्प भी सम्भव नहीं है । वेसा करने पर निम्नलिखित , 
नियम के अनुसार व्यावहारिक दृष्टि से विकट असंगति हो जायगी--”आपंस में” 
विरोधी [ षदाथों ] के बीच किसी तीसरे प्रकार ( विकल्प॑) कौ: सत्ता नहीं हो 


४० स्वेदशेनसंमग्रहे- 


सकती । बचन में ही विरोध होने के कारण विरोधियों ( विरुद्ध पदार्थों ) में 
कभी भी एकता नहीं होती ) [ आशय यह है कि क्रम और अक्रम परस्पर 
बिरोधी हैं, दोनों के बीच में तीसरे विकल्प की आशंका नहीं है जो अधथंक्रिया- 
कारित्व को व्याप्त कर सके । किसी वस्तु की सत्ता या तो क्रमिक होगी 5 आगे 
वीछे करके, या अक्रमिक अर्थात्‌ एक साथ ही होगी । बाद में यह दिखलाया 
जायगा कि ये दोनों क्रम और अक्रम स्थायी वस्तु से पृथक्‌ हैं और अर्थंक्रिया को 
भी व्यावृत्त करते हुए क्षरिकर्ब-भावना को सिद्ध करते हैं। अर्थमूलक क्रिया की 
शक्ति केवल क्षरिक में ही है। ] 


विशेष--अर्थक्रिपाकारित्वलक्षणं सतु"ूप्रयोजनभूता या क्रिया तत्का- 
रित्वमेव सप्वम्‌ ( अम्य० ) अर्थात्‌ प्रयोजन के रूप में जो कार्य है उसे करने की 
क्षमता होना ही सत्ता का लक्षण है। दूसरे शब्दों में, सत्ता वह है जो कुछ कार्य 
उत्पन्न करने की क्षमता रखे । शब्यःविषाणके सहश असतु वस्तु कभी भी कोई कार्य 
उत्पन्न नहीं कर सकती । सत्ता का यह लक्षण स्वीकार करने पर सभी पदार्थों को 
क्षशिक मानते में सुविधा होती है। मान लें कि बीज क्षरिक नहीं है, स्थायी है 
तो इसकी सत्ता होने के कारण क्षणा-क्षण में यह नए-नए कार्य उत्पन्न करता 
रहेगा । यदि बीज सभी क्षणों में समान ही रहे, अपरिबर्तित हो, तो सदा वह्‌ 
उसी प्रकार का कार्य उत्पन्न करेगा किन्तु वस्तुस्थिति इसके विपरीत है। घर में 
रखा बीज वही नहीं जो खेत में डाला गया है। दोनों के कार्य भिन्न-भिन्न हैं । 
यदि यह तक किया जाय कि वस्तुतः बीज वही कार्य उत्पन्न नहीं करता किन्तु 
उसमें क्षमता है जो उचित उपादानों ( जैंसे-पृथ्वी, जल आदि ) के संसर्ग से 
अभिव्यक्त हो जाती है। अतः बीज सदा वही है। यह तक॑असहाय है क्योंकि 
ऐसी दया में यह स्वीकार करते ही हैं कि पहले क्षण का बीज अंकुरण का 
कारण नहीं प्रत्युत विभिन्न उपादानों के संसर्ग से परिष्कृत बीज ही उसका 
कारण है। अतः बीज तो परिवर्तित हो गया । इसी प्रकार कोई भी वस्तु दो 
क्षण नहीं ठहरती । सभी वस्तुये क्षरिक हैं। इसकी सिद्धि के लिए सत्ता का 
एक विजश्विष्ट लक्षण ( अर्थक्रियाकारिश्व ) करना पड़ता है। 


नीलादिक्षण--नील एक उदाहरण है, वस्तुतः इसे रंग से कोई सम्पक 
नहीं । प्राचीन नैयायिक ( बौद्ध और गौतमीय दोनों ) लोग उदाहरण देने में नील 
का प्रयोग करते ये । जिस प्रकार नव्य-न्याय में घट” को उदाहरण के रूप में रखते 
हैं। इसलिए नील वस्तुवाचक है। क्षण - क्षरिक-पदार्थ या पदार्थ । 


तौ च-क्रमाक्रमौ स्थायिनः सकाझ्ाद्‌ व्यावर्तमानों अथे- 


बौद्ध:दशेनम्‌ , ४१ 


क्रियामपि व्यावर्तयन्तो क्षणिकत्वपक्ष एवं सच्त॑ व्यवस्थापयतः 
इति सिद्धम्‌ | 

और ये दोनों क्रम अक्रम स्थायी पदार्थ से पृथक्‌ होकर, अध्क्तिया को भी 
( स्थायी-पदार्थ से ) श्थक कर देते हैं तथा क्षरिकत्व के पक्ष में ही सत्ता होने 
की व्यवस्था करते हैं-यही सिद्ध करना था। 

विशेष--यदि सत्ता स्थायी होती तो क्रम और अक्रम नहीं होता । स्थायी 
होने पर आगे-पीछे होने का प्रश्न तो उठता ही नहीं, पदार्थों की एककालिकता 
भी नहीं होगी क्योंकि सत्ता के खण्ड नहीं होंगे । इसलिए क्रम और अक्रम दोनों 
स्थितियों से स्थायी पृथक्‌ है, अस्थायी पदार्थ में ही ये हो सकते हैं। सत्ता का 
लक्षण अर्थक्रिया के रूप में दिया गया है, स्थायी पदार्थ में अर्थक्रिया नहीं हो 
सकती क्योंकि स्थायी यदि कारण बनकर अपनी सत्ता के नाश के बाद कार्य 
उत्पन्न करे तभी यह संभव है। सो हो नहीं सकता, यदि स्थायी है तो फिर 
नाक्ष कैसे ? कर्थक्रिया ( कार्योत्पादन ) जब होगी तब क्षणिक-पक्ष में । इसलिए 
अर्थक्रिया को स्थायी पदार्थ से पृथक्‌ करके, स्वयं भी क्रम-अक्रम स्थायी से 
पृथक्‌ रहते हैं ( €65०।७०९७० ) जिससे केवल क्षणिक वस्तुओं की सत्ता सिद्ध 
होती है। इस प्रकार क्षणिकत्व-भावता की सिद्धि हुई । 

( ८. अक्षणिक पदार्थ का क्रम! से अर्थक्रियाकारी नहीं होना ) 
नन्‍्वरक्षणिकस्य अर्थक्रियाकारित्व॑ कि न स्यादिति चेत्‌-- 
तदयुक्तम्‌ । विकल्पासहत्वात्‌। तथा हि--बरत॑मानार्थक्रियाकरण- 
: कप अर्थक्रि रू पु कप 

कालेज्तीतानागतयोः किम्‌ अथक्रिययोः स्थायिनः सामथ्यमस्ति 
नो वा। आद्ये तयोरनिराकरणप्रसद्रः, समर्थस्य क्षेपायोगात्‌ । 
यद्यदा यत्करणसमर्थ तत्तदा तत्करोत्येव यथा सामग्री स्वकार्य ० 

पे ५ 
समर्थब्चाय भाव इति ग्रसड्रानुमानाच । 

डितीये कदापि न हुयात्‌। सामश्यमात्रालुबन्धित्वादर्थ- 
क्रियाकारित्वस्थ । यद्दा यज्न करोति तत्तदा तत्रासमर्थ यथा 
हि झिलाशकलमहुरे । न चेष वत्तमानार्थक्रियाकरणकाले बृत्त- 
वनिष्यञाणे लए 

बर्तिष्यमाणे अ्थक्रिये करोतीति तद्विपयेयाच्च ॥ 

[ ऊपर यह सिद्ध कर चुके हैं कि अ्थंक्रियाकारित्व (कार्योत्पादन की क्षमता) 
केवल क्षरिक पदार्थ मानने से होता है इसपर विरोधी लोग पूछ सकते हैं कि ] 


घर सर्वेदशनसंग्रहे- 


अश्क्षरिक पदार्थों ( जैसे: दूसरे दर्शनों में ईघचर;- घट, प्रट -आदि-जो स्थायी या 
नित्य माने गये हैं उनमें ) में कार्योत्पादन की क्षमता क्‍यों नहीं होगी । [ इसपर 
हमारा पक्ष है कि ] ऐसा-प्रइत करना युक्तिसंगत नहीं क्योंकि [ निम्नलिखित ] 
दोनों विकल्पों से यह असिद्ध हो जायगा ( शब्दश:--दोनों विकल्पों कों सहन 
नहीं कर सकेगा ) | वह इस प्रकार है--वर्तमान कार्योत्पांदन के ( सम्पादन 
के ) समप्र स्थायी, पदार्थ. ( अ-क्षणिक ) में भूतकालिक और भविष्यत्कालिक 
कार्योत्पादन की सामथ्य॑ है कि नहीं ? ( अभिप्राय यंह है कि जब कुम्भेकार एक 
घड़े का निर्माण करता है तब भूतकालिक घट और भविष्यत्‌ घंट रूपी अर्थ को 
उत्पन्न करने वाली क्रिया करने की शक्ति उसमें है कि नहीं ? 


यदि पहला पक्ष लेते हैं [ कि सामथ्य॑ है..] तब भूत . और , भविष्यत्‌ दोनों 
काल के कार्योत्पादनों ( 5 अर्थक्रियाओं .)- को आप छोड़ नहीं, सकते--ऐसी 
स्थिति आ जायगी-( "5एक समय में ही तीनों कालों के घटों . के उत्पादन का 
प्रसंग हो जायगा, जो होतः ही नहीं ).।-जो वस्तु किसी. काम के करने में समर्थ 
होती है, वह. तो कभी कालक्षेप ( समय काठना ) .नहीं सहेगी [ तुरत कार्य- 
संपादन कर देगी, क्षेप का योग उसमें कहाँ ? ] इस प्रसंग या स्थिति का अनु- 
मान हम यों कर सकते हैं--जो पदार्थ जिस काम को करने में जब भी समथ 
होता है, वह उसे उसी समय कर देता है जेसे--सामग्री ( कारण के विभिन्न 


सहायक-तत्व ( (20700 078 ) अपने काय॑ को उत्पन्न कर देंती है। और - 


यह भाव ( अ-क्षशिक ) हूँकि समर्थ है [ इसलिए एक साथ ही भूत, वर्तमान 
और भविष्यत्‌ तीनों कालों का कार्योत्यादन: होते लगेगा---इस-दोष से बचने के 
लिए प्रहले विकल्प को छोड़ देना ही-अच्छा है.। ] 


यदि: दुस॒रा विक़ल्प ( स्थायी: में भूत और--वृतंमान अर्थक्रिया ..बतलावे को 
शक्ति नहीं है ) लेते हैं तब तो [ और भी आनन्द है कि | कभी भो यह कुछ नहीं 
कर सकता । कारण यह है कि कार्योत्पादन केवल सामथ्यं पर ही अवलंम्बित 
है। ( स्थायी पदार्थ यदि एक समय में असमर्थ हों गया तो दूसरे समय में भी 
असमर्थ ही रहेगा । दूसरे, असमर्थ वस्तु की-अपैक्षां- समर्थ. वस्तु के 'स्वहूप में 
भेद करना आवद्यक होः जाता है, इससे वस्तु: स्थायी-नहीं; रह सकती और सुल 
पर ही कुठाराघात हो जायगा ।. ) जो पदार्थ किसी भी समय किसी काम को 
नहीं करता, वह उसके लिए असमर्थ. समझा जाता हैं .जसे--अंकुर को उगाने 
में चट्टान । और यह ( भाव - स्थायी पदार्थ ) वर्तमान क्रिया उत्पन्न करने के 
समय विगत और अनागत अर्थक्रियाओं को उत्पन्न नहीं? करता+--इस अकार का 
विषर्मम या विरोच:होता' है.। ::' ह ५ > 
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स्ड ४३ 
-विशेष--१. यदि स्थायी पदार्थ वर्तमान अर्थेक्रियां के समय” भूत और 
भविष्य की अथ॑क्रियाओं को उत्पन्न करने की शक्ति रखता है तो दोष होगा कि 
एक साथ ही सभी काल की अर्थक्रियायें उत्पन्न हो जायंगी। समर्थ पुरुष तो 
उत्पादन करता है। क्‍या वह विचार करता है. कि. हमः कब उत्पादन करें ? 
ज़ब काम, तब समाप्ति.। २. यदि वह वेसी शक्ति नहीं रखता तब कभी कोई 
क्रिया उत्पन्न तहीं कर सकता; अगर असमर्थ हो-तो क्रिया उत्पन्न करेगा केसे ? 
जो समर्थ. होगा वही. न कुछ उत्पन्न-कर सकता है ? इस प्रकार दोनों विकल्पों 
के खण्डित-हो. जाने से स्थायी में अर्थक्रियाकारित्व स्वीकार नहीं करना होगा । 
(९. संहकारियों की सहायता पाकर भी अक्षणिक अथक्रियाकारी 
नहीं हो सकता । ) 

ननु क्रमव॒त्सहकारिलासात्‌ स्थायिनोइतीतानामतयोः क्रमेण 
क्रणप्रुपपद्यत इति चेत--तत्रेद॑ भवान्पृष्टो व्याचशम्‌। सह- 
कारिणः कि भावस्थोपक्ुबन्ति न वा? न चेन्नापेक्षणीयास्ते । 
.अरकिचिल्कुवतां तेषों तादथ्योयोगात्‌। अथ भावस्तेः सहका- 
रिमिः सहेव कार्य करोति इति स्वभाव इंति चेत--अज्ञ ! तहिं. 
'सहकारिणो न जद्यात्‌ ।. श्रत्युत 'पलायमानानपरि. गले पाशेन 
“ब्रद्ुवा-कृत्यं कुयोत्‌॥ स्वभावस्यानपायात्‌। 

फिर भी कोई कह सकता है--क्रम ( पूर्वापरता, आगै-पीछे होना )से युक्त 
सहंकारी' क्रियाओं को स्वीकोर करने पर, भूत और भविष्यत्काल में, स्थायी या 
अ-क्षरिक पदार्थ का क्रम के द्वारा अर्थक्रियाकारी होना ( करण, कार्योत्पादन ) 
चिद्ध तो हों हो जाता है | [ अर्थ यह है कि अक्षरिक या स्थायी पदार्थ वही है 
जो तीनों कोलों की क्रियाओं के उत्पादन में समर्थ हो त॑ंथा सदा एक ही तरह 
का हो । दूसरी ओर क्षरिक सत्ता एक क्षण में क्रिया उत्पन्न करके नष्ट हो जाती 
है, तीनों कालों में इसके रूप-विभिन्न प्रकार के होते हैं +. अस्तु, - स्थायी एकरूप 
होने पर भी, जब जैसी सहकारी क्रियायें_ मिलती हैं तब॒ वैसी ही कार्योत्पत्ति कर 
संकता है । इससे पदार्थों में होने वाले परिवर्तनों की व्याख्यां करके, उनके होने 
पर भौं, सत्ता को स्थार्यी मोन लेतें हैं। ऐसे मान लेंनेःपर उप॑युक्ते दोनों दोंष- 
१. सब समय सभी वस्तुओं का उत्पादन और २. कभी भी किसी किंग: के 
उत्पादन नहीं करना--मिठ- जायेंगे .। “इस अकार कार्यों का क्रम सहकारी 
क्रियाओं के कॉर्यक्रम पर_ निर्भर करता है, न॑ कि,वंस्तुओं कौ सामेथ्य और 
असामध्ये 'पर;: :निष्कर्ष:यह - निकला किः! सत्ता - अक्षेसिक # स्फेयी है जिसमें 


४४8 सबेदशेनसंम्रहे- 

परिवरतंत सहकारी क्रियाओं के आने से होते हैं, विशेषतया उनके क्रम के 
कारण । अतः सत्ता क्षरिक नहीं, अक्षणिक है- यह तर्क पू्व॑पक्षियों का है, 
अब इसका उत्तर क्षरिकवादी क्‍या देते हैं, देखा जाय । ] 

: अगर ऐसी बात है तो जो आपसे पूछा जाता है, उसे बताबें--सहकारी 
क्रियायें ( या पदार्थ ) क्या भाव ( स्थायी ) का उपकार ( सहायता ) करती 
हैं कि नहीं ? [ आशय यह है कि पूर्वपक्षियों के मंत में जो घट, पट आदि 
स्थायी पदार्थ हैं उनके सहकारी जल, मिट्टी, वायु आदि पदार्थ घटांदि 
के निर्माण में सहायता करते हैं कि नहीं--आप लोग क्‍या कहते हैं ? | यदि 
सहायता नहीं करते तों उनकी आवश्यकता ही नहीं है। वे ( सहकारी ) तो 
कुछ करते नहीं, इसलिए वे तदर्थ ( भाव की सहायता के लिए ) होंगे--ऐसा 
प्रसंग नहीं होगा ( अर्थात्‌ क्रियाहीन सहकारी पदार्थ भाव की सहायता नहीं 
करते तो उनके रहने की जरूरत ही नहीं-सहकारी के बिना ही भाव को सत्ता 
होने का प्रबन्ध करना पड़ेगा ) । 


इसी पक्ष में यदि एक और विकल्प दिया जाय कि स्थायी-भाव ( घट, 
पट आदि ) उन परिवतं॑नशील सहकारियों ( जल, मिट्टी, हवा, सूय॑ को किरणों ) 
के साथ-साथ कार्य करता है इसलिए स्वभाव के रूप में सहकारियों को लिया 
जाय, [ तो क्‍या हानि है ? ] [ यदि उपयुंक्त विकल्प के आधार कर स्थायी के 
स्वभाव के रूप में सहकारियों को ग्रहएा करें तब समस्या यह उठेगी कि स्थायी 
पदार्थ | तब तो सहकारियों को छोड़ ही नहीं सकता, बल्कि भागने वाले 
( सहकारियों ) के गले में फन्दा डालकर कृत्य (करने योग्य) कार्य स्त्रयं करेगा । 
कारण यह है कि स्वभाव को हटा नहीं सकते । [ सहकारी यदि स्थायी के 
स्वभाव हैं, अपने ही रूप हैं तब तो उन्हें प्रथक्‌ किया ही नहीं जा सकता; 
सभी सहकारी खोज-खोज कर कार्य की उत्पत्ति के लिए लाये जावंगे + इस 
प्रकार, सत्ता 5 अक्षणिक + सहकारी ( एक ही स्वभाव के रूप में ) ]। 


उपकारकत्वपक्षे सोब्यम्नपकारः कि भावाड्धिद्यते न वा। 
भेदपक्ष आगन्तुकस्यैव तस्य कारणत्व॑ स्यात्‌। न भावस्याक्षणि- 
कस्य । आगन्तुकातिशयान्वयव्यतिरिकानुविधायित्वात्कायस्य । 
तदुक्तम्‌-- 
४. व्षातपाम्यां कि व्योम्नश्रमेप्यस्ति तयोः फलम्‌ । 
चमोंपमश्रेत्सोडनित्यः खतुल्यश्रेद्सत्फलः ॥ इति । 


बोद्ध-दशनम्‌ शश्‌ 


यदि सहकारियों को भाव ( स्थायी ) का उपकार करनेवाला मानते हैं तो 
इसमें भी प्रश्न होगा कि यह उपकार क्या वे भाव से अलग होकर करते हैं या 
नहीं ( बिना अलग हुए हो )? [ सहकारी पदार्थ जैसे मिट्टी आदि, स्थायी 
पदार्थ जैसे घटादि की उत्पत्ति में सहायता करते हुए उससे पृथक रहते हैं या नहीं ? 
दूसरे शब्दों में, सहकारियों से उत्पन्न, स्थायी में रहने वाला विशेष ( उपकार ), 
अपने आश्रय स्थायी भाव से भिन्न है या नहीं ? इसके बाद भेद-पक्ष के विकल्प 
को लेकर बहुत बड़ा विवेचन किया गया है। यह दिखाया ज.यगा कि भेदपक्ष को 
स्वीकार करने पर अनवस्था-दोष ( ै.8पए7/०॥पा छत गधा ) 
होगा । इसलिए अन्तिम निर्णय होगा कि क्षणिक के रूप में हो सत्ता है । ] 


यदि यह कह कि सहकारी स्थायी से भिन्न है तो जो सहकारी पदार्थ 
आगन्तुक ( जैसे पानी, हवा, मिट्टी ) हैं वे हो कारण कहलायेंगे ( जो कार्य के 
उत्पादन में प्रधान होता है वही कारण है, जिसका निर्णय अन्वय व्यतिरेक 
से होता है) । अक्षणिक-भाव कारण नहीं होगा [ क्योंकि कार्योत्पत्ति में 
उसका कोई हाथ नहीं, असल में कार्य तो सहकारी पदार्थ अक्षण्िक से पृथक्‌ 
होकर कर रहे हैं ]। कार्य तो आगल्तुक सर्वाधिक ( सहायक ) के अन्वय और 


व्यतिरेक से सिद्ध होता है ( आगन्तुक के साथ कार्य का अन्वय और व्यतिरेक 
ठीक-ठीक बैठ जाता है, अक्षशिक के साथ नहीं--इसलिए आगन्तुक कारण 
है और बाद में आनेवाला पदार्थ कार्य है।) अतिशय - बहुन्गुणाँश्विन्तयित्वा 
सामाल्यजनसंभवान्‌ । विशेष: कीत्य॑ंते यस्तु ज्ञेयः सोहतिशयो बुघे:। [ उक्त 
स्थिति को यों स्पष्ट करें--बीज स्थायी पदार्थ ( भाव ) है, उसमें आने वाले 
सहकारी अतिशय ( सबसे बड़े उपयोगी ) के होने पर अंकुर की उत्पत्ति होती 
है, यह अन्वय हुआ । इस प्रकार के अतिशय के अभाव में अंकुर का उत्पन्न 
न होना, यह व्यतिरेक है। अब इस प्रकार अंकुर ( काय॑ ) की उत्पत्ति अतिशय 
( सहकारी ) के अन्वय-व्यतिरेक से सिद्ध होती है जिसका फल है कि अतिशय ही 
अंकुरोत्पत्ति का कारण है न कि बीज। जो जिसके रहने पर रहे, नहीं रहने 
पर नहीं रहे--वही तो उस पदार्थ का कारण होता है ! यह बात हम सहकारी 
अतिशय के साथ देखते हैं स्थायो बीज के साथ नहीं । इसलिए स्थायी ( पदार्थ, 
बीज ) कारण नहीं होगा । उसे कारण मान लेने पर अन्वय-व्यतिरेक की 
सिद्धि नहीं होती । बीजाभाव में अंकुराभाव ठीक है ( व्यतिरेक ), परन्तु बीज 
होने पर अंकुर होना ( अन्बय ) ठीक नहीं है। इसलिए स्थायी पदार्थ कारण 
नहीं होगा, उसका सहकारी ( सहकारियों में भी सर्वाधिक उपयोगी अतिशय ) 
ही कारण हो सकता है। ] 


॥ ४६ सबंदशनसंम्रहे-- 
| | ॥ कहा-भी है--वर्षा और घुप से: आकाश को “क्या? द्ोनों काः फल चमड़े 
| पर हो संकता है | यदि: [वह स्थायी भाव ] चमड़े के समान होः तबप्तो-वह 
| ॥ अतित्य हों जाता हैं, दि वेह-आकाश के समान हो. तो फलहीन ( निष्फल ) 
!॥ हों जाता है? [आशय यह. है कि आकाइ अविकारी है, उस पर वर्षा-और 
क। घूप का कोई प्रभाव नहीं पड़ता---वर्षा हो या घृष, आकाश ज्यों-का-त्यों रहता 
। । है। हाँ, प्रभाव पड़ता है तो चमड़े पर, वर्षा से चमड़ा ढंढा हो जायगा, घुप 
| से गर्म-। इसः प्रकार मनुष्यों के शरीर पर उसका प्रभाव है क्योंकि च्म विकारी 
| है। अब पूछा जाय कि स्थायी भाव विकारी: (-चमंवत्‌ ) है कि अविकारी 
| ( आकाआवंत्‌-)-? दोनों दछ्माओं में -दोष हैं । स्थायी के - रूप में. माना गया 
|| बीज यदि विकार के योग्य ( विकारी ) है तथा सहकारियों से उत्पन्न होने वाले 

अतिशय के द्वारा विक्ृत होता है तब तो वह भाव अनित्य हैं क्योंकि नित्य 
| कदार्थ में तो विकार होंता हीं नहीं । दूंसरी ओर, यदि वह ओकांश के समान 
अविकारी माना जाय तंब॑ तो निष्प्रयोजन ही हो जायैगों। सहकारियों से 

॥ उत्पन्न विशेष फले ( अतिशय ) की आवश्यकता ही नहीं क्योंकि अतिशय के 
| ॥॥ होने पर भी तो स्थायी पदार्थ बदल सकेगा ही नहीं । जल, वायु आदि सह॒कारियों 
8 की भी आवश्यकता नहीं रहेगी । फल यह हुआ कि स्थायी पदार्थ को सत्ता के 
| ॥॥ हूप में मानने से दोष ही दोष उत्पन्न होंगे । ] क 
| | (१०. अतिशय का दूसरा अतिशय उत्पन्न करने में दोष ) 
| कि. च।- सहकारिजन्योडतिशयः किमतिशयान्तरमारभते 
|| हा 
| न वा? उभयथाडंपि प्रागुक्तद्षणपाषाणवर्षणग्रसज्ञः । अतिश- 
। यान्तरारम्भपक्षे बहुमुखानवस्थादोःस्थ्यमपि स्यात्‌ । अतिशये 
| 6 ५ 

| जनयितव्ये सहकार्यन्तरापेक्षायां तत्परम्परापात . इत्येकानव- 

॥॥| स्थाउष्स्थेया । 

कप ४. कप अंसार्थेराधी 0 
तथा सहकारिभिः सलिलुपवनादिभिः पदाथसार्थेराधीयमाने 

॥ बीजस्थांतिशये बीजपुत्पादकमम्युपेयम्‌ । अपरथा तदभावेडप्य- 

| तिशयः प्रादुर्भवेत्‌ । 
द इसके अतिरिक्त [ हम यह भी पूछते हैं कि | सहकारियों से उत्पन्न अति- 


शय ( सर्वाधिक सहयोगी वस्तु ) क्या दूसरे अंतिशय को [ कार्योत्पत्ति के लिए ] 
उत्पन्न करता है कि नहीं ? दोनों स्थितियों में पूर्वोक्त दोषों के पाषाणा की वर्षा 
होगी । [ सलिल, पवनादि से उत्पन्न, बीज में रहने. पर भी बीज से बिल्कुल: 


बौद्ध-दशेनम्‌ . ४७ 


भिन्न-अतिशय बीजू- में दूसरे अतिशग्न को-यदि उत्पन्न, नहीं करता तो सहुकारियों 
से उत्पन्न अतिशय होने का फल ही क़्या है? यही नहीं, सहकारिजन्य अतिशय 
की उत्पत्ति के पूर्व बीज से अँकुर की उत्पत्ति भी हो जा सकेगी। दूसरी ओर, 
यदि सहकारिजन्य प्रथम अतिशय बीज में ही द्वितीय अतिशंयः उत्पन्न कर देता 
है; तो फिर वह द्वितीय अतिशय :भी जो बीज से अत्यन्त भिन्न है बीज/में तृतीय 
अतिशय॑ उत्पन्न करेगा कि नहीं--इस प्रश्न के साथ-साथ अनवस्था - बढ़ती ही 
जायगी ( अम्यंकर )। अतिशय को बीज ( स्थायो ) से; अभिन्न करके भी दोष 
दिखाया' ग़या है---अथं भावादभिन्नोडतिशय ० । भेदपक्ष में ही और भी दोष 
होंगे, यह-आगे दिखाते हैं---] यदि हम इस- पक्ष को लें कि- एक अतिशय दूसरे 
अतिशय को उत्पन्न करता: है. तो बहुत प्रकार की अनवस्था होने का दोष संभव 
है । ( दूसरे अतिशय को इसलिए. आरंभ करते हैं कि एक अतिशय से -काम 
नहीं चलता ।- यह उत्पत्ति. स्रहकारियों में दूसरे -सहकारियों .से -होती है. या 
स्थायी बीज में दूसरे सहकारियों से या अतिशयों में बीजादि स्थायी पदार्थों से 
य्रा बीजादि में ही अतिशयों-से होती है ।. जहाँ जुसी -आवश्यकता पड़ती है. वहाँ 
बेसा ही विशेष॑ उत्पन्न करना चाहिए | इसके बाद अनवस्थाओं, का. ताँता लग 
जाता है।-) 


जो अतिशय उत्पन्न करता है उसमें दूसरे सहकारी की आवश्यकता होगी 
तथा उनकी अनन्त परंपराओं के आ जाने से एक अनवस्था तो तुरत मान 
लेनी पड़ेगी । ( अतिशय के उत्पादन में यदि दूसरे सहकारी की आवश्यकता नहीं 
रहे तो यह उत्पत्ति स्वाभाविक मानी जायगी और सलिलादि सहकारी गण 
बीजादि से ही अतिंशय का उत्पादन करने लगेंगे । अब दूसरे प्रकार से तीन 
अनवस्थायें दिखाते हैं--) बेसा होने पर सलिल, पवन-आदि सहकारी पदार्थों की 
सहायता से रखे गये बीज के: अतिशय में बीज को . ही उत्पादक समझ लें; नहीं 
तो, उन ( सहकारियों ) के. अभाव में - भी अतिशय उत्पन्न हो सकता है। 
( ऊपर के वाक्य में यदि बीज के अतिशय में ही बीज को उत्पादक समझ लेते 
हैं तो बीज में स्थित अतिशय ही नैमित्तिक कारण सिद्ध हो जाता है। अपरथा- 
बीज में स्थित अतिशय यदि दूसरे अतिशय को उत्पन्न करे तब; अतिशय के 
स्वाभाविक होने पर )॥ 


(११. दूसरा अतिशय उत्पन्न करने मे अनवस्था सं० १) 


बीज॑ चातिशयमादधानं, सहकारिसापेक्षमेवाधत्ते । अन्यथा 
९0७० ४... 
सर्वेदोपकारापत्तों अद्भुरस्थापि सदोद यः प्रसज्येत । तस्मादति- 


श्र सबदरशनसंग्रहे- 
शयार्थमपेक्ष्यमाणेः सहकारिभिः अतिशयान्तरमाधेयं बीजे । 
तस्मिन्नप्युपकारे पूर्वन्यायेन सहकारिसापेक्षस्य बीजस्य जनकत्वे 
सहकारिसंपाद्यव्रीजगतातिशयानवस्था प्रथमा व्यवस्थिता । 

बीज एक अतिश्षय का ग्रहण करते हुए, दूसरे सहकारी भाव की आवश्यकता 
होने के कारण ही ऐसा करता है। नहीं तो (> अर्थात्‌ यदि अतिशय का 
ग्रहण करना दूसरे सहकारी की आवश्यकता के कारण न हो बल्कि उसे 
स्वभावतः माना जाय ), यदि [ जल आदि सहंकारियों को पकड़कर ] सदेव बीज 
से अतिशय ग्रहण किया जाय तब ऐसा प्रसंग हो जायगा कि बीज से सदा अंकुर 
निकलता रहेगा । ( फलित यह है कि बीज यदि सहकारी भाव की आवश्यकता 
न रखे और अतिशय से हो काम चला ले तो सदा अंकुर की उत्पत्ति होती 
रहेगी क्‍योंकि काररणास्बरूप बीज से अतिशय ग्रहण करने पर कार्यस्वरूप अंकुर 
भी उसी प्रकार उत्पन्न होता रहेगा )। 

इसलिए प्रथम अतिशय को धारणा करने के लिए अपेक्षित दूसरे सहकारी 
भावों को चाहिए कि वे बीज में दूसरे अतिशय को भी धारण करें। इस प्रकार 
से उपकार हो जाने पर (5 अतिशयान्तर के मिल जाने पर ) तथा पहले को 
तरह सहकारियों की अपेक्षा रखनेवाले बीज के [ आधाररूप में | उत्पादक 
बन जाने पर (> जब बीज सहकारियों की सहायता से उत्पादक बन जाय 
तब ), पहली अनवस्था उत्पन्न हो जाती है जो सहकारियों की सहायता से 
संपन्न होने वाले बीज के अतिदय से सम्बद्ध रहती है। ( बीज के सहकारियों 
और अतिशय की एक अनन्त परम्परा चल पड़ती है जब कभी भी एक अतिशय 
दूसरे को उत्पन्न करने लगता है )। 

( ११. अनबस्था सं० २ ) 


अथोपकारः कार्योर्थमपेक्ष्यमाणोंडपि बीजादिनिरपेक्षे कार्य 
जनयति तत्सापेक्ष॑ वा । प्रथमे बीजादेरहेतुत्वमापतेत्‌ । द्वितीयेड 
पेक्ष्ममाणेन बीजादिनोपकारेडतिशय आधेयः । एवं तत्र तत्रापीति 
बीजादिजन्यातिशयनिष्ठातिशयपरम्परापात इति द्विंतीयानवस्था 
स्थिरा भवेत्‌ । 


[ अब हम पूछते हैं कि | इस प्रकार का उपकार ( अतिशय का धारण ) 
कार्योर्पत्ति के लिए. अपेक्षित होने पर भी बोज-आदि से पृथक्‌ होकर कार्य को 
उत्पन्न करता है. या उनकी अपेक्षा भी रखता है ? यदि पहला विकल्प लेते हैं 
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तो बीज-आदि कभी भी कारण नहीं हो सकते ( क्योंकि कारण वही है जो 
. क्रार्योत्पत्ति में सहायक हो लेकिन यहाँ बीज वैसा नहीं है )। दूसरे विकल्प को 
.. लेने पर, अपेक्षित बीज-आदि को उपकार होने पर अतिशय लेना चाहिए । इस 
.. तरह उन-उन अवस्थाओं में भी, बीजादि से उत्पन्न अतिशय में अतिशयों की 
एक अनन्त परम्परा चल पड़ेगी जिससे दूसरी अनवस्था भी हंढ़ हो जाती है। 


( ११. अनवस्था सं० ३ ) ; 
एवमपेक्ष्ममाणेनोपकारेण बीजादो धर्मि्युपकारान्तर- 
माधेयम्‌-इत्युपकाराधेयबीजाश्रयातिशयपर म्परापात इति 


ठतीयानवस्था दुरवस्था स्यात्‌ । 
इस प्रकार अपेक्षित उपकार को चाहिए कि वह [ अतिशय के ] धर्मी 
( विषयी ) बीजादि में दूसरे उपकार का ग्रहण करे--इस तरह उपकार से 
उत्पन्न बीज के आश्रय ( अतिशय ) में रहनेवाले अतिशयों की अनन्त परम्परा 
फिर शुरू हो जायगी और यह तीसरी अनवस्था भी हटाना कठिन है। 
विदेष--ऊपर एक अतिशय से दूसरे अतिशय को उत्पन्न किये जाने पर 
| अनवशस्यायें होती हैं--यह दिखाया गया । कुल तोन अनवस्थायें दिखलाई गई 
| हैं। यह पूरा अवतरण उस विकल्प की व्याख्या है जिसमें कहा गया है कि 
उपकार भाव से भिन्न है। यह विकल्प यहाँ से शुरू क्रिया गया है--सो$यमुपकारः 
कि भावान्विद्यत न वा? ( देखिये-९वें परिच्छेद का दूसरा खंड )। इसके बाद, 
उपकार स्थायी भाव से अभिन्न है, इस विकल्प की परीक्षा होनेवाली है । 
( १२. स्थायी भाव से अतिशय के अभिन्न होने पर आपत्ति ) 
अथ भावादमिल्नोडतिशयः सहकारिभिराधीयत इत्यभ्यु- 
पगम्येत, हि प्राचीनो भावोडनतिशयात्मा निबृत्तोडन्यश्वातिश- 
यात्मा कुर्बद्रपादिषदवेदनीयो जायत इति फलित॑ ममापि सनो- 
अ्थक्रिया 
र्थठुमेण । तस्मात्क्रण अक्षणिकस्य अथक्रिया दुघंटा । 
दूसरी ओर अगर यह स्वीकार करते हैं कि अतिशय भाव ( स्थायी पदार्थ ) 
से भिन्न नहीं है और सहकारियों के द्वारा गृहीत होता है ( अर्थात्‌ भाव और 
अतिशय दोनों समान हों, अतिशय स्थायी भाव का ही अवस्था-विशेष हो ), 
तब तो प्राचीन भाव जो अतिशय नहीं है अवद्य ही निवृत्त ( समाप्त )हो 
जायगा और एक दूसरा भाव अतिशय के रूप में उत्पन्न हो जायगा जिसे 
“कुवेद्रूप? ( कार्योत्यादक वस्तु ) आदि शब्दों से जानते हैं। मेरे मनोरथ के 
४ स॒० सं० 


88% 277 स्दशेनसंग्रहे- 
वृक्ष का भी तो यही फल है ( अर्थात्‌ मेरी ही बात सिद्ध हो गई )। इस प्रकार 
“्रम! के द्वारा अक्षरिक ( स्थायी ) की अर्थक्रिया ( कार्योत्पादिका ) सिद्ध 
करना कठिन है | 

विशेष--उपयुक्त लम्बे विवेचन में यह सिद्ध क्रिया जा रहा था कि क्रम- 
नियम (एक के बाद दूसरे का होना ) से स्थायी अर्थक्रियाकारी नहीं हो 
सकता--क्षरिक-पदार्थ ही अर्थक्रियाकारी होगा; क्षरिक ही सत्‌ है। इस 
परिच्छेद में कहने का अभिप्राय यह है कि जलादि सहकारियों के द्वारा अतिशय 
के उत्पन्न होने पर भी यदि स्थायी बीजादि दूसरी अवस्था (कार्य रूप ) में 
नहीं पहुँच जाते किन्तु अपनी. पूर्वावस्था में ही अवस्थित रहते हैं, तब तो 
अतिशय का होना ही व्यर्थ है इसलिए सहकारी जलादि का मिलता भी व्यर्थ 
है । यदि दूसरी अवस्था में पहुँच जाते हैं तब तो 'क्षणिक' की ही सिद्धि हो जाती 
है--एक अवस्था से दूसरी अवस्था में आना हीं सिद्ध करता है कि पहली 
अवस्था क्षणिक है... पुरी सत्ता ही क्षरिक है । 


( १३. अक्षणिक पदार्थ का “अक्रम! से अर्थक्रियाकारी नहीं होना ) 
नाप्यक्रमेण घटते। विकल्पासहत्वात्‌। तथाहि--थुग- 
९ 6 
पत्सकलकायकरणसमथः स्व॒भावस्तदुत्तरकालमनुव्तते नवा; 
प्रथमे तत्कालवत्कालान्तरेपि तावत्कारयंकरणमापतेत्‌ । ढितीये 
कप कप अं 

स्थायित्वव॒त््याशा मृषिकभक्षितबीजादों अद्डुरादिजननग्राथनाम- 

नुहरेत्‌ । 
अक्रम ( एक साथ उत्पन्न होना ) के नियम से भी [ अक्षरणिक-पदार्थ का 
अर्थक्रियाकारी होना ] सिद्ध नहीं होता । कारण यह है कि विकल्पों को यह 
सह नहीं सक्रता ( 5 दो विकल्पों के खशडन से इस वाक्य का भी खणडन हो 
जाता है )। वह इस प्रकार होता है--एक ही साथ सभी काम करने में सम 
स्वभाव" कार की उत्पत्ति के बाद भी रहता है या नहीं (या नहीं या एक 
साथ कार्य उत्पन्न करके रह जाता है)? यदि पहले विकल्प को लेते हैं तो 
स्वभाव एक काल में जितना काम करता है उतना ही दूसरे काल में भी करने 
लगेगा [ क्योंकि कार्य की उत्पत्ति के बाद भी स्वभाव तो बदलेगा ही नहीं, दूसरे 
काल में उसकी सत्ता रहेगी ही और वह उसी परिमाण में निरन्तर--कालान्तर 


१. स० द० सं० की कुछ प्रतियों में स्वभावः के स्थान में स भावः 
पाठ है लेकिन वह ठीक नहीं । भाव नहीं रहने से ही विरुद्ध धर्म पर आरोपित 
आश्चय की विभिन्नता रूपी साधन अनुपयोगी हो सकता है। 
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में भी--कार्य उत्पन्न करते रहेगा । लेकिन वस्तुस्थिति यह्‌ है कि कार्योत्पत्ति 
केवल एक बार होती है, उसी स्वभाव से पुनः पुनः कार्योत्पत्ति, एक ही 
परिमाण में, नहीं होती । यही तो सत्ता को स्थायी मानने का परिणाम है ! 
इसलिए अक्रम-नियम ( 2(९४॥00 ० 9087० ५9 ) के प्रथम विकल्प 
से अक्षरिक-सत्ता का खण्डत हो जाता है क्योंकि इसमें कठिनाई (8०४५०५४५) 
उत्पन्न हो जाती है ]। 

यदि दूसरे विकल्प ( स्वभाव एक साथ कार्योत्पत्ति करके निवृत्त हो जाता 
है ) को लेते हैं तो स्वभाव के स्थायी होते की आशा उतनी ही सफल होगी 
जितनी चूहे के खाये हुए बीजादि में अंकुरादि उत्पन्न होने की प्रार्थना ! ( अर्थात्‌ 
जिस प्रकार चूहे के खाये हुए बीज नहीं उग सकते उसी प्रकार यह मानकर कि 
स्वभाव कार्योत्पत्ति करके निवृत्त हो जाता है, स्वभाव का स्थायित्व स्वीकार 
नहीं कर सकते । जब कोई भाव अपना कार्य करके समाप्त हो जाय तो इसका 
अभिप्राय है कि वह क्षणिक है। इस दृष्टिकोण से भी बौद्धों के मत--क्षणिक- 
वाद--की पुष्टि होती है। इसके लिए अभी प्रयोग दिये जायेंगे कि बीजादि 
भाव क्षण-क्षण में भिन्न होते हैं क्योंकि उनसे क्षण-क्षण में विरुद्ध धर्म आते- 
जाते हैं इत्यादि 


( १३ क. असामथ्य-साथक प्रसंग और उसका विपयेय ) 

यबिरुद्धधमध्यस्तं तन्नाना, यथा शीतोष्णे । विरुद्धधर्मो- 
ध्यस्तश्रायमिति जलधरे ग्रतिबन्धसिद्धिः । न चायमसिद्रो हेतुः । 
स्थायिनि कालमेंदेन सामर्थ्यासामथ्येयोः प्रसज्ञतद्विपययसिद्ध- 
त्वात। तत्रासामर्थ्येसाधकौ प्रसड्जतदिपर्ययो प्रागुक्तो । 


जिन वस्तुओं पर विरुद्ध धर्म आरोपित होते हैं वे नाना प्रकार की ( एक 
प्रकार की नहीं ) हैं उनमें परस्पर भेद है, जेंसे शीत और उष्ण | यहाँ स्वभाव 
पर विरुद्ध-धर्मों का आरोप हुआ है--इसी तरह मेघ में भी व्याप्ति की सिद्धि 
होती है। ( प्रतिबन्ध > व्याप्ति। मेघ को भी सिद्ध करते हैं कि इसकी सत्ता 
स्थायी नहीं, क्षणिक ही है। वह कैसे ? मेघ प्रतिक्षणा में नये-नये स्वरूप का 
प्रदर्शन करता है इसलिए उसमें क्षणा-क्षण विरुद्ध धर्म तो आते ही हैं और 
इसीलिए वह नाना प्रकार का है। न्याय की भाषा में कहेंगे कि विरुद्ध धर्म के 
आरोपण और नानात्व में व्याप्ति है। यही व्याप्ति जलधर के नानात्व की सिद्धि 
करती है )। वहाँ यह हेतु ( विरुद्धघ्ं का आरोपित होना ) असिद्ध नहीं है। 
कारण यह है कि स्थायी ( बीजादि ) पदार्थ में काल के भेद से सामर्थ्य और 


भर स्वदशेनसंग्रहे- 
असामथ्य॑ दोनों का प्रसंग ( असतु से सत्‌ की सिद्धि ) और प्रसंगविपर्यय ( सत्‌ 
से सत्‌ की सिद्धि )-ये सिद्ध होते हैं । इनमें असामथ्ये के साधक प्रसंग और 
उसका विपयैय पहले ही कहे जा चुके हैं ( देखिये-परि० ८ )। 
विशेष--असिद्ध हेतु उसे कहते हैं जब हेतु या अनुमान का साधन 
( )॥500]8 "७४४४ ) साध्य के समान ही सिद्धि की अपेक्षा करे; उसकी सत्ता 
सन्दिग्ध हो जैसे-- 
गगनारविन्द सुगन्धित है ( निष्कर्ष ) 
क्योंकि वह ( गगनारविन्द ) अरविन्द ( कमल ) है--हेतु, 
जो कमल हैं वे सुगन्धित हैं जेसे तालाब का कमल । 
यहाँ अरविन्दत्व हेतु है जिसका आश्रय है गगनारविन्द | वह होता ही नहीं 
इसलिए यहाँ हेतु आश्रय के विषय में असिद्ध अर्थात्‌ आध्ययासिद्ध है। असिद्ध 
हेल्वाभास को प्राचीन नेयायिक साध्यसम कहते हैं। असिद्ध के तीन भेद हैं-- 
(१ ) आश्रयासिद्ध ( उपयुक्त उदाहरण ) ( २ ) स्वरूपासिद्ध ( हेतु का स्वरूपतः 
पक्ष में न रहना ) और ( ३ ) व्याप्यत्वासिद्ध ( सोपाधिक हेतु )। इनके विस्तृत 
विवेचन के लिये न्यायदर्शन देखें । 
यहाँ पर प्रतिपक्षी लोग शंका उठाते हैं कि 'यह्िरुद्धधर्मा०” वाले अनुमान 
में भी स्वरूपासिद्ध नामक दोष है। पहले स्वरूपासिद्ध समझ लें । उदाहरण है-- 
सभी चाक्षुष ( ४१४०७/! ) पदार्थ गुण हैं ( बृहत्‌ वाक्य ), 
शब्द चाक्षुष पदार्थ है ( लघु वाक्य ), 
*. शब्द गुणा है ( निष्कषं )। 
यहाँ लघुवाक्य में जो चाक्षुषत्व ( हेतु )(90]8 ११९४७ ) का सम्बन्ध शब्द से 
दिखाया गया है वह स्वरूपत: असिद्ध है क्योंकि शब्द चाक्षुष नहीं, उसका अपना 
गुण है श्रावण होना, अर्थात्‌ श्रवण ( कानों ) से सम्बद्ध है। उसी प्रकार इस 
अनुमान में-- - 
जो विरुद्धधर्मों से परिपूर्ण है वह नानाप्रकारक है ( 2७०४ ॥?/. ) 
बीजादि विरुद्ध धर्मों से परिपूर्ण हैं ( /४॥907 77. ) 
'. बीजादि नानाप्रकारक ( 07९7४७ ) हैं । ( ००॥०). ) 
शंका यह है कि बीजादि (पक्ष ) में काल का भेद होने पर भी तो विरुद्ध 
धर्मों से परिपूर्णता नहीं देखते । इसीलिए वे लोग असिद्ध हेतु मानते हैं जिसका 
खराडन 'न चायमसिद्धो हेतु? कहकर किया जा रहा है। 
प्रसंग और उसका विपर्यय--व्यतिरेक व्याप्ति के द्वारा जिस अनुमान का 
प्रदर्शन होता है उसे प्रसंगानुमान कहते हैं । दूसरी ओर, अन्वय-व्याप्ति के द्वारा 
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प्रदर्शित अनुमान को प्रसंगविपर्ययानुमान कहते हैं । यों असत्‌ से! सत्‌ को सिद्ध 
करना प्रसंग कहलाता है। उदाहरण लें--पर्वत अभिमान्‌ है, क्योंकि वहाँ 
घृम ( हेतु ) है। इसमें जहाँ अप्नि का अभाव है वहाँ घुम का भी अभाव है 
जैसे तालाब में--यही व्यतिरेक-व्याप्ति है। इस प्रकार पर्वत में घुमाभाव 
असत्‌ है उसे सत्‌ सिद्ध कर रहे हैं--यदि तालाब के समान पर्बत में भी अशि 
नहीं है तब तो घूम भी नहीं हो सकता। इस घुमाभात की सिद्धि के साथ 
पर्वृत में घूम देखकर अभि का अनुमान किया जाता है। यही हुआप्रसम![चुमान । 

इस स्थान पर स्थायी पदार्थ ( बीजादि ) में वर्तमान अर्थक्रिया-करण 
( कार्योत्पत्ति ) के समय अतीत और भविष्यत्‌ में अर्थक्रियाकरण की असमर्थता 
सिद्ध करनी है ( साध्य है )। हम इसे इस प्रकार सिद्ध करते हैं कि एक 
समय ( वततंमान ) में तो यह अतीत और भविष्य के कार्यों को उत्पन्न नहीं 
करता ( करण को अकरण के द्वारा सिद्ध करते हैं )। तब हम व्यतिरेक 
व्याप्ति की सहायता लेते हैं--जो समर्थ है वह तो काम तो करता ही है। 
इससे वर्तमान अर्थक्रियाकरण के समय अतीत और भविष्य की अर्थक्रिया का 
करण सिद्ध होता है। इस तरह की सिद्धि के साथ-साथ वर्तमानकाल में अतीत 
और भविष्य की अर्थक्रिया के अकरण को देखकर उसकी असमर्थता सिद्ध हो 
गई। आठवें परिच्छेद में इसका विचार “आद्ये तयोरनिराकरणप्रसज्ध: आदि 
कह कर किया गया है। यहाँ उसकी आवश्यकता देखकर पुनः विस्तृत 
व्याख्या की गई ।* 

दूसरी ओर प्रसंगविपयंय उसे कहते हैं जहाँ सत्‌ से सत्‌ का ज्ञान दिखाया 
जाय । उदाहरणतः, 'जहाँ घूम है बहाँ अपि है यह अस्वय-व्यात्ति दिखाकर 
पब॑त में सत्‌ ( ९४868॥४ ) घूम को दिखाया जाय । इससे अग्नि का अनुमान 
होता है। असामर्थ्य-साधक प्रसंगविप्यंय भी उसी क्रम में वर्णित हो चुका 
है--.'यद्‌ यदा यज्ञ करोति०” इत्यादि । उसमें भी सिद्ध हुआ है कि वर्तमान 
अर्थक्रिया के काल में अतीत और भविष्य की कार्योत्पत्ति नहीं होती । इस प्रकार 
असामथ्य॑ के द्वारा स्थायी पदार्थ सिद्ध नहीं होता । अब 'सामर्थ्य/ का 
सामथ्ये भी देखें । 

(१३ ख. सामथ्य-साधक प्रसंग और तहिपयेय ) 


सामथ्यसाधकावभिधीयेते । यद्यदा यजननासमर्थ तत्तदा 
4 ए ५, 
तन्न करोति यथा शिलाशकलमडुरम्‌ ॥ असमर्थश्राय ब्तमानाथ- 
१-१) यद्यदा यत्करणसमर्थ उत्तदा तत्करोत्येव -प्रसद्भानुमानम्‌ पर ५ 
२) यद्यदा यन्न करोति तत्तदा तत्रासमर्थम्‌--प्रसज्भानुमानविपयंय: । 
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क्रियाकरणकालेड्तीतानागतयोरथेक्रिययोरिति प्रसन्न । यद्यदा 
यत्करोति तत्तदा तत्र समर्थ यथा सामग्री स्व॒कार्ये । करोति 
चायमतीतानागतकाले तत्कालवर्तिन्यावर्थक्रिये भाव इति 
प्रसज्ञव्यत्ययों विपययः । 
अब हम सामथ्ये के साधक [ प्रसंग और उसके विपय॑य ] का वर्णन करते 
हैं। एक समय में जो पदार्थ जिस किसी दूसरे पदार्थ को उत्पन्न करने में असमर्थ 
है, उस समय वह उसे उत्पन्न नहीं करता जैसे पत्थर का द्ुकड़ा अंकुर को 
[ उत्पन्न नहीं करता क्योंकि पत्थर के दुकड़े में असमर्थता है ]। यह ( बीजादि 
भाव ): अर्थक्रिया करने के समय अतीत और अनागत ( भविष्य ) की अर्थ- 
क्रियाओं के करने में असमर्थ है--इस प्रकार प्रसंग हुआ ( > प्रसंगानुमान )। 
एक समय में जो जिसे उत्पन्न करता है वह उस समय में उसके लिए समर्थ 
है जैसे कारणों की पूरी सामग्री अपने कारय॑ को उत्पन्न करने के लिए । यह भाव 
अतीत और अनागत काल में उस समय में चलनेवाली अर्थ क्रियाओं को उत्पन्न 
करता है ( .*. वह उनके लिए समर्थ है )।--इस प्रकार प्रसंग का उल्लंघन 
करनेवाला उसका विपर्य॑य है। 
विशेष--सामथ्यंसाधक और असामर्थ्य-साधक के निम्नोक्त प्रकार से 
अनुमान होते हैं जिनमें ये व्याप्तियाँ हैं। क्रिया-करण और सामथ्यं के समनियत 
होने के कारण दोनों ( क्रियाकरण तथा सामर्थ्यं ) में व्याप्त और व्यापक का 
परस्पर भाव रहता है इसलिए दो व्याप्तियाँ होती हैं--( १ ) यत्करोति तत्स- 
मथम्‌ ( क्रियाकरण--व्याप्य, सामथ्यं--व्यापक ) (२) यत्समर्थ तत्करोति 
( सामर्थ्य--व्याप्य, क्रियाकरण--व्यापक ) | इसी प्रकार क्रिया के अकरण 
और असामथ्ये में भी व्याप्य-व्यापक का भाव है जिससे दो व्याप्तियाँ हो सकती 
हैं-( ३) यज्न करोति तदसमर्थम्‌ ( क्रिया-अकरण--व्याप्य, असामथ्यै-- 
व्यापक ), (४) यदसमर्थ तन्न करोति ( असामथ्य॑--व्याप्य, क्रिया-अकरण--- 
व्यापक )। इन चारों व्याप्तियों पर विचार करने पर पहली सामथ्य॑साधिका 
अन्वयव्याप्ति निकलती है, दूसरी असामथ्य॑ंसाधिका व्यतिरेकव्याप्ति, तीसरी 
असामथ्य॑साधिका अन्वयव्याप्ति और चौथी सामथ्य॑ंसाधिका व्यतिरेकव्पाप्ति है। 
इन्हीं का संकलन ऊपर के अनुमानों में किया गया है । 


( १४. निष्कर्ष--क्षणिकवाद की स्थापना ) 
तस्माहिपक्षे क्रमयोगपद्व्यावृत््या, व्यापकाजुपलम्भेन 
पी व्यतिरेकव्याप्ति ० 23 - 
अधिगतव्यतिरेकव्याप्तिकं, ग्रसज्गतद्विपययबलाद ग्रहीतान्वय- 
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व्याप्तिकं च स्व क्षणिकल्पक्ष एव व्यवस्थास्यतीति सिद्धम्‌ | 
तद॒क्तं ज्ञानश्रिया-- 
७, यत्सत्तत्क्षणिकं यथा जलूधरः सन्तश्र भावा अमी 
सत्ता शक्तिरिहार्थकर्मणि मितेः सिद्धेषु सिद्धा न सा। 
नाप्पेकैव विधान्यथा परकृतेनापि क्रियादिभवेद्‌ 
द्वेधापि क्षणमद्जगसंगतिरतः साध्ये च विश्ाम्यति ॥ 
इसलिए [ अब सारे तकों का निष्कर्ष निकालते हुए कहते हैं कि ] सत्ता 
क्षरिकत्व के पक्ष में ही व्यवस्थित होती है--यही सिद्ध हुआ । इसके ये कारण 
हैं-( १ ) विपक्ष ( अक्षणिक, स्थायी ) में क्रम और यौगपद्य ( अक्रम, एक 
साथ होना )--दोनों की असिद्धि हो जातों है। [ विपक्ष वह है जो निश्चित 
साध्य का अभाव धारण करे --निश्चितसाध्याभाववान्विपक्ष: । जब बौद्ध लोग 
क्षशिकत्व की स्थापना करते हैं तो उनके लिए क्षशिकत्व साध्य है और उसके 
विरुद्ध अक्षणिक माने गये ईश्वर, घट, पठादि विपक्ष हैं। .". विपक्ष 5 स्थायी 
( यहाँ पर )। ऊपर दिखला चुके हैं कि स्थायी भाव क्रम या अक्रम से भी 
अर्थक्रियाकारी नहीं हो सकता। ] इसके फलस्वरूप व्यापक के अनुपलम्भ से 
सर्व में व्यतिरेक-व्याप्ति प्राप्त होती है। [ आशय यह है--अथैक्रियाकारित्व 
व्याप्य है और क्रम या अक्रम में से कोई एक व्यापक बन जाता है। जब 
ईश्वरादि स्थायी पदार्थ में क्र या अक्रम का अभाव सिद्ध करते हैं तो व्याप्य 
अर्थक्रियाकारित्व का भी अभाव हो जाता है। व्यापक के अभाव में व्याप्य 
का अभाव होना व्यतिरेक व्याप्ति है, इसलिए यहाँ भी ध्यतिरेक व्याप्ति से सिद्ध 
होता है कि अक्षणिक बदार्थ का अर्थक्रियाकारित्व नहीं होगा और इूँकि सत्ता 
के लिए अर्थक्रियाकारी होना आवश्यक है, सत्ता को क्षणिक होना चाहिए। ] 
(२ ) प्रसंग और उसके विपय॑य के बल से सत्त्व में अन्वयव्याप्ति का ग्रहण 
होता है। [ व्याप्य के सतु होने से व्यापक का सत्‌ होना, यही अन्वयब्याप्ति 
है। उदाहरणार्थ -जो सत्‌ है वह क्षरिक है। सत्ता अर्थक्रियाकारी होती है। 
यदि उसे क्षरिक न मानकर ( विपक्ष में ) नित्य स्वोकार करते हैं तो उसमें 
सामथ्य होने से भाव ( सत्ता ) सदा सभी कार्यों को उत्पन्न करने लगेगा-- 
यह प्रसंग है। सामथ्यं न होने से कभी नहीं: करेगा--यह विपयंय है; इसलिए 
अर्थक्रियाकारी को ( साथ-साथ, सत्ता को ) क्षणिक होना परम आवश्यक है-- 
यह अन्वयव्याप्ति है। इस प्रकार दोनों से क्षएिक-सत्ता की सिद्धि होती है।] 
ज्ञानश्री ने भी कहा है--'जिसकी सत्ता है, वह क्षणिक है जेंसे--जलघर 
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और ये सत्ता-सम्पन्न भाव ( वस्तुएँ--घट, पटादि )। अर्थ-कर्म की जो शक्ति 
( > कुछ चीज उत्पन्न करने,का सामथ्यं ) है वही सत्ता है, इसमें प्रमाण 
(मिति ) है [ जिससे न तो कोई वस्तु ही उत्पन्न होती और न ज्ञान हीं, बेसी 
वस्तु की सत्ता नहीं है । उसके अस्तित्व का प्रमाण कौन देगा ? अर्थकर्म की 
शक्ति रखने वाले पदार्थ की सत्ता का प्रमाण तो है ]। यह सत्ता सिद्ध ( स्थिर ) 
पदार्थों में स्थिर नहीं है ( किन्तु क्षणिक पदार्थों में ही सिद्ध है और स्वयं भी 
यह सत्ता क्षणिक ही है) । | अक्षरिक से कार्योत्पत्ति का ] एक ही प्रकार 
नहीं है [ किन्तु स्वाभाविक होने पर क्रम से या अक्रम से ( एक साथ ) 
होता है। ] नहीं तो दूसरे के द्वारा भी दूसरे की क्रिया उत्पन्न हो सकती है। 
( >-कार्योत्पादन अगर नैमित्तिक नहीं हो तो सहकारी उपकार के द्वारा भी 
कार्योत्पत्ति होगी, कारण की आवव्यकता ही नहीं है--इससे भी कारण 
अक्षरिक नहीं होता, वह क्षणिक हो रहता है।) इस प्रकार दोनों रीतियों 
( क्रम और अक्रम ) से क्षण में पदार्थों के भंग ( विनाश ) को संगति ( सिद्धि ) 
होती है और अंत में हमारे साध्य ( क्षणिक क्षरिकम्‌ ) को ही सिद्ध करती है ।” 
विशेष--ऊपर बौडों की एक भावना सर्व क्षणिक क्षणिकम्‌! की 
व्याख्या विधिवत्‌ की गई है। इसमें सत्ता-विषयक विरोधी वाद ( स्थायिवाद ) 
का युक्तियुक्त खशडन करके अपने पक्ष की सम्यक्‌ प्रतिष्ठा हुई है। तदनुसार 
संसार में जितनी भी वस्तुएँ हैं, परिवर्तनशील हैं। उनकी परिवृत्ति क्षण-क्षण 
में होती जा रही है। एक ही चीज को हम दो बार नहीं देख सकते, एक ही 
नदी में दो बार स्नान नहीं कर सकते और न एक ही मनुष्य को दो बार 
प्रणाम कर सकते हैं। किसी की भो सत्ता क्षणामात्र के लिए है--कार्योत्पत्ति 
ही वस्तुओं का उद्देश्य है। एक क्षण में रहना, दूसरे क्षण में अ्थंक्तिया और 
विनाश--यही है बौद्धों का सत्ताविषयक सिद्धान्त । वेभाषिक और सौत्रान्तिक 
लोग तो इस पर और भी जोर देते हैं। पाश्वातत्य-दार्शनिक वस्तुओं की 
क्षणिकता में देश और काल को बड़ा महत्त्व देते हैं। उनके अनुसार क्षणा-क्षण 
में वस्तुओं का देश ( 50806, 7/!8०७ ) और काल ( ७ ) बदलता जा 
रहा है । इन दोनों गुणों से विशिष्ट होने पर एक सेकंड में भी उसी वस्तु के दो 
रूप देखे जा सकते हैं । 
( १०. सामान्य का खण्डन ) 
न च कणसक्षाक्षवरणादिपक्षकक्षीकारेण सत्तासामान्ययो- 
गित्वमेव सत्तमिति मन्तव्यम्‌। सामान्यविशेषसमवायानामस- 


च्ग्रसद्भात्‌ । 
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न च तत्न स्वरूपसत्तानिबन्धनः सद्व्यवहारः । प्रयोजक- 

गौरवापत्तेः। अनुगतत्वाननुगतत्वविकल्पपराहतेशव । सर्पपमही ध- 

रादिषु विलक्षणेषु क्षणेप्वनुगतस्थाकारस्थ मणिषु खत्रवदू, भूत- 
गणेषु गुणवच्चाप्रतिभासनाब । 


करणाद (करों को एकत्र करके खानेवाले कणाद--वैशेषिक-सूत्रकार ) 
और अक्षपाद ( गौतम-नन्याय-सूत्रकार, किवदन्ती के अनुसार जिनके चरणों 
में आखें थीं) आदि के पक्षों को स्वीकार करने वालों को यह नहीं समझना 
चाहिए कि सत्ता की सामान्‍्य-दशा में भाग लेना ( योगदान करना ) ही सत्ता 
है ( > वस्तु के सामान्य जैसे गोत्व, पशुत्व आदि को सत्ता नहीं कहते जैसा 
कि कणाद, गौतमादि मानते हैं ), नहीं तो सामान्य, विशेष और समवाय-- 
इन वैशेषिक-सम्मत पदार्थों की भी सत्ता न होने का भय उत्पन्न हो जायगा 
(क्योंकि ये पदार्थ सामान्य में भाग नहीं लेते 55 सामान्य का, विशेष का और 
समवाय का सामान्य नहीं होता । इन पदार्थों की सत्ता न रहने से वेशेषिक- 
दर्शन का मूल हो नष्ट हो जायगा )। / 

ऐसा भी नहीं कह सकते कि वहाँ ( 5 सामान्य, विशेष और समवाय पर ) 
सत्ता का आरोप करना अपने रूप की सत्ता पर निर्भर करता है ( * बूँकि 
इन पदार्थों की अपनी सत्ता तो निःसन्दिग्ध है इसलिए इन पर सत्ता का आरोप 
भी कर सकते । जैसी अपनी सत्ता, वेसी सामान्य सत्ता )। ऐसा करने से बहुत 
से प्रयोजकों ( स्वरूप-सत्ताओं ) की आवश्यकता होगी (और बह बहुत 
श्रमसाध्य होगा )। 

यही नहीं, सामान्य की सत्ता को (अनेक में एक की ) उपस्थिति और 
अनुपस्थिति-विषयक विकल्पों की द्विविधा में डालकर असिद्ध कर सकते हैं। 
( अनेक में एक सामान्य होता है, यदि उसकी उपस्थिति है तो भी दोष, नहीं 
है तो भी दोष--इसलिए सामान्य की सत्ता नहीं है )। इसके अलावे क्षणों 
( पदार्थों ) में सामान्य रूप से, मण्यों [की माला ] में सूत्र की तरह या 
भूत-गणों में ( पृथ्वी, जल आदि में ) गुणों ( रूप, रसादि ) की तरह, वर्तमान 
कोई भी आकार दिखलाई नहीं पड़ता [ जिसे हम सामान्य कहकर पुकार सके] । 


कि च॒ सामान्य सर्वगतं स्वाश्रयसर्बगतं वा ? प्रथमे सर्व- 


वस्तुसंकरप्रसज्ध४ । अपसिद्धान्तापत्तिश्च । यतः ग्रोक्त प्रशस्त- 
वविषयसव गतमिति 
पादेन--'स्वविषयसवेगतमिति' । 


3 सबेदर्शनसंप्रहे- 


कि च विद्यमाने घंटे वर्तमानं सामान्यमन्यत्र जायमानेन 
संबध्यमान तस्मादागच्छत्संबध्यते अनागच्छद्ठा ? आधे द्रव्य- 
त्वापत्तिः । द्वितीये सम्बन्धानुपपत्ति; । 

इसके अतिरिक्त [ यह बतावें कि ] सामान्य सभी में है अथवा अपने 
आश्रय में सवंत्र स्थित है? यदि पहले विकल्प को लेते हैं ( सामान्य सवंगत 
है ) तो सभी वस्तुएँ आपस में मिल जायेगी ( कोई भेद नहीं रहेगा, विश्वेंखलता 
हो जायगी )। दूसरे, आपका विरोधी सिद्धान्त आ धमकेगा क्योंकि प्रदस्तपाद 
( वेशेषिक-सूत्रभाष्य के लेखक ) का कथन है--अपने विषयों या आश्रयों में 
सर्वत्र विद्यमान है! । 

अब [ यदि सामान्य केवल अपने आश्रयों में स्वंतोभावेत्न विद्यमान है तो 
बतावें कि ] पहले से विद्यमान घट में उपस्थित सामान्य, दूसरे स्थान पर 
उत्पन्न होने वाले ( घट ) से संबद्ध कर दिये जाने पर, पहले घट से निकलकर 
[ दूसरे से ] संबद्ध होता है या बिना निकले ही हुए ? अगर निकलकर दूसरे 
से संबद्ध होता है तो [ सामान्य को ] द्रव्य कहें ( क्योंकि द्रव्य में ही गुर और 
क्रिया--गमनादि--होती है )। यदि बिना भाये ही संबद्ध होता है तब सम्बन्ध 
ही नहीं हो सकता ( सम्बन्ध के लिए संनिकर्ष आवश्यक है )। 

कि च विनष्टे घटे सामान्यमवतिष्ठते, विनश्यति, स्थाना- 
न्तरं गच्छति वा ? प्रथमे निराधारत्वापत्तिः । द्वितीये नित्यत्व- 
वाचोयुक्त्ययुक्तिः । ठृतीये द्रव्यत्वग्रसक्तिः। इत्यादि दूषण- 
ग्रहग्रस्तत्वात्सामान्यमग्रामाणिकम््‌ । तदुक्तम्‌--- 
&, अन्यत्र वर्तमानस्य ततोडन्यस्थानजन्मनि । 
तस्मादचलतः स्थानादू वृत्तिरित्यतियुक्तता ॥ 

[अब फिर बतावें कि ] घट के नष्ट हो जाने पर, यह सामान्य वहीं 
अवस्थित रहता है या नष्ट हो जाता है या दूसरी जगह चला जाता है? अगर 
वहीं रहता है तो बिना आधार के ही रहेगा कैसे ? अगर नष्ट हो जाता है तो 
उसे नित्य कहने की ब्गत अयुक्त हो जाती है ( नित्य का कभी विनाश नहीं 
होता, सामान्य को न्‍्याय-वैशेबिक में नित्य माना गया है )। यदि तीसरा 
विकल्प ( स्थानान्तरण ) लेते हैं तो यह द्रव्य हो जायगा ( गुणा और क्रिया के 
चलते )। इस तरह के दोषों के ग्रह से ग्रस्त होने के कारण सामान्य को अप्रा- 
माशिक कहते हैं। यह कहा भी है--[ सामान्य ] दूसरी जगह वर्तमान है 
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( एक घट में घटत्व है ) और उससे भिन्न स्थान में [ घट के ] उत्पन्न होने पर, 
प्रथम स्थान से अचल [ सामान्य का दूसरे घट में ] जाना ( वृत्ति )--इससे 
बढ़कर और युक्ति क्या हो सकती है !!” 


७, यत्रासों वर्तते भावस्तेन संबध्यते न तु। 
तद्देशिनं च व्याप्नोति किमप्येतन्महाहुतम्‌ ॥ 
८, न याति न च तत्रासीदस्ति पश्चान्न चांशवत्‌ । 
जहाति पूत्र नाधारमहों व्यसनसंततिः ॥ इति। 
अनुबृत्तप्रत्ययः किमालम्बन इति चेत--अन्ज, अन्यापो- 
हालम्बन एवेति संतोष्टव्यमायुष्मता, इत्यलमतिग्रसड्जेन । 
“जहाँ पर वह भाव है उस स्थान से तो उसका सम्बन्ध नहीं है लेकित 
उस स्थान में रहने वाले पदार्थ को व्याप्त करता है--क््या ही वह विचित्र दृश्य 
है? ( उदाहरणार्थ, घटरूपी भाव जिस भूतल में है उस भूतल से घटत्व का 


सम्बन्ध नहीं है। भूतल-देश में वर्तमान घट को लेकिन घंटत्व व्याप्त कर लेता 
है। जब घट को घटत्व व्याप्त करता है. तो उसके आधार भूतल से तो उसका 


संबन्ध होना ही चाहिए लेकिन ऐसा क्यों नहीं है?) [सामान्य ] नतो 
जाता है, न वह वहाँ था ही, न वह बाद में द्ुकड़े होकर ही रहता है, न यह 


॥ 


अपने पहले आधार को ही छोड़ता--कठिनाइयों की परम्परा विचित्र है 
यदि आप पूरछ्छें कि 'एक की सत्ता अनेक में है” यह विश्वास किस पर अव- 
लम्बित है, तो इसका उत्तर होगा--हे मित्र, आप चिरायु हों, संतोष 
करें कि अन्य पदार्थ के अपोह ( तदु-भिन्न-भिन्न ) पर ही अवलम्बित है ( 'यह्‌ 
घट है” यह वाक्य आप कैसे मानते हैं जब कि घटत्व सामान्य को नहीं मानते ? 
यही शंका है। अपोहवाद को स्वीकार करके ही यह विश्वास होता है--यह 
घट घटेतर से भिन्न है। घट से भिन्न जिन पदार्थों का बोध होता है, यह घट 
उन सबों से भिन्न हैं। उत्तर यही है )। अब इसे अधिक बढ़ाना व्यर्थ है। 
विशेष--आठवें 'छोक में जाति या सामान्य के विरुद्ध आपत्तियाँ उठाई 
गई हैं। सामान्य एक जगह से दूसरी जगह जाता नहीं है क्‍योंकि क्रिया केवल 
द्रव्य में ही रहती है, सामान्य में नहीं । ऐसा होने पर घटोत्पत्ति के समय उसमें 
घंटत्व नहीं रहेगा--यह दोष सम्भव है। यदि यह कहें कि मृत्पिएड में ही 
घटत्व था और उत्पन्न होते ही घट में आ गया, तो यह भी ठीक नहीं 
क्योंकि घटोत्पत्ति के पूर्व मृत्पिड में घटत्व था ही नहीं; घटोत्पत्ति के बाद ही 
घट में घटत्व सामान्य रहता है। यह भी अयुक्त है। यदि फिर भी यह कहें कि 
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दूसरे घट में विद्यमान घटत्व बढ़कर दूसरे से संबद्ध हो जाता है, तो उत्तर 
होगा कि बाद में घटत्व टुकड़े होकर भी नहीं रहता । अवयव-सहित पदार्थ 
को ही वृद्धि होती है, घटत्व में तो अवयव नहीं-तो यह बढ़ेगा केसे ? यदि 
वृद्धि नहीं हो और फिर भी संबन्ध को स्वीकार करें तो सामान्य की सत्ता 
पहले नहीं रह सकती । लेकिन ऐसी बात है नहीं, प्रत्युत वह तो पूर्व आधार 
को छोड़ता ही नहीं । यह जाति को स्वीकार करनेवालों की दोष-परम्परा है। 
( १६. दुःख और स्वलक्षण की भावनाये ) 

सर्वस्य संसारस्य दुःखात्मकत्व॑ सर्वतीर्थकरसम्मतम्‌ । 
अन्यथा तन्निविवृत्तनां तेषां तब्निवृच्युपाये प्रवृत््यनुपपत्तेः । 
तस्मात्सव दुःखं दुःखमिति भावनीयम्‌ | 

नलु क्िंवदिति पृष्टे दशन्तः कथनीय इति चेत्‌ू--मैवम्‌ । 
स्वलक्षणानां क्षणानां क्षणिकतया सालक्षण्याभावादेतेन सदशम- 


परमिति वक्‍्तुमशक्यत्वात्‌। ततः स्वलक्षणं स्वलक्षणमिति 
भावनीयम्‌ । 


समूचे संसार को दुःखात्मक समझना सभी शाख्त्रकारों ( आस्तिक, नास्तिक 
दोनों ) से सम्मत है। [ यदि संसार दुःखमय ] न हो तो उस (दुःख ) से 
बचने की इच्छा करने वाले व्यक्तियों की प्रवृत्ति दुःखों से निवृत्त होने के 
उपायों के प्रति कैसे होगी ? यही कारण है कि [ बौद्ध लोग ] यह भावना 
( विचार ) रखते हैं--'सब कुछ दुःख है, दुःख है | 

यदि कोई पूछे कि--'किसकी तरह ( यह होता है ) ? कोई उदाहरण तो 
कहिये ।” [ तब हम उत्तर देंगे कि ] ऐसी बात नहीं, सभी पदार्थों का अपना- 
अपना लक्षण है ( 3।] ४7० (9ए.08७ ॥] ५९080|7०७ ) और वे क्षशिक 
भी हैं। किसी साधारण लक्षण (या समान लक्षण ) के अभाव में यह कहना 
संभव नहों है कि इसके समान यह दूसरा है। इसलिए यह भावना रखनी 
चाहिए कि सभी पदार्थों का अपना लक्षण है, अपना लक्षण है । 

विशेष--बौद्धों की भावना है--सव दुःखं दुःखम्‌। संसार में सब कुछ 
दुःख है। दुःख की सत्ता मानने में सभी दर्शनकार सहमत हैं। वस्तुतः भारतीय 
दर्शन का प्रमुख अंश बंधन और मोक्ष का ही विवेचन करता है। बन्धन का 
अर्थ है संसार के दुःखों में पड़ा रहना; जरा-मरण, आवागमन आदि दुःख 
ही तो हैं । इनसे बचना ही मुक्ति है। क्‍या चार्वाक और क्या शंकराचार्य-- सभी 
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दुःख की अनिवाय॑ ( कम-से-कम व्यावहारिक-रूप से ) सत्ता मानते हैं। 
सांख्यकारिका की पहली कारिका में ही कहा गया है-- - 
दुःखत्रयाभिघाताजिज्ञासा तदपघातके हेतौ ' 
हट्टें सापार्था चेन्‍्नेकास्तात्यन्तो5भावात्‌ ॥ 
सारांश यह कि दर्शनों का मतभेद दुःख की प्रकृति और उससे बचने के उपायों 
को लेकर है | दुःख की व्याख्या भगवान्‌ बुद्ध यों करते हैं-- 

“इदं लो पन भिक्‍्खवे, दुक्खं अरिय सच्च॑ । जाति पि दुक्‍्खा, जरापि दुक्‍्खा, 
मरणाम्पि दुक्खं, सोक-परिदेव-दोमनस्सुपायासापि दुक्खा, अप्पियेहि सम्पयोगों 
दुक्‍्खो, पियेहि विप्पयोगो दुक्खो, यम्पिच्छे न लभति तम्पि दुक्खं, संख्यित्तेन 
पठ्चूपादानक्खन्धापि दुक्खा ॥' अर्थात्‌ हे भिक्षुगण, यह दुःख प्रथम आये 
सत्य है। जन्म लेता भी दुःख है, वृद्धावस्था भी दुःख है, मरण भी दुःख है। 
शोक, परिदेवना ( पश्चात्ताप ), उदासीनता तथा परिश्रम भी दुःख है। अप्रिय 
वस्तु के साथ समागम होना दुःख है, प्रिय का वियोग भो दुःख है। जो 
ईव्सित वस्तु को नहीं पाता तो वह भी दुःख है। संक्षेप में ये राग द्वारा 
उत्पन्न पाँचों स्कन्ध ( रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार तथा विज्ञान ) भी दुःख है । 

बुद्ध का कहना है कि हँसी और आनन्द कैसे हो जब यह भव-रूपो भवन 
नित्य जल रहा है? (को नु हासो किमाननदों निच्च॑ पञजलिते सति । 
घम्मपद, १४६५ ) । 

बौद्धों की दूसरी भावना है-सर्व स्वलक्षणं स्वलक्षणम्‌ | क्षणिक होने के 
कारण सभी पदार्थों का अपना-अपना लक्षण या असाधारण लक्षण है । 
सामान्य को ये मानते नहीं जिससे उन क्षणिक पदार्थों को भी किसी समान- 
धर्म द्वारा लक्षण का विषय ( लक्ष्य ) बनाकर साधारण लक्षण दे सक। 
वस्तुओं के स्वलक्षण होने के कारण दो पदार्थों में साहह्य नहीं दिखलाया जा 
सकता। इस पर अंगरुलियों का दृष्टान्त दिया गया है जो कभी समान नहीं होतीं-- 

एतासु पद्मस्ववभासिनीषु प्रत्यक्षबोघे स्फुटमडूगुलीषु । 

साधारणां रूपमवेक्षते यः श्ज् शिरस्यात्मन ईक्षते सः ॥ 
यही नहीं, सभी पदार्थों के क्षिक होने के कारण ज्ञाता भी तो दो क्षण नहीं 
ठहर सकता । कोई भी ज्ञाता साधारण-बर्म को जानकर यह घट है” इस प्रकार 
का घट-रूप पदार्थ नहीं जान सकता । 


(१७. शुन्य की भावना--माध्यमिक-सम्प्रदाय ) 
एवं शून्य शुन्यमित्यपि भावनीयम्‌ । स्वप्ने जागरणे च 
न मवा दृष्टमिदं रजतादीति विशिष्टनिषेधस्योपलम्भात्‌। यदि 
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दृ्टं सत्तदा तड्िशिश्टस्थ दशनस्येदंताया अधिष्ठानंस्थ च तस्मि- 
चध्यस्तस्य रजतत्वादेस्तत्संबन्धस्य च समवायादेः स्तन स्थात्‌। 
न चेतदिष्टं कस्यचिद्वादिनः । न चार्धजरतीयम्र॒ुचितम्‌ । न हि 
कुककुत्या एको भागः पाकायापरों भागः प्रसवाय करुप्य- 
तामिति कर्प्यते । 


उसी प्रकार यह भावना भी करनी चाहिए कि सब कुछ शून्य है। स्वप्न 
में या जागरण की दशा में भी मैंने यह रजतादि ( चाँदी आदि ) नहीं देखा-- 
इस तरह एक विशेष प्रकार के निषेध की -प्राप्ति होती है। जो कुछ दिखलाई 
पड़े वह यदि सतु हो तो उससे संबद्ध दर्शन की इस रूप में उसके ( इदंता के ) 
आधार की (जैसे शुक्ति की), उस पर आरोपित रजतत्व आदि की तथा 
उन दोनों ( रजत और शुक्ति ) के समवाय ( नित्य सम्बन्ध जैसे गन्ध और 
पृथिवी में ) आदि सम्बन्ध की भी सत्ता हो जायगी । लेकिन यह किसी भी 
वादी ( विपक्षी, शास््रार्थी) को अभीष्ट नहीं है। लेकिन अधंजरतीय-सत्ता 
( आधा में एक, आधा में दूसरी ) ठीक नहीं । “मुर्गी का एक भाग पचाने 
के लिए है, दूसरा भाग अणडे देने के लिए छोड़ दें”--ऐसी कल्पना भी नहीं 
की जा सकती । 

विशेष--शू्य की भावना नागाजुंन ने उठाई है जिन्होंने शून्यवाद या 
माध्यमिक सम्प्रदाय की स्थापना की है। यद्यपि प्रज्ञापारमिता, रज्नकरणड 
आदि प्राचीन सूत्रों में भी शून्य का विचार है किन्तु उसे सिद्धान्त का रूप 
देकर सप्रमाण विवेचन करने का सारा श्रेय नागाजुन को ही है। इन्होंने 
अपनी साध्यमिक-कारिका में झून्यवाद का पारिडत्यपूर्वक विश्लेषण किया है 
(समय २०० ई० )। इसके अन्य आचार्य हैं-आर्यदेव ( नागार्जुनशिष्य 
२०० ई०, कृतियाँ--चतुःशतक, चित्तविशुद्धिप्रररण आदि ), बुद्धपालित 
( मा० का० की व्याख्या, शवीं शताब्दी ), भावविवेक (संस्कृत में हनके 
ग्रन्थ अप्राप्य, मा० का० व्याख्या, मध्यमार्थसंग्रह, करमणि ), चन्द्रकीर्ति 
( षष्ठशती, माध्यमिकावतार, प्रसन्नपदा - मा० का० व्याख्या, चतुःशतक ठीका), 
झान्तिदेव ( नालन्दा के जयदेव के शिष्य, बोधिचर्यावतार, ७वीं शती ), 
शान्तरक्षित ( नालन्दा के प्रधान, तिब्बतयात्रा करके वहाँ सम्मे विहार की 
७४९ ई० में स्थापना, तत्त्उसंग्रह ) । 

इसकी स्थापना--सीपी (शुक्ति ) में चाँदी के श्रम से कोई उसके पास 
गया किल्तु चाँदी नहीं देख सका। अब एक निषेध की प्राप्ति हो गई --मैंने 
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स्वष्न या जागरण में चाँदी नहीं देखी । यहाँ पर “नहीं” ( नत्‌ ) का सम्बन्ध 
कारक आदि से मिली हुई क्रिया के साथ है। इसलिए यहाँ पर त्रिविधात्मक 
निषेध प्राप्त हुआ--द्शन क्रिया का, उसके कर्त्ता देखनेवाले का, उसके कर्म 
हृद्य वस्तु का । यही नहीं, दूसरे रूप में धर्मी, धर्म और उनके संबन्ध का भी 
निषेध हो जांता है। धर्मी सीपी है, उसका धर्म ( इद॑ रजतम््‌ में इदंता का 
आधार ) रजतत्व है,--दोनों के निषेध से रजतत्व के समान ही शुक्ति-आदि 
( दोनों के संम्बन्ध आदि ) का भी निषेध हो जाता है जिससे थूृल्यवाद में 
सहायता मिलती है । 

दूसरे दाशनिक जैसे नैंयायिक-आदि पूरे का निषेध नहीं करते, कहीं 
विशेषणा का निषेध होता है, कहीं क्रिया का। 'अन्धकार में मैंने घड़ा नहीं 
देखा--इसमें केवल दर््नतक्रिया का निषेध है, न कि द्रष्टा या अंधकार या 
घड़े का । 'पैरों से जाता है, रथ से नहीं जाता'- इसमें प्रधानभूत गमनक्रिया 
का भी निषेध नहीं है। विधि और प्रतिषेध विशेषण पर ही लगते हैं यदि 
विशेष्य की बाधा हो--इसलिए केवल रथ का ही निषेध है। थून्यवादियों को 
यह ठीक नहीं जेंचता । आधा निषेध और आधा विधि--यह क्या तमाशा है ? 
विधान हो तो सबों का, निषेध हो तो सबों का, लेकिन विरोधी लोग तो मानेंगे 
ही नहीं | अध॑जरतीय-न्याय. ( आधा बूढ़ा, आधा जवान ) हो नहीं सकता । 
शून्यवाद में सबों का निषेध होता है। 


तस्मादध्यस्ताधिष्ठान-तत्संबन्ध-दरशन-द्रष्टरणां मध्य एकस्या- 
नेकस्य वा असच्चे निषेधविषयत्वेन सर्वस्यासच्व॑ बलादापतेदिति 
भगवतोपदिशटे 'माध्यमिका/ तावदुत्तमग्रज्ञा इत्थमचीकथन्‌-- 
मिक्षुपादप्रसारणन्यायेन, श्षणभन्ञाद्यमिधानमुखेन, स्थायित्वा- 
जुकूलवेदनीयत्वानुगतत्व-सर्वसत्यत्व-श्रमव्यावतेनेन सर्वेशन्यता- 
यामेव पर्यवसानम्‌ । अतस्तत्वं सदसदुभयानुभयात्मकचतुष्को- 
टिविनिमुक्त शुन्यमेव । ! 
इसलिए, ( १ ) आरोपित वस्तु ( रजतत्व ) के अधिष्ठान ( आधार, जैसे 
सीषी ), (२) उनके सम्बन्ध, ( ३ ) दर्शन-क्रिया और ( ४ ) द्रष्टा--इनके 
बीच एक के या अनेक के असत्‌ होने से, निषेध का विषय होकर सबों की 
अ-सत्ता बलात्‌ ( जबद॑स्ती ) आ जाती है। इस प्रकार भगवान्‌ बुद्ध के उपदेश 
देने पर उत्तम बुद्धिवाले माध्यमिकों ने ऐसा कहा--भिक्षुओं के पैर फैलाने की 
तरह ( मन्थर-गति से ), क्षणभंग इत्यादि शब्दों के कहने से तथा स्थायित्व 
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( स्थिर होना ), अनुकूल वेदना होना, उपस्थित होना ( सामान्य ), सब सत्य 
होना--इन अ्रमों को हटाने से [ बुद्ध के बचनों का ] यही अभिप्राय है कि 
सब कुछ शून्य । इसलिए तत्त्व ( दर्शन का मूल पदार्थ ) बून्य ही है जो इन 
चार कोटियों से नितान्‍्त मुक्त है--( १ ) सत्‌, ( २) असत्‌, ( ३ ) उभयात्मक 
(४ ) अनुभयात्मक । [ अभिप्राय यह है कि शून्य उसे कहते हैं जो सत्‌ भी 
नहीं हों, न असत्‌ हो, न सदसत्‌ हो, न सदसत से भिन्न ही हो। शून्य एक 
अनिव॑चनीय तत्त्व है जिसका केवल ज्ञान ही है। ] 
विशेष--माध्यमिकों का अनिवंचनीय शूल्य-तत्त्व अद्धैतवेदान्तियों के अद्वैत- 
तत्त्व से मिलता है। विवेकचूडामणि में माया के विषय में लिखा गया है-- 
सन्नाप्यसब्नाप्युभयात्मिका नो भिन्नाप्यभिन्नाप्युभयात्मिका नो । 
साद्भाप्यनज्भाप्युभयात्मिका नो महाद्धुताईनिवंचनीय रूपा ॥ 
मायावाद में ऐसे ही शब्दों का प्रयोग करने के कारण झुंंकराचाय को 
उनके विरोधियों ने 'प्रच्छन्नबौ' तक कह दिया है। इसके अलावे बुद्ध को भी 
लोगों ने अद्ययवादी, अद्लैती आदि विशेषण दिये हैं ॥ वस्तुत:, शून्यवाद और 
अद्गैतवाद में मौलिक अन्तर होते हुए भी इतना साम्य है कि विद्वानों को भी 
चकित रह जाना पड़ता है। 


तथा हि--यदि घटादेः सत्वयं स्वभावस्तहिं कारकव्यापार- 
वैयर्थ्यम्‌। असच्च॑ स्वभाव इति पक्षे प्राचीन एवं दोषः ग्राहुः- 
ष्यात्‌ । यथोक्तम्‌-- 


९, न सतः कारणापेक्षा व्योमादेरिव युज्यते । 
कार्यस्यासंभवी हेतुः खपुष्पादेरिवासतः ॥ इति। 

जैसे ( इसका विश्लेषण करने पर )--यदि घटादि का स्वभाव सत्‌ होना 
है तब तो इसके बनाने वाले की चेट्टायें व्यर्थ हो होंगी । ( घट सत्‌ ही है. तो 
इसे बनाना क्या ? ) यदि 'स्वभाव असत्‌ होना है” यह पक्ष लेते हैं तो वही 
पुराना दोष इसे घेर लेगा । ( यदि घट असत्‌ है तो क्या कुम्भकार इसे कभी 
बना सकता है? किसी भी दछ्षा में कारक या निर्माता की आवश्यकता नहीं, 
उसकी स्थिति सन्दिग्ध हो जाती है--नासतो विद्यते भावों नाभावों विद्यते 
सतः । गीता २१६ )। जेसा कि कहा गया है--'आकाश आदि की तरह 
सत्‌ वस्तु के कारण की आवश्यकता ठीक नहीं लगती और दूसरी ओर, आकाश- 
कुसुम की तरह असत्‌ कार्य का हेतु ( कारएा ) भी असम्भव है। 


बौद्धदशेनम्‌. ., ६५ 
विशेष--शून्यवाद चूँकि चार कोटियों से विनिर्मुक्त है इसलिए प्रस्तुत 
संदर्भ में प्रथम दो कोटियों का खणड़न किया गया है । तदनुसार घट न सत्‌ है 
और न असत्‌ । पिछली दो कोटियों ( उभयात्मक और अनुभयात्मक ) का 
खरणडन अब किया जायगा । 
विरोधादितरों पक्षावनुपपन्नों | तदक्‍्तं भगवता लक्लावतारे- 
विविच्यमानानां 0: 
१०, बुद्भया विविच्यमानानां स्वभावों नावधायेते। 
अतो त्रिरभिलप्यास्ते निःस्वभावाश्र दर्शिताः ॥ इति। 
११, इद॑ वस्तु बलायात॑ यद्ददन्‍्ति विपश्रितः । 
विशीयन्ते 
यथा यथार्थाश्रिन्त्यन्ते विशीयन्ते तथा तथा॥ इति च। 
न क्चिदपि पक्षे व्यवतिष्ठत इत्यथः । 
बाद के दोनों पक्ष (सतु असत्‌ दोनों होना, सतु असत्‌ दोनों में एक भी 
न होना ) स्वयं ही विरोधी हैं इसलिए [ बिना प्रयास के ही ] असिद्ध हो जाते 
हैं। भगवान्‌ ने जैसा कि लंकावतार-सृत्र” में कहा है--'जिन पदार्थों का विवेचन 
बुद्धि से होता है, उनके स्वभाव का निरंय नहीं होता । इसलिए वे ( पदा& ) 
अतिवच्चत्तीय तथा स्वभावहोत्र दिख़लाये गये हैं ।!” और भी--'यह वस्तु बलातु 
उत्पन्न हुई है, यह विद्वानु लोग बोलते हैं । जेसे-जेंसे पदार्थों का चिन्तन होता 
है वेसे-वैंसे ही वे नष्ठ हो जाते हैं।” अभिप्राय यह है कि पदार्थ को किसी भी 
पक्ष ( कोटि ) में रहने की व्यवस्था नहीं दी जा सकती । 
दृश्टाथव्यवहारश्र॒ स्वप्नव्यवहारव॒त्संवृत्या संगच्छते । अत 
एवोक्तम-- 
१२, परित्राट-काझुक-शुनामेकस्यां अ्मदातनों । 
कुणपः कामिनी भक्ष्य इति तिस्रो विकल्पनाः ॥ इति। 
तदेव॑ भावनाचतुष्टयवशान्रिखिलवासनानिबत्तों परनिवाणं 
शुन्यरूपं सेत्स्यतीति वय॑ कृताथा।, नास्माकसुपदेइ्य 
किंचिदस्तीति । 


१--लंकावतार-सूत्र विज्ञानवाद के सिद्धान्तों का प्रतिपादन करनेवाला 
संस्कृत ग्रन्थ है। कुल १० परिच्छेद हैं। प्रथम परिच्छेद में ग्रंथ की रचना के 
कारणों का वर्णन है जिसमें कहा है कि बुद्ध ने लंका में जाकर रावण को ये 
शिक्षायें दी थीं। इसीलिए ग्रंथ का नाम लंकावतार-सूत्र है। 

*& स॒० सं० 
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६६ स्वेदशनसंग्रहे- 


देखी जानेवाली वस्तुओं का व्यवहार स्वफ़-ध्यवहार के समान अविद्या 
(या कल्पना ) से चलता है। (सबों को शून्य मानने के बाद हृह्यमान जगत्‌ 
स्वप्न-व्यवहा रवत्‌ कल्पना है । ठीक इसी प्रकार शंकर को अनिरवंचनीय ब्रह्म मान 
लेने पर संसार की व्याख्या के लिए माया-शक्ति और व्यावहारिक-सत्ता. माननी 
पड़ती है) । इसलिए कहा है--'एक स्त्री-शरीर में संन्यासी, कामी और कुत्ते की 
तीन विभिन्न कल्पनायें होती हैं कि यह अस्थिपंजर है, कामिती है या खाने की 
चीज है ।” ( इसी तरह संसार में लोगों के विकल्प हैं)। 
तो इसी प्रकार चारों भावनाओं ( क्षणिक, दुःख, स्वलक्षण, शून्य )के 
वहा, सारी वासनाओं के निवृत्त हो जाने पर, शून्य के रूप में परम ( अंतिम ) 
निर्वाण ( मोक्ष ) मिल जायगा--इस तरह हमारा काम समाप्त हो गया, अब 
हमें किसी उपदेश की आवश्यकता नहीं । [ उपर्युक्त उक्तियाँ आचार्यों की हैं जो 
स्वयं निर्वाण पाकर ( हीनयानी होकर ) निवृत्त हो गये । अब शिष्यों के मुक्त 
होने की भी विधि बतलाई जायंगी । ] ० 
शिभ्यैस्तावद्योगश्वाचारश्रेति दयं- करणीयम तत्राप्राप्तस्या- 


अस्य प्रापये पर्यचुगोगो योगः। गुरूक्तस्यार्थस्याज्ञीकरणमा 
चारः । गुरूक्तस्याज्ञीकरणादुत्तमाः, पर्यलुयोगस्थाकरणादध- 
माश्र । अतस्तेषां माध्यमिका इति ग्रसिद्धिः ॥ 

अब शिष्यों को दो काम करना है--योग और आचार | उनमें अप्राप्त ज्ञान 
की प्राप्ति के लिए प्रश्न करना योग कहलाता है। ग्रुरुकी कहीं हुई बातों को 
स्वीकार करना आचार कहलाता है। गुरु की कही बातों को अंगीकृत करने- 
वाले ये ( बौद्ध ) उत्तम हैं। दूसरी ओर, ये प्रश्न नहीं करने के कारण अधम 
भी हैं, इसलिए इनकी माध्यमिक के रूप में विशेष ख्याति है। हे 

विशेष--माधवाचार्य माध्यमिक नाम पड़ने का एक विचित्र कारण देते 
हैं। झूँकि ये उत्तम और अधम दोनों हैं इसलिए माध्यमिक ( बीचवाला एक 
तीसरा संप्रदाय ) कहलाते हैं | किन्तु वस्तुस्थिति दूसरी है। ऐतिहासिक दृष्टि 
से बुद्ध के मध्यम-मार्ग ( भोग और तपस्या के बीच का मार्ग ) का प्रतिपादन 
करने से ये माध्यमिक हुए । तत्पश्चात्‌, तच्व-विवेचन की दृष्टि से शाश्वतवाद 
और उच्छेदवाद की ऐकान्तिक विचारधाराओं को छोड़कर इन्होंने मध्य-पथ का 
आलम्बन लिया | शाश्व॒तवांद वह सिद्धान्त है जिसके अनुसार आत्मा और 
परलोक भी नित्य है। दीघनिकाय में ६२ मतवादों में इसका उल्लेख है। दूसरी 
ओर, उच्छेदवाद अजितकेशकम्बल का मत था जिसमें मृत्यु के अनच्तर आत्मा 
की सत्ता में विश्वास नहीं किया जाता ।. प्रथिवी आदि चार तत्वों से बना हुआ 


> बौद्ध-दशनम्‌ ६७ 
शरीर मरने के बाद इन्हीं तच्त्वों में विलीन हो जाता है, कुछ भी नहीं बचता । 
इसके अलावे शृन्यवाद की स्थापना सत्‌ और असत्‌ के मध्य-बिन्दु पर हो हुई 
है इसलिए भी इस सम्प्रदाय को माध्यमिक कहते हैं । 

(१८. योगाचार-मत--विज्ञानवाद ) 
गुरुक्त भावनाचतुष्टयं बाह्याथस्य शन्यत्वं चाद्भीकृत्या- 
५ कच श 
न्तरस्य शन्यत्व॑ चाज्ढीकृत॑ कथमिति पयनुयोगस्य करणात्‌ 
केपांचिद्योगाचारप्रथा । एपा हि तेपां परिभाषा--स्वरयंवेदन 
तावदड्गीकार्यम । अन्यथा जगदान्ध्य॑ प्रसज्येत । तकीतिंत॑ 
धर्मकीर्तिना-- 
अप्रत्यक्षो पलम्भस्य नार्थदृष्टिः प्रसिध्यति । इति । 
दूसरे कुछ ( बौद्धों ) को योगाचार के नाम से पुकारते हैं क्योंकि आध्या- 
त्मिक गुरुओं की बताई हुई चारों भावनाओं और बाह्य-पदार्थों को शून्यता का 
अंगीकरण ( आचार ) करके पुनः यह प्रश्न ( योग ) भी करते हैं कि आन्तरिक- 
पदार्थों ( जेंसे--चित्तादि ) की शून्यता क्‍यों स्वीकार करते हैं ? चूँकि उनकी 
यह परिभाषा ( सिद्धान्त ) है--कम-से-कम अपना ज्ञान ( स्वयंवेदन 50|- 
&00आ80०॥४ एि70७]९०४० ) तो स्वीकार करें, नहीं तो ऐसा प्रसंग हो 
जायगा कि समूचे संसार को अन्धा मानना पड़ेगा ( यदि अपना ज्ञान या ज्ञाता 
का ज्ञान भी शून्य ही हो तो जाननेवाला कौन रहेगा ? ज्ञाता के अभाव में 
थूरा संसार ही अन्धा है, किसी को कुछ भी नहों सूझ्षता--अन्तर-बाह्य सभी 
तो शून्य हैं। इसीलिए योगाचार-मत में बाह्म-पदार्थे शून्य है, आन्तर सत्य ) । 


ऐसा ही धर्मकीति ने कहा भी है--'जो प्रत्यक्ष को भी नहीं मानता, 
पदार्थों की दृष्टि भी उसकी ठीक नहीं है ।” (धर्मकीति के कथन का 
अभिप्राय है कि जिस बुद्धि से हम पदार्थों का ज्ञान पाते हैं उसे तो मानना 
होगा, उसे शून्य मानने पर पदार्थों के विचार की शक्ति कहाँ से आवबेगी ? यहां 
पर प्रत्यक्ष का अभिप्राय है बुद्धि की क्षमता, ज्ञाता का ज्ञान, स्वसंवेदन इत्यादि। 
प्रसिद्धधति-सामर्थ्यं है ) । 


विशेष--योगाचार का दूसरा नाम विज्ञानवाद है। इसका जन्म शून्यवाद 
की प्रतिक्रिया के फलस्वरूप हुआ था। माधष्यमिकों के अनुसार समस्त संसार 
असत्य प्रतीत होता है किन्तु इनका कहना है कि जिस बुद्धि से यह प्रतीत 


कासतवाकलल्या 


जीप ता 


क्ष्द़ सर्वदशेनसंम्रहे- 
होता है उसे तो सत्य मानें । अतएव बुद्धि, चित्त, समन या विज्ञान ही एकमात्र 
संत्य प्रदार्थ है। विज्ञान को मानने से ही इसका नाम ब्रिज्ञानवाद है। अपेक्षाकृत 
इस मत का प्रचार देश-विदेढ़ में अधिक हुआ तथा इसी सम्प्रदाम ते तैयाग्रिकों 
से लड़कर बौद्ध न्याय का जन्म दिया। बौद्ध-न्याय का अर्थ है योगाचार- 
सम्प्रदाय के ग्रन्थ । लंकावतार-सूत्र इस सम्प्रदाय का बहुत प्रामाणिक ग्रंथ है 
जो मूल संस्कृत में दस परिच्छेदों में है। 

इस सम्प्रदाय के प्रमुख आचार्य हैं-मैत्रेयनाथ (मूल संस्छत में कई 
ग्रत्थ अप्राप्य, केवल 'अभिसमयालंकारिका! 5 प्ररिच्छेदों में प्राप्त ), आये असंग 
( मैत्रेयशिष्य, ४थी शी, कृतियाँ--महायानसंपरिग्रह, योगाचारभूमिशास्त्र, 
महायान-सूत्रालंकार ) वखुबन्धु ( असंग के छोटे भाई, पहले वेभाषिक बाद 
में भाई के संपर्क से विज्ञानवादी, क्ृ०-- सद्धमंपुंडरीकटीका, महापरिनिर्वाण- 
सूत्रटीका, वजच्छेदिकाप्रज्ञापारमिता टीका, विज्ञप्तिमात्रताप्तिद्धि-विशिका और 
त्रिशिका दो संस्करण ), स्थिर्मति ( वसुबन्धु के शिष्य, उनके सभी ग्रंथों पर 
टीकायें और भाष्य ), द्डिग्नाग ( कांची के ब्राह्मण, वसुबन्धु के शिष्य, वीं 
दातो, तान्त्रिक, शास्त्रार्थी, कृतियाँ--प्रमाण-समुचय तथा उसकी वृत्ति, आलंबन- 
परीक्षा, हेतुचऋनिर्ंय, त्रिकालपरीक्षा, न्‍्यायप्रदेश--केवल यही ग्रंथ संस्कृत 
में पूरा प्राप्त । तौर नैयानिक, गौतम और वात्स्यायन का खंडन, उद्योतकर 
द्वारा न्‍्यायवार्तिक में स्वयं खंडित, बौद्ध न्याय के प्रतिष्ठा ) शंकरस्वामी 
( दिड्डनाग के शिष्य ), घर्मपाल ( नालन्दा बिहार के कुलपति, शीलभद्र के 
गुरु, बौद्ध ग्रन्थों की टोकायें ), धर्मकीर्ति ( कुमारिल के समकालिक, इंत्सिग 
द्वारा उल्लेख, धर्मपाल के श्षिष्य ६२५ ई०, प्रचंड ताकिक, कृतियाँ--प्रमारणा- 
वातिक, प्रमाणविनिश्वय, न्यायबिन्दु, सम्बन्धपरीक्षा, हेतुबिन्दु, वादन्याय, 
सन्‍्तानान्तरसिद्धि ) । 


( १९. बाह्य पदार्थ का खण्डन ) 
बाह्य ग्राह्म॑ नोपपद्चत एबं। विकल्पानुपपत्ते: । अर्थो 
ज्ञानग्राद्यो भवन्नुत्पन्नो भवति अनुत्पन्नो वा१ न पूरे, उत्पन्नस्य 
स्थित्यभावात्‌ । नापरः, अनुत्पत्नस्थासखवातू। अथ मन्येथा।-- 
अतीत एवाथों ज्ञानग्राह्मस्तज़नकत्वादिति! तदपि बालभाषितम्‌ । 
वरतमानतावभासबिरोधात्‌ । इन्द्रियादेरपि ज्ञानजनकत्वेन ग्राह्म- 
त्वप्रसज्राच । 


बौद्धःदशनम ६६ 
[ माध्यमिकों की तरह यंह तो हमें मानते हीं है कि ] बाह्य ग्राह्म 
( प्रत्यक्षीकरणीय, संत्य ) के रूप में सिद्ध नहीं ही होता ( -बांह्य पदार्थ को 
असंत्‌ तों हम भी मानते हैं )। कारण यह है कि इसके विषय में दिये गये 
दोनों विकल्प असिंद्ध हो जाते हैं। वें हैं--[ घटादि ] पदांथ॑ ज्ञॉन के द्वारा 
ग्रोद्य है, [ तो हम पूछतें हैं कि ] वह उत्पन्न होने के बाद ज्ञॉने-ग्रांह्म हींता है 
या बिना उत्पन्न हुए हीं ? उत्पन्न होने के बाद वह ज्ञानंग्राह्म हो नहीं सकता 
( शंब्देंशः--पहुलों विंके्प ठीक नहीं ) क्योंकि उत्पन्न पदार्थ की स्थिति नहीं 
हो सकती ( कोई भी वंह्तु उत्पन्न होने पर एक क्षण हीं ठहर सकती हैं दूसरे 
क्षण में उसका विनाश हों जाता हैं। उत्पत्ति वाले क्षण में तो ज्ञान द्वारा वह 
आह नहीं है क्योंकि पंदोर्थ की सत्ता का कारण ज्ञान ही है। कारण कॉंय के पूर्व 
होता है इसलिए ज्ञांन अर्थ के पंहंलें रहना चाहिएं। ज्ञान से ग्रहण करते- 
करते तो अर्थ नष्ट हों जाता है तो केसे बाह्यार्थ ज्ञानग्राह्म होंगे ? ) दूसरा 
विकेल्प भी संभव नहीं ( बिना उत्पन्न हुए कोई पदाथे ज्ञानग्राह्म हो ही नहीं 
सकता ) क्योंकि बिनां उत्पन्न हुए किसी वस्तु की सत्ता ही नहीं होंगी ( और 
इस दक्षा में हमारा सिद्धा्त--बाह्मार्थशून्यवववाद--खरा ही उतरता है )। 


फिर भी यदि यह मानते हों कि भूतंकालिक पदार्थ ही ज्ञान के द्वारा ग्रीह्य 
हैं क्योंकि उसे ( ज्ञानं को ) उत्पन्न करते हैं तो यह भी मूखों की-सी बात हो 
जॉयगी । ( अभिप्राय यह है कि ज्ञा्नेकाल में अंथं भले ही विद्यमान न हो 
किन्तुँ ज्ञानोत्पादन के संम्बन्ध से तो ज्ञानंग्राह्म हों संकता है। ) कारंण यहं है 
कि ऐसा मानने पर वस्तुओं के वर्तमान काल में प्रतीति का विरोध हो जायगो । 
( यदि भूतकाल में ही पदाथे ज्ञानग्राह्म . होते हैं तो वर्तमान में उनकी प्रतीति 
केसे संभव है ? ) दूसरी आपत्ति यह है कि इन्द्रियाँ भी [ दूँकि ज्ञान का 
साधन हैं इसलिंए वे ] ज्ञान उत्पन्न करके ग्राह्म बन जायेगी (अंथ॑ यह है कि 
जब ज्ञान के उत्पांदन-सम्बन्ध से ही कोई वस्तु ग्राह्म होती है तब तो इन्द्रिय 
आदि जो अप्रत्यक्ष हैं इनका भी ग्रहण होने लगेंगा । इससे विश्वृंखलता 
आ जायगी ) | 


कि च, ग्राह्मः कि परमाणुरूपोध्थोब्वयविरूपो वा। न 
चरमः, कुस्त्नेकदेशविकल्पादिना तन्निराकरणात्‌। ने ग्रथमः अती- 
निद्रयत्वांत्‌ । पट्केन युगपंद्योगस्य बाधकत्वाच्च । यथोक्तम-- 
१३ पदकेन युगपद्योगात्परमाणो! पडंशता। 

तेषाम॑प्येकंदेंशत्वे पिण्डः स्वॉदणुमात्रकः ॥ इति | 


७० सबंदर्शनसंग्रहे- 

[ हम फिर पूछते हैं कि ] यह ग्राह्म अर्थ परमाणु (४४०७) ) के रूप में है 
या अंग-प्रत्यंग से युक्त कोई शरीरी है ? दूसरा ( शरीरधारी का ) विकल्प हो नहीं 
सकता क्योंकि (पूरे में ग्राह्मय है या एक भाग में” इस प्रकार के विकल्पादि 
लगाकर उसका निराकरण कर सकते हैं। ( अवयवी के रूप में घटादि कृत्स्न 
या पूर्णखूप में ज्ञानग्राह्म है कि उसका एक भाग ज्ञानग्राह्म होता है ? पहला 
विकल्प संभव नहीं क्योंकि पूर्णारूप का इन्द्रिय से संबन्ध हो नहीं सकता । दूसरा 
विकल्प भी असंभव है. क्‍योंकि एक भाग को हम घट नहीं कह सकते तो फिर 
अवयवी घंटादि ज्ञानग्राह्म कैसे होगा ? ) पहला विकल्प ( परमाणु के रूप में 
ग्राह्म होता ) भी कठिन है क्‍योंकि परमाणु का ग्रहरा इन्द्रियों से होता ही 
नहीं । दूसरे, छह ( दिशाओं ) के साथ उसके एक साथ योग होने में बाधा 
पहुँचती है। ( छह दिल्यायें हैं--पु्व॑ं, दक्षिण, पश्चिम, उत्तर, ऊपर और नीचे । 
परमाणु इईँकि निरवयव है इसलिए इन छहों के साथ परमाणु का एक साथ 
( युगपत्‌ ) संबन्ध नहीं हो सकता । यदि होता है तो परमाणु अवयव-हीन केसे 
होगा ? यही षट्क परमाझु के अवयवहीन होने में बाधक है।) 

जैसा कि कहा भी गया है--'छह ( दिक्षाओं ) के साथ युगपत्‌ ( सम- 
कालिक ) योग होने से परमाणु के छह तल ( अंश, भाग ) सिद्ध होते हैं ( जैसे 
परमाणु का ऊपरी भाग, पश्चिमी भाग, दक्षिणी भाग आदि )। और इन्हें 
एक-एक भाग करके लिया जाय तो अणु के आकार का कोई भी पिणड ( ठोस 
पदार्थ ) बन सकता है !” ( इस प्रकार ग्राह्मता के अभाव में परमाणु असत्‌ है, 
यह अवयवहीन नहीं ) । 

(२०. बुद्धि का स्वयं प्रकाशित होना ) 
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तस्मास्स्वव्यतिरिक्तग्राह्मविरह्ात्तदात्मिका बुद्धिः स्वयमेव 
स्वास्मरूपप्रकाशिका प्रकाशवदिति सिद्धम्‌ । तदुक्तम्‌-- 

१४, नान्योज्नुभाव्यो बुद्धथास्ति तस्या नानुभवो5्परः । 
ग्राह्ग्राहकवैधुर्यात्सयं... सेव. प्रकाशते ॥ इति। 
ग्राह्मग्राहकयोरमेदशआालुमातव्यः । यद्े्यत येन बेदनेन, 

तत्ततो न भिद्यते यथा ज्ञानेनात्मा । वेचन्ते तेश्व नीलादयः । 


इसलिए, चूँकि बुद्धि को अपने अतिरिक्त कोई दूसरा ग्राह्म नहीं अतः उन 
विषयों के स्वरूप में रहने वाली वह बुद्धि स्वयं ही, प्रकाश की तरह अपने रूप 
को प्रकाशित करनेंवाली है--यह सिद्ध हुआ । ऐसा कहा भी है--बुद्धि के 


| ७१. 


द्वारा ग्राह्म ( अनुभव करने योग्य ) दूसरा कोई पदार्थ नहीं ( बुद्धि के द्वारा 
स्वयं बुद्धि ही ग्राह्म, दूसरी चीजें नहीं; बुद्धि किसी दूसरे पदार्थ को विषय नहीं 
बनाती )। न तो उससे बढ़कर कोई अनुभव ही है। [ इसलिए बुद्धि के अलावे 
बाहर ] किसी भी ग्राह्म और ग्राहक के अभाव के कारण वह अपने-आप ही' 
प्रकाशित होती है।” ( प्रकाश तो अपने-आप को प्रकाशित करके संसार के 
अन्य पदार्थों को भी प्रकाशित करता है किन्तु बुद्धि केवल अपने को प्रकाशित 
करती है, बाह्य अर्थों को नहीं । ) 

ग्राह्म और ग्राहक में भेद नहीं है--यह अनुमान कर लें। जिस वेदन 
( ज्ञान ) से जिसको जाता जाता है, वह उससे भिन्न नहीं है (ज्ञान और 
ज्ञातवस्तु में अन्तर नहीं है ) जैसे ज्ञान से आत्मा [ पृथक्‌ नहीं है ] | ( ज्ञान से 
आत्मा को जानते हैं इसलिए वहाँ आत्मा और ज्ञान एक ही हैं -अद्ैत- 
वेदान्तियों का अनुसरण करके यह दृष्टान्त लिया गया है )। उन ज्ञानों से 
हो नीलादि पदार्थों को जाना जाता है। ( क्षणिक पदार्थों का ज्ञान भी उसी 
से होता है )। 


ज्लेदे हि सति अधुना अनेनाथ्थेस्थ संम्बन्धित्व॑ न स्थात्‌ । 
तादात्म्यस्थ नियमहेतोरभावात्‌ । तदुत्पत्तेरनियामकस्वातू । 
यश्राय॑ ग्राह्मग्राहकसंवित्तीनां प्रथगवर्भासः से एकस्सिश्न्द्रमसि 
दित्वावभास इव भ्रमः । अत्राप्यनादिरविच्छिन्नग्रवाहा भेदवास- 
नैव निमित्तम्‌ | यथोक्तम्‌-- 


१५, सहोपलम्भनियमादमभेदो नीलतड्ठियोः । 
भेदश्र आन्तिविज्ञानरब्येतेन्दाविवाहये ॥ इति । 


१६, अविभागोडपि बुद्धधात्मा विपयोसितदरशनेः । 
ग्राह्ग्राहकसंवित्तिभेदवानिव लक्ष्यते ॥ इति च । 


(स॒० सि० सं० पृ० १२) 

[ इस प्रकार विषय और विज्ञान में अभेद दिखलाकर, भेद होनें पर आपत्ति 
दिखलाते हैं कि यदि व्रिषय और विज्ञान भें ] भेद माना जाय तो इस समय 
ज्ञान के साथ वस्तु का कोई सम्बन्ध नहीं रहेगा क्योंकि [ सम्बन्ध ] का नियम 
बतलाने वाला कोई तादात्म्य ही नहीं रहेंगा । [ आशय यह है कि 'जब ज्ञान 
है तो विषय के साथ है” इस प्रकार ज्ञान के साथ अर्थ का नियत सम्बन्ध है। 


७२ स्वेदशनसंग्रहें- 
किन्तु उसका मूले है तादात्म्य क्योंकि ज्ञान और सविषय---ये दोनों समानार्थंक 
हैं। यहं तादात्म्यसम्बन्ध नहीं रह सकता यदि ज्ञान और विषय को प्रथक्‌ 
मोनें। इस प्रकार सम्बन्ध कां नियम असिद्ध हो जायगा ! ] ( इतना ह।ने 
वर मी यंदिं भेदपक्ष में अर्थ कां निमित्त ज्ञान को स्वीकार करें तंब तो विषय 
से उत्पन्न होनेवाली ज्ञानोंत्पंत्ति ही सम्बन्ध बतंला संकेगी । इसलिए फिर उत्तर 
देते है-- ) दूसरे, तदुत्पत्ति ( कॉर्येकारंण भाव ) भी सम्बन्ध को नियमन 
नहीं कर सकती ( ऐसी बात नहीं कि घटरूपी कार्य के साथ कुम्मकार, चक्र; 
दरणडादि कारणों का सम्बन्ध नित्य हैं| निष्कर्ष यह है कि तादात्म्य या तदुत्पत्ति 
किसी से भी विषय और विज्ञान में भेद सिद्ध करना कठिन है )। 

यह जो ग्राह्मय और ग्राहक की धारणाओं ( संवित्ति न चेतना ()णाए्ट॑- 
00९8७ ) के पृथक्‌ होने की प्रतीति होती है वह एक चन्द्रमा में दो ( चंद्र ) 
होने की प्रतीति की तरह भ्रम है। यहाँ भी भ्रम का निमित्त कारण भेद की 
वासना ( जन्मजात संस्कार ) है जिसका आदि नहीं और न जिसका प्रवाह ही 
कभी टूटता है। जैसा कि कहा गया है--“एक साथ प्राप्त होने का [ इन 
दोनों में | नियम है इसलिए नील ( क्षरिक पदार्थ ) और उसके ज्ञान में कोई 
जेंद नहीं । भेद तो भ्रान्त ज्ञान के कारणं, एक चन्द्र में [ दो चन्द्र के ] भ्रम 
की तरह दैष्टिगोचर होता है।” ( नील और उसका ज्ञान क्रमशः विषय और 
विज्ञान है, ये दोनों साथ देखे जाते हैं। एक के न रहने पर दूसरा रहेगा-- 
ऐसा हो नहीं सकता | जो जिसके साथ नियमतः उपलब्ध होता है वह उससे 
अभिन्न है। जैसे घट मिट्टी से अभिन्न है उसी तरह यहाँ भी समझे ) ।”” 

और भी--' यद्यपि बुद्धि की आत्मा ( * स्वरूप ) अविभक्त है, एक ही है 
तथापि भ्रम ( विपर्यास ) से भरी आँखों के कारण ऐसा प्रतीत होता है कि 
ग्राह्म और ग्राहक की चेतना ( ज्ञान ) से इसमें भेद बना हुआ है ।”” ( बुद्धि एक 
है पर अनादि भेदवासंना से इसमें तीन भेद--ज्ञेय, ज्ञाता और ज्ञान--तो स्पष्ट 
अवभासित होते हैं ) । 

न च्‌॒ रसवीर्यत्रिपाकादि समानमाशामोदकोपार्जितमोद॑- 


कानां स्यादिति वेदितिव्यम । वस्तुतों वेध्-वेदकाकारविधुराया 


१ तुलनीय--संहोपलम्भनियमादभेदो नीलतद्वियो: । 
अच्यचेेत्संविदों नील॑ न तझ्भासेत संविदि ॥ 
भासते चेत्कुतः सर्व न भासेतेकसंविदि । 
नियामक न॑ सम्बन्ध पश्योमो नीलतद्धियो: ॥ 
( विवरणाप्रमेयसंग्रह, पृ० ७५ )। 


(हु ७३ 


अपि बुद्ध! व्यवहत्तपरिज्ञानानुरोधेन विभिन्नग्राह्मग्राहकाकार- 
रूंपवंत्तया तिमिराध्ुपंहेताक्ष्णं केशोण्डकनाडीज्ञानमेदवत्‌ अंनो- 
द्युपप्लववासनासामथ्यात्‌ व्यवस्थोपपत्तेः पर्युयोगायोगात्‌ । 
यथोक्तम्‌-- 

१७, अवेधवेदंकेकारा यंथा आऑन्‍्तर्निरीक्ष्यते । 


विभक्तलक्षेणग्रॉब्रग्राहकाकारंविप्लवा ॥ 
[ कुछ लोग शायंद समंझते होंगे कि जब विज्ञानवादी समस्त बंह्यार्थ को 
असत्‌ के रूप में एंक समान मानते हैं तैंब तो काल्पनिक वास्तविंक पदार्थ में 


भी कुछ अन्तर नहीं मानते होंगे। विरोधियों की इस शंका की आशा विज्ञान- 
वादियों ने पहले से की थी और इसलिए वे कहते हैं |] ऐसा न समझ कि 


कॉल्पनिक मिठाई ( आशामोदक ) और वास्तविक मिठाई ( उपाजित मोदक ) 
दोनों के खाने पर रसं, वींये, विंपाक् ( पच॑नां ) आंदि एक ही तरह के होंगें 
( आऑशामोंदक की तरह ही उपॉजित मोदक भी कंल्पनामय है और दोनों के 
खानें का संमान फल होंगां--ऐसी बात नहीं है )। 
आप इस तरह का प्रश्न ( पर्यनुयोग ) नहीं कर सकते हैं । वास्तविकता यह 
है कि बुद्धि भले ही ज्ञेय ( वेद्य ) और ज्ञाना ( वेदक ) के रूपों से बिल्कुल पृथक्‌ 
( विधुर ) हो तथापि प्रयोग करनेवालों ( व्यवहर्त्ता ) के ज्ञान का अनुरोध यही 
है (कि बुद्धि के ज्ञातांज्रेय रूपसे भेद हैं--'मैं घट जानता हूँ--इसमें में” 
ज्ञाता और 'घट' ज्ञय है )। यही कारण है कि [ यद्यपि बुद्धि न तो ज्ञात्राकार 
है, न ज्ञानाकार और न ज्ञेयाकार फिर भी ] ग्राह्म-प्राहक के आकार में विभिन्न 
रूप धारण कर लेती है। यह व्यवस्था ( भेद-दशा ) एक अनादि मिथ्या ज्ञान- 
विषयक वासना (चित्त में जमी हुई भावना ) की शक्ति के कारण है 
5 सिथ्याज्ञान एक अनादि वासना है इसी से ग्राह्म-प्राहक के रूप में बुद्धि 
के भेद प्रतीत होते हैं। ( उदाहरणार्थ-- ) जिनकी आँखें तिमिर ( एक नेत्र 
रोग ) आदि ( पित्त-आदि ) दोषों से दूषित हैं उन्हें [ आकाश में ] कभी केश 
की तरह, कभी उराड्रंक ( मंकड़जाल ) की तरह और कभी नाड़ी की तरह 
[ रेखा दिखलाई पड़ती है ]|--इसी ज्ञान के भेद की तरह ( उपयुक्त व्यवस्था 
भो है )। | सारांश यह हुआ कि वासना के कारण ही उपाजित मोदक खाकर 
तृप्त होने का ज्ञान होता है, आशामोदक से ऐसा नहीं होता | ज्ञान का भेद 
वांसना के भेद से हीं सिद्ध होता है । ] 
जैसा कि कहा गया है--[ वस्तुतः ] वेध्य और वेदक के आकार में बुद्धि 
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ज्छ सब्रेदशनसंग्रहे- 


नहीं है, किन्तु श्रम में पड़े हुए लोग इसके लक्षण ( स्वरूप ) को विभक्त-प्राह्म 
( घटादि ) और ग्राहक ( आत्म-व्यवसाय ) के आकारों से सम्पन्न--देखते हैं ।” 
( इसका कारण आगे के शछोक में है )। 


१८, तथा क्ृतव्यवस्थेयं केशादिज्ञानमेदवत्‌ । 
यदा तदा न संचोद्या ग्राह्ग्राहकलक्षणा ॥ इति । 


तस्माद्‌ बुद्धिरेवानादिवासनावशात्‌ अनेकाकारावभासत-- 
इति सिद्धमू । ततश्र प्रागुक्त-भावना-प्रचय-बलातू निखिल- 
वासनोच्छेद-विगलित-विविध-विषयाकारो पप्लव-विश्ुद्ध - विज्ञानो- 
दयो महोदय इति ॥ 

'ठोक उसी प्रकार इस ( बुद्धि ) में ग्राह्म और ग्राहक के दो स्वरूपों की 
व्यवस्था ( भेद ) जब केशादि-ज्ञान के भेद की तरह की जाती है तब संदेह 
नहीं रहना चाहिए [ कि बुद्धि के दो भेद बस्तुतः ही हैं |।! इसलिए हमारी 
यह बुद्धि ही अनादि वासना के वश अनेक आबकारों में प्रतीत होती 
है--यह सिद्ध हुआ । [ पाश्चातत्य-दर्शन का प्रत्ययवाद--068|॥॥-- इस 
विज्ञानवाद से बिल्कुल मिलता-जुलता है। उसके अनुसार प्रत्यय या 0888 
ही संसार की मूलसत्ता अर्थात्‌ (7।0॥3808 ।६९8)४५ है। संसार में जो कुछ 
देखते हैं वे प्रत्ययों के ही प्रक्षेप हैं, बाह्यार्थ कुछ नहीं है। इसके विवेचन के 
लिए भूमिका-भाग देखें ]। 

इसके बाद पहले कही गयी चार भावनाओं ( क्षणिक, दुःख, स्वलक्षण 
और शून्य ) की वृद्धि के बल से, सभी वासनाओं का उच्छेद ( विनाश ) हो 
जाता है जिससे विविध प्रकार के विषयों के आकार में जो मिथ्याज्ञान 
( उप्नव ) होते हैं वे गल जाते हैं तथा विशुद्ध विज्ञान ( (१ 7800087888 ) 
का जन्म होता है--यही मोक्ष ( महोदय ) है । 

( २१. सौत्नान्तिक-सत--बाह्यार्थालुमेयवाद ) 
अन्ये तु मन्यन्ते--यथोक्त॑ बाह्य॑ वस्तुजातं नास्‍्तीति! 
तदयुक्तम्‌ । प्रमाणाभावात्‌ ॥ न च सहोयलम्मनियमः प्रमाण- 
मिति वक्तव्यम्‌ । वेद्यवेदकयोरभेदसाधकत्वेनाभिमतस्य तस्या- 
प्रयोजकत्वेन सन्दिग्धविपक्षव्याबृत्तिकत्वात्‌ । 


७७४  ग 


डा ७५ 


ननु भेदे सहोपलम्भनियमात्मक साधनं न स्यादितिचेन्न । 
ज्ञानस्यान्तमुखतया, ज्ञेयस्य बहिमुखतया च भेदेन प्रतिभास- 
मानत्वात्‌ । एकदेशत्वेककालत्व-लक्षणसहत्व-नियमासंभवाच् । 
लेकिन दूसरे ( सौत्रान्तिक-सम्प्रदाय वाले बौद्ध ) मानते हैं--यह जो आप 
कहते हैं कि बाहरी वस्तुओं की सत्ता ही नहीं, यह युक्तियुक्त नहीं है । इसके लिए 
कोई प्रमाण नहीं दिया जा सकता | आप यह नहीं कह सकते कि साथ-साथ पाये 
जाने का जो नियम है वही प्रमाण है ( नील और उसके ज्ञान में सहोपलम्भ- 
नियम है जिससे दोनों अभिन्न हैं; बुद्धि की सत्ता इससे सिद्ध होती है )। 
इसका कारण यह है कि वेद्य और और वेदक में अभेद सिद्ध करने के लिए 
[ जिस सहोपलम्भ-निग्रम का ] प्रयोग आप करते हैं वह अभेद को सिद्ध करने 
में कारण ( प्रयोजक ) नहीं बन सकता क्‍योंकि 'विपक्ष में वह नहीं रहेगा! 
( 5 विपक्ष-ब्यावृत्ति )--यह संदेहपूर्ण है। [ आशय है कि जेसे धूम और 
अग्नि में सम्बन्ध दिखलाने के समय अग्नि का अभाव धारण करनेवाले पदार्थ 
विपक्ष हैं, उनमें देशान्तर या कालान्तर में कभी घृम हो सकता है। विपक्ष में 
कभी नहीं होगा, यह नियम कहाँ है? ऐसी आशंका धूम और अग्नि के 
कार्य-का रण-भाव नष्ट हो जाने के भय से नहीं की जाती ( आशंका का खंडन 
हो जाता है )। यह तक ठीक है, प्रयोजक है। किन्तु उसी प्रकार यहाँ 'भेद 
होने पर भी सहोपलम्भ-नियम रह सकता है'--इस आशंका का निरसन नहीं 
होता । इसलिए विपक्ष में हेतु को व्यावृत्ति होगी, अतएव यह संदिग्ध है और 
अनुमान नहीं हो सकता । ] 


[ यदि विज्ञानकारी शंका करें कि ] भेद को भी सिद्ध करने के लिए 
सहोपलम्भ का नियम साधन नहीं बन सकता, तो ( हम कहेंगे कि ) ऐसी बात 
नहीं है, क्योंकि [ प्रत्यक्ष प्रमाण से ही विरोध हो जायगा ] ज्ञान तो आन्तर- 
वस्तु है, और (घटादि ) ज्ञय पदार्थ बाह्य है--इस प्रकार भेद तो स्पष्ट 
( प्रत्यक्ष रूप ) प्रतीत होता है। [ इस प्रकार उपयुक्त अनुमान प्रत्यक्ष- 
विरोधी है ।] 


दूसरी युक्ति यह है कि सहोपलम्भ का नियम होना ही असंभव है क्योंकि 
[ आत्मनिष्ठ ज्ञान है और बाह्यम-वस्तुनिष्ठ विषय है, दोनों के दो स्थान हैं; 
विषय पूर्वक्षण में रहता है, ज्ञान उत्तर क्षण में, इसलिए ] विषय और ज्ञात 
का एक देश में या एक काल में होना संभव नहीं है, इसलिए दोनों के स्वरूप 
( लक्षण ) मिलेंगे ही कब [ कि सहोपलम्भ आपको दिखलाई पड़ेगा ] ? 


<द्‌ सर्वदरशेनसग्रहें- 


कि च॑ नीलार्थस्य ज्ञानाकारत्वेंड्हमितिं ग्रतिभासः स्यात्‌ । 
नं तुं 'इदमिति' ग्रतिपत्तिः। प्रत्यंयाद॑व्यतिरेकात्‌ । अथो* 
च्यंते--ज्ञॉनस्वरूपोडपि नीलाकारों आन्त्यां बहिवेत्‌ मेदेन 
भ्रतिभासत इंतिं, न च तत्राहमुल्‍्लेख इति । तथोक्तम--+ 
£९, परिच्छेदान्तराद्योडय भागो बहिरिव स्थितः । 
ज्ञानस्याभेदिनो भेदग्रंतिभांसोड्प्युपंप्लव/ ॥ इति । 


२०. यदन्तज्ञयत््व॑ तद्हिवंद्व॑भासतें । इंति च॑ । 

इसके अतिरिक्त, नीलादि अर्थ यदि ज्ञान ( बुद्धि ) के ही स्वरूप हों [तो 
जिस प्रकार ज्ञाता आत्मा को 'अहम्‌” कहते हैं उसी प्रकार उन ] बाहरी पदार्थों 
में भी 'अहम्‌” ऐसी प्रतीति होगी, 'इदम्‌” ( यह ) ऐसा ज्ञान नहीं होगा । कारण 
यह है कि [ बाह्म पदार्थ ] प्रत्यय ( ज्ञान 70688 ) से भिन्न नहीं हैं ( प्रत्युत 
आप लोग ज्ञान और विषयों को अभिन्न समझते हैं )। 


यदि आप लोग उत्तर में कहें कि--नीलादि आकार, ज्ञान के अपने रूप में 
होने पर भी अ्रान्ति के कारण, भेद से बाह्य पदार्थ-जैसा प्रतीत होता है और 
यही कारण है कि उसमें अहम” द्वारा अभिव्यक्ति नहीं होती, जेंसा कि कहा 
भी है--"ज्ञान के आस्तर ( भीतरी ) परिच्छेद ( विषयों का प्रकाश करनेवाले 
भाग ) से प्रथक्‌ जो बाह्यवत्‌ ( विषयों के रूप में ) दिखलाई पड़नेवाला भांग 
है, भेद-रहित ज्ञान में जो भेद की प्रतीति होती है--वह मिथ्याज्ञान ( उपप्लब ) 
ही है ।”” और भी--“जो आस्तरिक-रूप से जानने योग्य तत्त्व है वह बाह्य-जैसा 
त्रंतीत होता हैं ।* 

विशेष--सौत्रान्तिकों ने एक गम्भीर आशंका योगाचारों के समक्ष रखी 
कि बुद्धि का बोध 'अहमु' से होता है बांह्म-पदार्थों का 'इदमू” से । यदि सभी 
वदार्थ बुद्धि के रूप ही हैं तो उन सबों का बोध “अहम” द्वारा क्यों नहीं होता-- 
अहं घटः, अहँभूमि:, अहं नीलः, क्‍यों नहीं कहते ? उत्तर में विज्ञानवादी फिर 
पुराना राग अलापने लगते हैं--मिथ्याज्ञान और अध्यास । उसी अनादि वांसनों 
से 'विज्ञान' भ्रम द्वारा बाह्य 'विषय'-सा प्रतीत होता है; वस्तुतः है नहीं । 
दाशैनिक-भाषा में यों कहें कि अभेद पर भेद का अध्यास ( एाणंध्कांग्ा ) 
मिंथ्याज्ञांन ( ॥]प४०॥ ) द्वारा होता है। इसीलिए भ्रमवश ही बाह्य वस्तुओं 
वरु 'अहंध” का आरोपरं नहीं करते । जैंसे शंख पर पीलापन का आसेपण होता 
है। यद्यपि शत पीला नहीं परन्तु पित्तादि के दोष से ( विशेषेतया पाणडुसेग 
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होने पर ) शंख के उजलापन को छिपाकर ( आवरण ) पीलाप्रत की प्रतीति 
होती है । उसी तरह 'अहम्‌' का अर्थवाली ज्ञानस्वरूप आत्मा (या बुढ़ि ) 
के आन्तरत्व को छिपाकर बाह्मत्व अवभासित होता है, पीलापन के 
अध्यास होने पर भी झंख का स्वल्प भ्ासित होता है, तथैव ज्ञेयाकार के 
अध्यास के बाद भी ज्ञान प्रतीत होता हो है। कारण यह है 'मैं घढ को ज़ानता 
हूं! ऐसी प्रतीति जो होती है ! 
सौत्रान्तिक लोग बाहरी पदार्थों को शून्य नहीं मानते, उन्हें अनुमेय मानते 
हैं। नील, वीतादि विचित्र पदार्थ बुद्धि के आकार के हैं और आन्तर ज्ञान से 
उनका अनुमान होता है। सर्वसिद्धास्त संग्रह में कह गया है-- 
नीलप्रीताशिश्रितरैवुद्धयाका रे रिहान्त रे: । 
सौत्रान्तिकमते नित्य बाह्मार्थस्व्वनुमीसते ॥ 
ज्ञान और विषय को लोक का व्यवहार भी मानता है। ज्ञात का विषय 
दूसरा ही है, फल दूसरा ( ज्ञानस्य विषयो ह्मन्यत्फलमन्यदुदाह्नतम्‌ । क्राव्यभ्रकाश, 
२)। विज्ञानवादियों के ऊपर दिये गये उत्तर का खंडन अब ये सौत्रान्तिक 


लोग करेंगे । 

तदयुक्तम्‌ । बाह्याथोभावे तद्व्युत्पत्तिरहिततया बहिवेदि- 
स्युपमानोक्तेसयुक्तेः | न हि बसुमित्रो वन्ध्यापुत्रवदवभासत 
इति ग्रेक्षावानाचक्षीत । भेदप्रतिभासस्य आन्तत्वेड्मेदप्रतिभरा- 
सस्य प्रामाण्य॑, तत्प्रामाण्ये च भेदप्रतिभासस्य आन्तत्वमिति 
प्रस्पराश्रयग्रसज्ाच । अविसंवादान्नीलतादिकमेव संविदाना 

सेवी दि 
बाह्ममेवोपाददते, जगत्युपेक्षन्ते चान्तरमिति व्यवस्थादशनाच । 

आपका यह कहना ठीक नहीं क्योंकि जब बाहरी वस्तुओं की सत्ता ही नहीं 

(र विज्ञानवादियों के मत में ) तो उसकी ब्युत्पत्ति ( 'बहि:” शब्द का अर्थ- 
ज्ञान ) भी तो नहीं होगा? और ऐसी दशा में 'बाह्य पदार्थ के समान 
( प्रतीत होता है)” यह उपमान की उक्ति भी व्यर्थ हो जायगी। ( उपमान 
बही हो सकता है जिसकी सत्ता हो, जिससे कुछ अर्थ निकले कित्तु आप लोग 
ब्राह्मार्थं को मानते नहीं और ऊपर से कहते हैं कि आन्तर बुद्धि बाह्मार्थ के 
समान” प्रतीत होती है। यह कैसे ? ) कोई भी चेतन्नाद्मील व्यक्ति नहीं कहता 
कि बसुमित्र वन्ष्यापुत्र की तरह लगता है। दूसरी आपत्ति यह भी है कि 
[ विषय और विज्ञान के बीच ] भेद की प्रतीति को भ्रान्त मानकर अभेद 
(ऐक्य ) की प्रतीति को प्रामारिक मानना, तथा ऐक्य की प्रतीति को 


. शशि 


द्द सर्बेदशेनसंम्रहे- 

प्रामाशिक मानकर भेद की प्रतीति को अन्त मानना--इससे अन्योन्याभ्य- 
दोष का प्रसंग हों जायगा । [ आशय यह है कि विज्ञानवादी ज्ञाता और ज्ञेय 
में भेद की प्रतीति को मानते हैं भ्रान्त, और इसे ही साधन बनाकर सिद्ध 
करते हैं कि ज्ञाता और ज्ञेय में कोई भेद नहीं है। अब जो यहाँ साध्य था 
वही साधन बन जाता है । वह भी किसका ? उसे ही सिद्ध करने का जिसके 
द्वारा वह स्वयं सिद्ध हुआ है। इसे पाश्चात्त्य तकंशात्र में 2९४४० 7णं॥०ंफ्ञां 
कहते हैं। अभेद की प्रतीति को साधन मानकर भेद की प्रतीति को अ्रान्त सिद्ध 
करेंगे। इस प्रकार ताकिक वृत्त में फंसे । ) 

[हम देखते हैं कि] कुछ लोग किसी के साथ विना कुछ भी विरोध (विसंवाद) 
किये ही नीलादि पदार्थों को ज्ञान का विषय मानकर, बाह्यन्पदार्थ को ही 
केवल ग्रहण करते हैं, संसार में आन्तर की तो. उपेक्षा ही कर देते हैं--ऐसी 
व्यवस्था देखी जाती है। | बाह्मार्थ को सिद्ध करते हुए सौत्रान्तिकों. का कहना 
है कि नैयायिकादि विद्वान तो लौकिक-दृष्टिकोश से आस्तर पदार्थ को स्वीकार 
नहीं करते किस्तु बाह्यार्थ की सत्ता तो मानते ही हैं-हम भी उनसे यहाँ पर 
सहमत हैं । बाह्यार्थ के विषय में तो किसी का कोई विरोध ही नहीं है । केवल 
ये लोग ही विरोध खड़ा करते हैं। स्मरणीय है कि सौत्रान्तिक और वैभाषिक 
आन्तर बाह्य दोनों को मानते हैं, माध्यमिक दोनों में किसी को नहीं मानते, 
विज्ञानवादी केवल आन्तर को मानते हैं, नैयायिकादि बाह्य को ही केवल 
मानते हैं। ] 

( २२. बाह्या्थे की सत्ता--निष्कर्ष ) 
एवं चायमभेदसाधको हेतुर्गोंपयपायसीयन्यायवत्‌ आभा- 
सतां भजेत्‌ । अतो बहिबेदिति वदता बाह्य ग्राह्ममेवेति भावनी- 
यमिति भवदीय एवं वाणो भवन्तं प्रहरेत्‌ । 

इस प्रकार [ विज्ञान और विषय के बीच | अभेद सिद्ध करते के लिए जो 
हेतु आप देते हैं. वह गोमयय-पायसी-स्याय से केवल आमभासमात्र ( हेत्वाभास .) 
है। [ जिस प्रकार यह अनुमान देकर--'गोमय ( गोबर ) पायस है क्‍योंकि 
गव्य है”, हम गोमय को पायस सिद्ध नहीं कर सकते क्योंकि गव्यत्व हेतु यहाँ 
अप्रयोजक है, इंसलिए हेत्वाभास होगा, उसी प्रकार आपका भी अनुमान 
हेत्वाभास से युक्त है क्योंकि हेतु शुद्ध-हेतु न होकर हेत्वाभास है। गोमय-पायसीय 
स्याय का उल्लेख व्यास ने पातंजल-योगसूत्र ( १३२, तत्प्रतिषेषार्थमेकतत्त्वा- 
स्थास: ) के अपने भाष्य में किया है। इसको विशद व्याख्या वाचस्पतिमिश्र 
की तत्त्ववैशारदी टीका में है। | 


डे ७६ 


इसलिए जब आप बाह्य के समान! यह कहते हैं तब बाह्यार्थ को तो 
ग्ह्म ही समझते हैं और इसकी भावना ( विचार ) करनी चाहिए--अतः 
आपका हो चलाया वाण आप ही पर प्रहार करेंगा । ( अपने तर्क से आप स्वयं 
खणशिडत हो गये )। 


( २३. बाह्यर्थ प्रत्यक्ष नहीं, अनुमेय है ) 


ननु ज्ञानाड्धिज्नकालस्पार्थस्य ग्रह्मत्ममनुपपन्नमिति चेत-- 
तदनुपपन्नम्‌ । इन्द्रियसंनिक्ृष्टस्थ विषयस्योत्पाधे ज्ञाने स्वाका- 
रसमर्पकतथा समर्पितेन चाकारेण तस्याथस्थालुमेयतोपपत्तेः । 
अतएव पर्यनुयोगपरिहारो समग्राहिषाताम्‌-- 


२१, भिन्नकालं कथं ग्राद्ममिति चेद्‌ ग्राह्मतां विदुः । 
जप व्यक्तेज्ञानाकारापण 
हेतुत्वमेव च व्यक्तेज्ञोनाकारापणक्षमम्‌ ॥ इति। 


ई यह आशंका कर सकता है कि ज्ञान से अर्थ का काल भिन्न है अतएव 
ज्ञान के द्वारा विषय का. ग्रहण असंभव है। ( सभी पदार्थ क्षणिक हैं अतः 
ज्ञान भी क्षणिक, विषय भी क्षणिक | ज्ञान के समय के अर्थ का ग्रहण नहीं 
हो सकता क्योंकि विषय कार्य है, ज्ञान कारण । कार्यकारण एक साथ उत्पन्न 
नहीं होते । यदि पूर्वापर के क्रम से होते हैं. तब जिस क्षण में ज्ञान है उस क्षण 
में विषय नहीं, जब विषय है तो उस क्षण में ज्ञान नहीं। इसलिए दोनों में 
सम्बन्ध ही नहीं होगा । यह समस्या विज्ञानवादियों के समक्ष भी थी, उसका 
हल दूसरे प्रकार से उन्होंने किया था। ) यद्द आशंका युक्त नहीं है--विषय 
का [ प्रथम क्षण में ] इन्द्रिय से संन्रिकर्ष ( सम्बन्ध ) होता है, इससे ज्ञान की 
उत्पत्ति होती है। उसी ज्ञान में वह [ पहला विषय ] अपने आकार का 
समपंण कर देता. है ( द्वितीय क्षण में ), इसी समर्पित किये हुए आकार से 
उस ( पहले ) अर्थ का अनुमान कर लेते हैं। अब तो सिद्ध हुआ ? [ इसे यों 
समभे--घटादिविषय एक क्षण में नष्ट होकर अपने अर्थक्रियाकारित्व के बल 
से दूसरे क्षण में अपने आकार के सहश दूसरे घट को उत्पन्न करता है। 
पृर्वक्षणवाला वह घट ही इच्धिय के साथ मिलकर अपने दूसरे क्षण में अपने 
आकार के - सहृश स्वरूप वाले ज्ञान को भी उत्पन्न करता है। अब इस ज्ञान- 
स्वरूप के द्वारा अपने कारण--पूर्वक्षणवाले घट--का अनुमान किया जाता है। 
इस प्रकार विषय ज्ञानग्राह्म बनता है किस्तु वह अनुमेय हो जाता है।.] 


छ० सबेद्शलसंम्रहे- 

इसलिए [ इस विषय में ] प्रक्ष और उत्तर का संग्रह किया गया है'-- 
“दि प्रश्न हो कि भिन्न कालवाली वस्तु का ग्रहरा कैसे होगा, [ तो उत्तर है 
कि घटादि ) पदार्थ के ज्ञानाकार को अपित करने में समर्थ हेतु को ही लोग़ 
ग्राह्म समझते हैं ।” (घट के ज्ञान में अपने आकार के समान आकार उत्पन्न 
करने की जो शक्ति है वही हेतु है जिसे हम ग्रहण करते हैं। ) 


तथा च यथा पुष्टया भोजनमनुमीयते, यथा च भाषया 
देशः, यथा वा संभ्रमेण स्नेहः, तथा ज्ञानाकारेण ज्ञेयमजुमेयम्‌ । 
तदुक्तम-- 
२२. अर्थन घटयत्येनां न हि मक्तवार्थरूपताम । 


तस्मात्ममेयाधिगतेः प्रमाणं॑ मेयरूपता ॥ इति । 

तब, जिस तरह पोषण ( भरा हुआ शरीर ) देखकर भोजन का अनुमान 
होता है, भाषा से देश का, अथवा आदर से प्रेम का--उसी तरह ज्ञानाकार 
से ज्ेय पदाथे का अनुमान करना चाहिए। यह कहा भी है--'इस ज्ञान को 
[ ज्ञाता ] जो अर्थ के साथ मिलाता है वह उस ज्ञान से अर्थाकार (अपने 
आकार के समान आकार ) को हठाकर नहीं [ मिलाता, बल्कि संयुक्त करके 
ही ]। इसलिए ज्ञान ( संविद्‌ ) का मेयरूप ( या विषय के रूप में ) होना ही 
विषय के ज्ञान ( प्रमेय -- विषय, अधिगति 5 ज्ञान ) का प्रमाण है ( बिषय्ों 
का ज्ञान इसलिए होता है कि बुद्धि विषयों के आकार के समात्र ही आकार 
ग्रहण करती है ) ।”* 

(२४. आलय-विज्ञान और प्रवृत्ति-विज्ञान ) 

न हि वित्तिसत्तेव तद्वेदना युक्ता । तस्याः सर्वेत्राविशेषात्‌ । 
तां तु सारूप्यमाविशत्‌ सरूपयितुं घटयेदिति च । तथा बाह्या- 
भैसद्भावे प्रयोगः--ये यस्मिन्सत्यपि कादाचित्कास्ते सर्वे 
तदतिरिक्तसापेक्षाः । यथा--अविवक्षति अजिगमिषति मयि 
वचनगमनग्रतिभासा विवश्षु-जिगमिपु-पुरुषान्तर-सन्तानसापेक्षाः । 

१--पर्यनुयोग र प्रश्न, परिहार >-उत्तर। ! 

२--स० द० सं० की कुछ प्रतियों में यहाँ पर पाठ है--अर्धेन घट्यत्येनां 
न हि मुक्त्वार्धहूपतामु । अथ्थ” के स्थान में 'अध॑” का कुछ लिप्यन्तर सम्भव है। 
गफ़ ने इसीका अनुवाद किया है किन्तु संगति नहीं बेठती । 


बौद्ध-दशनम्‌ पर 
तथा च विवादाध्यासिताः प्रइत्तिग्रत्ययाः सत्यप्याल्यविज्ञाने 
कदाचिदेव नीलायुल्लेखिन इति । 


यह नहीं कह सकते कि ज्ञान की सत्ता ही उन ( विषयों ) का ज्ञान है 
क्योंकि [ ऐसा करने पर ] ज्ञान ( वित्ति ) खवंत्र एंक-सा हो जायगा [ इूँकि 
ज्ञान की सर्वत्र सत्ता है इसलिए घटलज्ञान ( तद्वेंदना ) और पटज्ञान में अन्तर 
नहीं होगा । अतः वित्ति की सत्ता और विषय-वेदना दोनों भिन्न हैं ]। लेकिन 
सारूप्य ( विषयों की समानाकारता ) हो उस ( वित्ति या ज्ञान )में प्रविष्ठ 
होकर [उस ज्ञान को ] सलूप ( विषय के आकार के समान आकारवुक्त ) 
करने के लिए [ विषय के साथ ] संयुक्त करता है। ( यदि दोनों एक होते तो 
सरूप बनाने की अपेक्षा ही नहीं होती । ] 
बाह्यार्थ की सत्ता के लिए एक प्रयोग ( ?णाणके कहएा००१४ ) यह 
है--जो ( काये, जैसे अंकुर) जिस ( कारण, जैसे बीज ) के रहने पर भी 
कभी-कभी उत्पन्न होते हैं. ( कभी होते हैं, कमी नहीं जैसे--कोठी में रखे बीज 
अंकुर नहीं उत्पन्न करते ), वें सभी ( कार्य ) उस ( विशिष्ट कारण ) के अति- 
रिक्त अन्य कारणों ( जैसे--मिट्टी, जल, चायु ) के साथ सम्बद्ध हैं। उदाहरण 
के लिए, जब मैं बोलना या जाना नहीं चाहता ( कभी बोलता हूँ, कभी नहीं, 
कभी जाता हूँ कभी नहीं) तब वचन या गमन की जो भी प्रतीतियाँ (प्रतिभास) 
होंगी वे दूसरे पुरुषों के समूह के विषय में ( सापेक्ष ) हैं. जो ( पुरुष ) बोलने 
और जाने के अभिलाषी रहते होंगे । 
उसी प्रकार, प्रस्तुत प्रसंग के अन्तर्गत आये हुए प्रवृत्ति के प्रत्यय 
( क्रियाशीलतां की प्रतीतियाँ 5 प्रवृत्तिविज्ञान )) आलयविज्ञान ( आत्मा, 
ज्ञाता ) के रहने पर भी, कभी-कभी ही नीलादि-पदार्थों के रूप में व्यक्त होते 
हैं। [ आशय यह है कि नीलादि के रूप में व्यक्त होनेवाले (बाह्मन्पदार्थ ) 
चट, पट आदि के : विषय में “अरय॑ घट: “अय॑ पट” आदि प्रवृत्तियों ( विषयों ) 
की प्रतीति होती है । ये हो प्रवृत्ति प्रत्यय या प्रवृत्तिविज्ञान कहलाते हैं ॥ इनकाः 
ज्ञाता अहम्‌! के रूप में व्यक्त आलय विज्ञान है। आलयविज्ञान के साथ ये 
कभी-कभी रहते हैं ( कादाचित्क हैं, बीजांकुर के समान ) । इसलिए आलयविज्ञान 
के अतिरिक्त बाह्य घटादि विषयों के साथ थे सम्बद्ध हैं। इस अनुमान से भी 
बाह्य पदार्थों की ध्रिद्धि होती है। |] 
विशेष--आलयविज्ञान और प्रवृत्तिविज्ञान वस्तुततः विज्ञानवादियों के 
पिद्धान्त हैं। इनका प्रयोग सौत्रान्तिक लोग उन्हीं के सिद्धान्त का खएडन करनतें के 
लिए करते हैं । योगाचारं लोग अद्वेतवादी हैं, शुद्ध विज्ञान (0008क्ष॑ठ४१९४७), 


६ स० सं० 
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यर सबेदशनसंमग्रहे- 
प्रत्यय ( 008 ), चेतन्य या चित्त (फ्रशाक्षें [#॥४0%९707 ) को ही 
एक मात्र सत्ता मानते हैं । यद्यपि बुद्धि एकरूपा ही है परन्तु अनादि वासना-के 
कारण प्रतीत होने वाले इसके विभिन्न स्वरूपों को कौन रोक सकता है ? 
ग्राह्म-ग्राहक-ग्रहरा, वेद्य-वेदक-वेदन की त्रितयी अविच्छिन्न है। विज्ञानवादी बौद्ध 
अवस्था के भेद से चित्त ( विज्ञान ) के दो भेद करते हैं--आलयविज्ञान और 
प्रवृत्तिविज्ञान | आलयविज्ञान, धर्मों के ब्रीजों का स्थान है। ये घर्मं बीज के 
रूप में यहाँ समवेत रहते हैं और विज्ञान के रूप में बाहर निकल कर जगत्‌ के 
व्यवहार का निर्वाह करते हैं आधुनिक मनोविज्ञान का 'उपचेतनमन?! ( 5 - 
60॥80०0५४ )0(7704 ) प्राय: वैसा ही है। लंकावतार सूत्र ( २९९-१०० ) 
में आलय-विज्ञान को समुद्र के समान कहा है। जिस प्रकार समुद्र में वायु-प्रेरित 
तरंग उठती रहती हैं, कभी विराम नहीं लेतीं--उसी प्रकार आलय-विज्ञान 
में भी बाह्य-विषयों के झकोरों की चित्र-विचित्र विज्ञानरूपी तरंग उठती हैं। ये 
कभी भी नष्ट नहीं होतीं । आलयविज्ञान समुद्र है, विषय पवन है तथा विज्ञान 
( सात प्रकार के प्रवृत्तिविज्ञान ) तरंगे हैं-- 
तरज्ा. उददेय॑द्वत्पवनप्रत्ययेरिता: । 
नृत्यमाना: प्रवर्तन्ते व्युच्छेदथ्थ न वर्तते ॥ 
आलयौघस्तथा नित्यं विषयपवनेरितः । 
चित्रैस्तरज्जविज्ञानें: नृत्यमान: प्रवतंते ॥ 
इससे स्पष्ट है कि प्रवृत्तिविज्ञान भी इसमें डूबते-उतराते हैं । 
दूसरी ओर, प्रवृत्ति-विज्ञान क्रियाशील चित्त है जिससे विषयों की प्रतीति 
होती है, यह आत्मा के समान नहीं है किन्तु आलय विज्ञान से ही उत्पन्न होता 
है और उसीमें विलीन हो जाता है। इसके सात भेद हैं-( १ ) चल्लुविज्ञान, 
(२ ) क्षोत्रविज्ञान, ( ३ ) त्राणविज्ञान, ( ४ ) जिद्धाविज्ञान, (५ ) कायविज्ञान, 
(६ ) मनोविज्ञान और ( ७ ) क्लिष्ट मनोविज्ञान | इन सबों का विवेचन इतने 
सूक्ष्म ढंग से बौद्धों ने किया है कि आधुनिक मनोविज्ञान को भी इनके समक्ष 
नतमस्तक हो जाना पड़ेगा । इन पर प्रकाश डालने के लिए पर्याप्त अनुसंधान 
और अध्यवसाय-की अपेक्षा है । विद्वानों के सत्प्रयास से यह संभव है। विज्ञप्ति 
मात्रतासिद्धि में इनका सम्यक्‌ विवेचन है। 


तत्रालयविज्ञानं नामाहमास्पदं विज्ञानम्‌ | नीलादुल्लेखि च 
विज्ञान प्रवृत्तिविज्ञानम्‌ । यथोक्तम्‌-- 
२३. तत्स्यादालयविज्ञानं. यद्भवेदहमास्पदम्‌ । 


तत्स्यात्य्वृत्तिविज्ञानं यन्नीलादिकमुल्षिखेत्‌ ॥ इति । 


रत प्दे 
तस्मादालयविज्ञानसंतानातिरिक्तः कादाचित्कप्रवृत्तिविज्ञानहेतुबो - 
वासनापरिपाकप्रत्ययकादाचित्कल्वात्‌ 


ह्ोर्थों ग्राह्ष एव, न त 
कदाचिदुत्पाद इति वेदितव्यमर्‌ । 

उनमें आलयविज्ञान वह चैतन्य ( बुद्धि ) है जो अहम! ( मैं - आत्मा ) का 
स्थान है ( अहम के आकार में है ) । नीलादि पदार्थों को व्यक्त करने वाला - 
[ इदस्‌ से संबद्ध | विज्ञान प्रवृत्तिविज्ञान है।' जैसा कि कहा गया है--'बह 
आलयबविज्ञान है जो आत्मा ( 92० ) का स्थान है, और वह पभ्रवृत्तिविज्ञान है 
जो नीलादि पदार्थों को अभिव्यक्त करता है। 

इसलिए आलयविज्ञान के संतान ( प्रवाह, क्योंकि सब कुछ क्षरिक है अतः 
उनका प्रवाह ही संभव है ) के अतिरिक्त, कभी-कभी होनेवाले प्रवृत्तिविज्ञान 
का कारण [ घटादि ] बाह्य पदार्थ है, अतः उसे तो ग्रहण करना ही होगा । 
ऐसा न समझें कि वासना के परिणाम की प्रतीति कभी-कभी होती है इसलिए 
बाह्यार्थ भी कभी-कभी ही उत्पन्न होगा । (विज्ञानवादियों के मत से हीं वासना के 
परिणाम की प्रतीति सदा ही होती है--उसे “कमी-कमी होना” सिद्ध करने के 
लिए कोई साधन या हेतु नहीं है | इसे ही अब स्पष्ट किया जायगा-- ) । 

( २४. विज्ञानवादियों के मत पर दोषारोपण ) 
विज्ञानवादिनये हि वासना नाम एकसंतानवर्तिनामालय- 

विज्ञानानां तत्तत्मशत्तिविज्ञानजननशक्तिः । तस्‍्याश्र स्वकार्यो त्पादं 
प्रत्याभिम्मुख्यं परिपाकः । तस्य च अत्ययः कारणं स्वसंतानवर्ति- 
पूव क्षण: कक्षीक्रियतें । संतानान्तरनिबन्धनत्वानड्रीकारात्‌ । 

विज्ञानवादियों के मत से 'एक़ प्रवाह ( संतान, परंपरा ) में विद्यमान 
रहनेवाले जो आलयविज्ञान हैं वे जब अपने से संबद्ध प्रवृत्तिविज्ञानों को उत्पन्न 
करते हैं तब उनकी उसी शक्ति का नाम वासना है / ( अहम” इस आकार में 
रहनेवाले क्षरिषक आलयबविज्ञानों की परंपरा प्रत्येक जीव के लिए भिन्न है। 
उससे प्रवृत्तिविज्ञान की उत्पत्ति होती है। राम के आलयविज्ञानों की परंपरा 
पर आधारित आलग्रविज्ञान राम से ही सम्बद्ध प्रवृत्तिविज्ञान को उत्पन्न करता 
है।इस तरह आनयबिज्ञान में प्रवृत्तिविज्ञान उत्पन्न करने को जो शाक्ति है 
उसी को वासना कहते हैं )। उस ( वासना ) का अपने कार्योत्पादन ( प्रवृत्ति- 
विज्ञान की उत्पत्ति ) के प्रति उन्मुख या भ्रवृत्त होना ही परिपाक ( बासत्ता का 
परिणाम ) कहलाता है । 


8 सवेद्शनसंग्रहे-- 

[ वासनायें क्षरिक हैं; क्षण-क्षण बदलती हुई वासनाओं के बीच किसी- 
किसी का ही परिपाक हो पाता है, सबों का नहीं । कारण यह है कि परिपाक से 
उत्पन्न प्रवृत्तिविज्ञान की उत्पत्ति सदा नहीं देखी जाती । इस कादाचित्क परिपाक 
का कोई कादाचित्क कारण अवश्य देना चाहिए | सौत्रान्तिक लोंग तो कहेंगे कि 
इसका कारण घटादि बाह्यार्थ है। विज्ञानवादी तो इसे कारण नहीं मानेंगे 

- क्योंकि वे तो बाह्यार्थ कों मानते ही नहीं | वे लोग कहेंगे कि | उस परिषाक 
की जो प्रतीति होती है उसका कारण अपने प्रवाह में स्थित पूर्वक्षण को हम 
स्वीकार करते हैं| [ पूर्वक्षण की वासना उत्तरक्षण की वासना के परिपाक का 
कारण है उसी तरह सभी वासनार्यें आलयविज्ञान की परंपरां होने के कारण 
तुल्य होंगी और सभी अपने-अपने उत्तरक्षण की वासनाओं के परिपाक का 
कारण बन जायंगी । प्रवृत्तिविज्ञान भी संदा उत्पन्न होने लगेगा। ] कारण यह 
है कि वासना के परिपाक को हम किसी दूसरे संतान ( ज्ञानसंतान से भिन्न 
घटादि ज्ञेयसंतान ) के अधीन नहीं मानते । ( हम ज्ञान को ही मानते हैं इसीके 
अधीन वासना का परिपाक है। ) 

ततश्च॒ अ्रवृत्तिविज्ञानजनकालयविज्ञानवर्तिवासनापरिपा्क॑ 
ग्रति सर्वेडप्यालयविज्ञानवर्तिनः क्षणाः समथा एवेति वक्तव्यम्‌ । 
न चेदेको5पि न समथः स्यथात्‌ । आलयविज्ञानसंतानवर्तित्वाबि- 
शेषात्‌ । सर्वे समथा इति पक्षे कालक्षेपानुपपत्तिः | ततश् कादा- 
चिस्कत्वनिर्वाहाय शब्दस्पशेरूपरसगन्धविषयाः सुखादिविषयाः 
पडपि पग्रत्ययाश्रतुरः प्रत्ययान्‌ ग्रतीत्योत्पाद्यन्त इति चतुरेणा- 
निच्छताप्यच्छमतिना स्वानुभवमनाच्छाद परिच्छेत्तव्यम्‌ ॥ 


इसलिये, प्रवृत्ति-विज्ञान को उत्पन्न करने वाले आलय-विज्ञान में रहने वाली 
वासना का परिपाक ( उत्पन्न ) करने में, आलयविज्ञान में स्थित सारी क्षणिक- 
वासनायें समर्थ हैं-- ऐसा कहें । ( आलयविज्ञान समुद्रवत्‌ है, इससे ही प्रवृत्ति 
विज्ञान की उत्पत्ति होती है। आलयविज्ञान में क्षणिक वासनाये हैं जो वासना 
का परिपाक कर संकती हैं अर्थात्‌ वासना को कार्योत्पांदन में लगा सकती हैं । ) 
[ यदि सभी क्षरिक वासनाओं में यह सामथ्य॑ ] नहीं होती तो एक भी क्षणिक 
वासना समर्थ नहीं होती क्‍योंकि आलयविज्ञान की परम्परा में रहने पर कोई 
भेंद-भाव नहीं होता ( 'कुछः का प्रश्न नहीं है, सभी समर्थ हैं )। 

यदि यह कहें कि सभी क्षरिंक वासनायें सम हैं तो कालक्षेप ( समय 
बिताना ) नहीं होगा ( सभी वासनायें तुरत ही कार्योत्यादनः करेंगी क्योंकि जो 


बौद्धदशेनम्‌ न 


अपने कार्य के उत्पादन में समर्थ है वह कालक्षेप नहीं सह सकता--तुरुत कार्य 
उत्पन्न करेगा । फिर कार्य भी एक समान होंगे )। अब इसलिए वासनाओं का 
“कभी-कभी होता” सिद्ध करने के लिए ( क्योंकि यह जरूरी है अन्यथा विश्व के 
रज़मज्ज पर कभी-कभी होने वाले कार्यों की उत्पत्ति विज्ञानवादी केंसी वासना 
से सिद्ध करेंगे? ), चतुर व्यक्ति को, इच्छा न होते हुए भी, स्वच्छ बुद्धि से, 
अपनी अनुभूति को बिना ढेंके हुए, विचार करता चाहिए कि छाब्द, स्पर्श, रूप, 
रस और गन्ध के विषय तथा सुखांदि के विषय (००००५७)--ये छह प्रकार की 
प्रतीतियाँ चार प्रत्ययों (कारणों) को पाकर ही उत्पन्न की जाती हैं । [शब्दादि पाँच 
विषय बाह्य हैं, सुखादि विषय मन के हैं अतः आन्तरिक हैं--इन छह प्रतीतियों 
का कुछ बाह्य कारण खोज लें ( वे हैं चार कारण ) नहीं तो 'कादाचित्क” को 
निर्वाह नहीं होगा क्योंकि समर्थ वासनायें परिपाक उत्पन्न. करती रहेंगी--सभी 
“उत्पन्न होंगे, कभी-कभी” नहीं हो सकेगा। ] 


( २६. ज्ञान के चार कारण ) 
ते चत्वारः प्रत्ययाः प्रसिद्धा आलम्बन-समनन्तर-सहकार्य- 
घिपतिरूपाः | तंत्र ज्ञानंपदवेदनीयस्य नीलाद्यवभासस्य चित्तस्य 
नीलादालम्बनप्रत्ययान्नीलाकारता भवति । समनन्‍्तरप्रत्ययात््‌ 
प्राचीनज्ञानोद्योधरूपता । सहकारिप्रत्ययात्‌ आलोकात्‌ स्पष्टता । 
चक्षुपोष्धिपतिग्रत्ययाद्रिषयग्रहणप्रतिनियमः ॥ “ 


ये चार कारण प्रसिद्ध हैं-( १ ) आालम्बन ( 5िप.४0७पा ), (२) 
समनस्तर ( 5प्र22०७४०॥ ), (३ ) सहकारी ( ]४९७४ंपण ) और ( ४ ) 
अधिपति ( ])07#70७॥ 0792७॥ ) | उनमें 'ज्ञान| (*5 साकार चित्त ) शब्द 
से समभे जाने वाले नीलादि की प्रतीति का, जिसे चित्त भी कहते हैं, नील 
( पदार्थ ) से, आलम्बन के कारण ही नील-रूप बनता है। समनन्‍तर के 
कारण ही पूव॑क्षण के ज्ञान से आकार-प्रहणा को धक्ति आती है। सहकारी के 
कारण ही प्रकाश से स्पष्टता होती है ( किसी एक का स्पष्टीकरण होता हैं )। 
अधिपति के कारण आँख द्वारा विषय के ग्रहा का नियन्त्रण होता है। 

विशेष--साकार चित्त को ही ज्ञान कहते हैं और बोधरूपता का अर्थ है 
उसके स्वरूप ( आकार ) को ग्रहण करने की शक्ति। जिस प्रकार पूर्वक्षण के 
घट से उसी के आकार में उत्तरक्षण में घट उत्वन्न होता है उसी तरह पूर्वक्षण 
में बतंमान, आकार को ग्रहण करने में समर्थ ज्ञान से उत्तरक्षण में तदाकार 
ज्ञान उत्पन्न होता है। ज्ञान की यह परम्परा (सल्तान) बराबर चलती रहती है । 


"६०८ उहह:: / '“/+7०«>* जिसके के 


डर कि 
है हैं 


ज््क्क्स 


प्ला>२<म5 


रे स्वेदशनसंग्रहे- 


आकार भी दो तरह का है--अहम्‌ का आकार, इदम्‌ का आकार | अहंमा- 
कार पूर्वक्षण के ज्ञॉन से उत्पन्न होता है, दूसरे कारण की अपेक्षा इसमें नहीं है । 
यह अनादि है, सब समय रहता है और एक रूप वाला है। यही आलयविज्ञान 
है। 'यह घंट हैं” इस प्रकार के प्रवृत्तिविज्ञान में भी अहमाकार है ही क्योंकि 
आलयविज्ञान से ही प्रवृत्तिविज्ञान जन्म लेता है। दूसरा इदमाकार कभी-कभी 
होता है ( कादाचित्क ), इसलिए दूसरे कारणों ( आलम्बनादि ) की अपेक्षा रहती 
है, इसका आदि भी होता है और इसके विविध रूप हैं । ज्ञान में अपने आकार 
के सहश आकार डालने वाले शब्दादि अनेक प्रकार के विषय अपने-अपने 
आकार के श्रवृत्तिविज्ञान को उत्पन्न करते हैं। यहीं चार कारणों की अपेक्षा 
होती है । 

विषय के आधार को आलम्बन कहते हैं जिस पर आश्रित होकर प्रवृत्ति- 
विज्ञान उत्पन्न होता है। उत्तरक्षण के ज्ञान को आकार-ग्रहरा की शक्ति देते हुए 
पूर्वक्षण का ज्ञान समनन्‍्तर कहलाता है। ज्ञान को स्पष्ट करने वाला प्रकाश 
(॥2॥0 ) सहकारी है। मन से वस्तु का संयोग होना भी सहकारी ही है। 
इन्द्रिय को अधिपति कहते हैं । यही सबों पर नियन्त्रण रखता है। इसलिए ज्ञान 
में यह अपने अधिकार-क्षेत्र के अन्तगंत ही आकार प्रदान करता है। चश्षु- 
इन्द्रिय ज्ञान के उत्पादन में रूप का आकार ही दे सकती है। रसना रस के 
आकार को तथा मन जो -अन्त:करण की इन्द्रिय है उसका अवदान सुखादि 
आस्तरिक विषयों तक ही सीमित है। इस प्रकार ये चारों कारण मिलकर प्रवृत्ति- 
विज्ञान में, 'इदमु” के आकार वाले, कभी-कभी होने वाले ज्ञान को जन्म देते हैं । 


उद्तिस्य ज्ञानस्य रसादिसाधारण्ये प्राप्ते नियामक चश्लुर- 
धिपतिभबितुमहति । लोके नियामकस्याधिपतित्वोपलम्भात्‌ । 


एवं चित्तचेत्तात्मकानां सुखादीनां चत्वारि कारणानि द्रष्टव्यानि॥ 

रस आदि विषयों को भी समान रूप से ग्रहण करने के कारण उत्पन्न 
ज्ञान का नियंत्रण करने वाली चश्लु-इन्द्रिय अधिपति होने के योग्य है ( क्योंकि एक 
विशिष्ट प्रकार के ज्ञान से तो वह संबद्ध है ) | संसार में पाते हैं कि जो नियंत्रण 
करता है, वही अधिपति होता है। इसी प्रकार चित्त और उसके विभिन्न विकारों 
के रूप में सुख आदि ( आन्तरिक विषयों ) के भी चार कारण देख ले [ क्‍योंकि 
बह भी प्रवृत्तिविज्ञान ही है ]। 

( २७. चित्त और उस के विकार-पाँच स्कन्ध ) 


सोध्यं चित्तचेत्तात्मकः स्कन्धः पश्चविधो रूप-विज्ञान- 


बेदना-संज्ञा-संस्कारसंज्ञुक: । तत्र रूप्यन्त एमिविंपया इहति 


बोद्धन्दशेनस्‌ घर 
रूप्यन्त इति च॒ च्युत्पस्या सविषयाणीन्द्रियाणि रूपस्कन्धः। 
आलयविज्ञान-प्रवृत्तिविज्ञानप्रवाहों विज्ञानस्कन्धः । प्रागुक्तस्कन्ध- 
द्वयसंबन्धजन्यः सुखदुःखादिप्रत्ययप्रवाहो. वेदनास्कन्धः । 
गोरित्यादिशब्दोछेखिसंवित्मवाहः संज्ञास्कन्धः । वेदनास्कन्ध- 
निबन्धना रागद्रेपादयः छेशाः उपक्लेशाश्र मदमानादयों घर्मो- 


धर्मों च संस्कारस्कन्धः ॥ 

तो चित्त और चित्त के विकारों के रूप में यह स्कन्ध ( अमूत्त तत्त्व ) पाँच 
प्रकार का है-( १ ) रूपस्कन्च ( 507880078/| ), (२) विज्ञानस्कन्ध 
( ?९7९९ए०४४०४७। ), ( ३ ) वेदनास्कन्च ( 386०४४०7७। ), ( ४ ) संज्ञा- 
स्कत्ध ( ४९7७४) ), और ( ५ ) संस्कारस्कत्थ ( पुफए7९४॥०0७७। ) । उनमें 
विषयों के साथ इन्द्रियों का नाम रूपस्कन्ध है जिसकी व्युत्पत्तियाँ हैं--जिनसे 
विषयों का निरूपण होता है ( -इन्द्रियाँ) और जो निरूपित होते हैं 
( विषय )। आलयबविज्ञान और प्रवृत्तिविज्ञान का प्रवाह विज्ञानस्कन्च है 
( केवल यही स्कत्घ चित्त है, अन्य चैत्त या चित्त के विकार हैं )। पहले कहे 
गये इन दोनों स्कन्‍्धों के संबन्ध से उत्पन्न सुख-दुःख आदि प्रतीतियों का प्रवाह 
( परंपरा ) वेदनास्कन्ध है। “गौ इत्यादि शब्दों को व्यक्त करने वाले ज्ञानों 
का प्रवाह संज्ञास्कन्ध है। वेदनास्कन्च पर आधारित रागद्वेषादि क्लेश ( कष्ट ) 
मद-मानादि उपक्लेश ( अल्प कष्ट ) तथा घर्म-अधर्म को संस्कारस्कन्ध कहते हैं ।. 

विशेष--स्कस्धों का यह क्रम वस्तुतत्त्व के ज्ञान के लिए अच्छा है किन्तु 
बौद्ध ग्रन्थों में विज्ञानस्कन्ध को दूसरा स्थान न देकर पाँचवाँ स्थान दिया गया 
है। वसुबन्धु ने अभिधमंकोश में इसके लिए कारणों की मीमांसा की है। उनके 
विचार से क्रम स्थूल से सुक््म की ओर गया है। संस्कार की अपेक्षा विज्ञान 
सुंदषम है और सुगम नहीं है। ये स्कन्ध चित्त और उसके विकारों से संबद्ध हैं । 
इनमें विज्ञानस्कन्ध चित्त है तथा अन्य स्कन्ध उसके विकार स्वरूप हैं। चेत्त के 
बाद चित्त का वर्णान संभव भी है । 

विज्ञान दो प्रकार के हैं--आलयविज्ञान और प्रवृत्तिविज्ञान | 'अहम्‌! के 
आकार वाले आलयविज्ञान का प्रवाह ही आत्मा है। “इदम्‌” के आकार में 
प्रवृत्तिविज्ञान है। विषयों के आकार में आने पर यह रूपस्कन्ध कहलाता है। 
इसमें इन्द्रियाँ भी हैं जो भौतिक नहीं, चैत्त ( शा ) ही हैं। 
जब विज्ञानस्कन्ध ( वित्त ) रूपस्कन्ध ( विषय + इन्द्रिय ) के साथ मिलता है 
तब सुख-दुःख की अनुभूति होती है--यही वेदनास्कल्थ है। सुख-ढुःख हूँकि चिस 


सबदशनसंग्रहेः ५ कक, 3. हे नस 


के परिणाम हैं इसलिए भौतिक नहीं हैं। घट, - प्रट आदि नाम संज्ञास्कन्ध 
( 89700॥69)] छ़००)१ ) है। ये केवल संकेत हैं जो अवयवों के आधार 
पर दिये जाते हैं। इस विषय में सुविख्यात मिलिन्दप्रश्ष का नागसेन-मिलिन्द- 
संवाद देखने योग्य है। घटादि में नाम-रूप ( [पि&0)6 &॥0  ऐ००ा ) दो भाग 
हैं। रूप भौतिक है किस्तु नाम चित्त की एक विशेष विकृृति के कारण अमूर्त॑ 
है। राग, देषादि क्लेश हैं, मान-मद-मोहादि उपक्लेश, धर्म-अधर्म--ये. संस्कार 
स्कन्ध है। ये भी चेत्त है। स्मरणीय है कि इन स्क्धों के पूर्ण विनाश के बाद 
निर्वाण की प्राप्ति होती है । 


( २८. चार आय॑ सत्य--दुःख, समुदाय,' निरोध, मार्ग ) 


तन्निरोधोपायय तच्जज्ञानं संपादयेत्‌ । अत एवोक्तम--दुःखसमु- 
दायनिरोधमागाश्रत्वार आरयबुद्धस्याभितानि तख्वानि। तत्र 
दु)खं ग्रसिद्धम्‌ ॥ 

तो यह समूचा संसार दुःख है, दुःख का घर है और दुःख का साधन है 
( यहीं से दुःख मिलता है )--यह ध्यान करके, उससे बचने के उपाय--तच्व- 
ज्ञान--को प्राप्त करना चाहिए । इसीलिए कहा है--( १ ) दुःख ( छ5प7०४- 
40९ ), ( २ ) समुदाय ( (2&ए७७ ठ 506ला।?2 ),(३) निरोध ( (.९४४७- 
#ंणा 6 5ए6ण॥९2 ) तथा मार्ग ( '७ए ६० (/९४४७४४०॥ )--ये चार 
तत्त्व आय॑-बुद्ध के द्वारा सम्मत हैं। इनमें दुःल्व तो प्रसिद्ध है ( संसार में दुःख 
-को सत्ता अनिवार्यरूप से है--देजिये इसी दर्शन का विगत अंश )। 
विशेष--आश्चय॑ है कि दुःख, समुदाय, तिरोध और मार्ग--ये चार तत्त्व 
अ्रसिद्ध होने पर भी गफ ने अपने अंग्रेजो-अनुबाद में इन्हें इन्द्र-समास में न लेकर 
थष्ठी तत्पुरुष में लिया है और लिखा है--दुःख के समूह को रोकने के चार 
आड़! (६६-०८ 876 ६० ६6 8873 ६6 0िप७ 77९000व08 0 5पए9छ- 
#९४आंग९ (6 8९20९९७(९ ० ए87॥. 0. 30. )। माना कि अर्थ वही 
है पर ये निरोध के चार मार्ग कौन-कौन हैं ? गिना तो दें सही । भगवान्‌ बुद्ध के 
मूल उपदेश ये ही चार आय॑ सत्य हैं। वस्तुतः दर्शन शास्त्र मात्र के ही ये चार 
व्यूह या पहलू ( ७6०५७ ) हैं । जिस प्रकार चिकित्साशाज्त्र में चार व्यूह्‌ 


। १--बौद्ध लोग 'समुदय” ( दुःखकारुण ) कहते हैं किन्तु स्वेदशनसंग्रह 
में इसे समुदाय कहा गया है। सम्भव है दुःख के कारणों को शंखला-दादश 
“निदानों--कों- देखकर समूहवांचक समुदाय नाम दिया गया हो । 


तदिदं सब दुःखं दुःखायतन दुःखसाधन चेति भावयित्वा - 


+ ब्‌ 
| 
;क्‍ 
यु 


पे पथ 
._ हैं--रोग, रोग का कारण, आरोग्य और मैषज्य,- उसी प्रकार यहाँ भी संसार, 
- संसार का कारण मोक्ष, और मोक्ष का उपाय--ये चार पहलू हैं ( द्रष्टव्य, 
व्यास भाष्य २११५) । वैद्यक-शास्त्र को इसी समता के कारण बुद्ध को महा- 
भिषक्‌ कहा गया है। 

बुद्ध ने दाशंनिक प्रश्नों का विवेचन न करके सीधे आय॑सत्यों का ही उपदेश 
दिया। सारनाथ में दिया गया उनका प्रथम उपदेश द्रष्टध्य है ( धम्मचक्ृप्प- 
वत्तणा-सुत्त )। उनका कथ्य था कि संसार में. लोग दारुण व्यथा से .संतत हैं। 
उन्हें बचाने का उपाय न करके दार्शनिक गुत्थियों जैसे-धात्मा, ईश्वर, कार्य, 
कारण आदि को सुलझाना मूर्खता है। किसी को बाण लग जाय तो निकाल कर 
मरहम-पट्टी करनी चाहिए, न कि यह पता लगाते फिरें कि किसने बाण फेंका ? 
क्षत्रिय ने, ब्राह्मण ने”? वह किघर बैठा था? वह किस रंग-का था? 
आदि-आदि | अन्य प्रश्नों पर बुद्ध मौन ही हो जाते थे । किन्तु उनके शिष्यों न्ने 
मौन का पूरा लाभ उठाया और वे दर्शन के दुरूह दलदल में घेंस गये । फल 
स्पष्ट था कि अपनी-अपनी बुद्धि लोगों ने दौड़ाई तंथा वैभाषिक-सौत्रान्तिक 
आदि सम्प्रदाय बन गये | बुद ने वास्तव में दर्शन ( १79॥०8०ए90ए ) नहीं 
दिया, उनका बस नीतिशास्त् ( ४४४०४ ) है। आरय॑सत्यों में सिद्धान्त और 
व्यवहार का अनुपम समन्वय है। 

सघुदायो दुःखकारणम्‌॥ तई द्विविध॑--प्रत्ययोपनिवन्धनो 
हेतूपनिबन्धनश्र । तत्र प्रत्ययोपनिवन्धनस्य संग्राहक बत्रस-7 
(इं प्रत्ययफलम! इति । इदं कार्य ये अन्ये हेतवः प्रत्ययन्ति- 
गच्छन्ति, तेपामवमानानां हेत॒नां भावः प्रत्ययत्व॑ कारणसम- 
बायः, तन्मात्रस्य फल) न चेतनस्थ कस्यचिदिति सतना: । 
समुदाय का अर्थ है दुःख का कारण । वह (कारण ) दो प्रकार का है-- 
(१ ) प्रत्यय पर आधारित और ( २) कारण ( हेतु ) पर आधारित । इनमें 
ब्रत्यय पर आधारित ( दुःखकारण ) को समझाने वाला सूत्र है--'बह 
( कार्यंसमूह ) भ्रत्यप् ( कारणसमवाय ) का ही परिणाम है ॥/ इस कार्य [ के 
उत्पादत ] की ओर जो. दूसरे हेतु जाते हैं ( कार्य उतनन्न करते हैं--कार्य प्रति 
अयन्ति ), उन जाने वाले ( दूसरे कारणों के साथ मिलने वाले ) कारणों का 
भाव ही प्रत्यय है जिसे कारण-समवाय भी कह सकते हैं । [ कार्य | उन प्रत्ययों 
का ही फल है किसी चेतन का नहीं-यही सूत्र का अर्थ है। [ आशय यह 
कि कारणों के समूह के स्वभाव से ही कार्य की उत्पत्ति होना- प्रत्ययोपनिवत्धन 


६० सर्वेदशनसंग्रहे-- 


समुदाय है । अंकुर को उत्पन्न करने में मिट्टी, जल, बीज आदि कारण हैं कोई 
चेतन सत्ता ( “अहम्‌ करोमि” के रूप में ) इन पदार्थों में नहीं है। न तो मिट्टी 
ही चेतन है न अंकुर ही । चेतन सत्ता के अभाव में केवल कारणों से कार्य होता 
है । हेतृपनिबन्धन में क्रमक कार्य होता है--अंकुर से काएड, काणड से नाल, 
ताल से गर्भ “आदि । यहाँ भी चेतन-सत्ता नहीं रहती । न तो अंकुर ही 
समझता है कि मैं उत्पन्न कर रहा हूँ और न काण्ड ही अपने को उत्पादित समझता। हु 


यथा बीजहेतुरडुरो धातूनां पण्णां समवायाज़ायते।॥ तत्र 
प्रथिवीधातुरड्डुरस्य काठिन्यं मन्ध च जनयति । अब्धातुः खेह 
रसं च जनयति । तेजोधातू रूपमोण्ण्यं च। वायुधातुः स्पशनं 
चलन च । आकाशधातुरवकाश शब्द च। ऋतुधातुयंथायोगं 
पृथिव्यादिकम्‌ । 
उदाहरण के लिए बीज-हेतु वाला अंकुर छह धातुओं ( मूल कारणों )के 
समवाय ( मेल ) से उत्पन्न होता है ( न तो कायें ही चेतत है और न कारण, 


यह भी नहीं कि कोई दूसरी चेतनशक्ति इनकी सहायता कर रही है। इसलिए 
फल निकलता है कि अंकुरादि कार्य केवल कारणों के मेल से ही बनते हैं )। 


इनमें पृथिवी-धातु ( 9 0|९77९॥6 ०९४०४ ) अंकुर में कठोरता 
और गन्ध उत्पन्न करता है। जल-धातु चिकनाहट और रस ( स्वाद ) उत्पन्न 
करता है । तेज ( अम्नि )-धातु रूप और उष्णता, वायुधातु स्पर्श और गति देता 
है, आकाश-धातु शब्द और स्थान की पूर्ति करता है। ऋतु-बातु योग्यता (या 
आवश्यकता ) के अनुसार पृथिबी-आदि तस्तवों को प्रदान करता है। (जिस 
ऋतु में पदार्थ होता है उसकी विशेषतायें लिए हुए रहता है। उसके अनुसार 
पृथिवी-आदि तत्वों में व्यूनाधिकता पर प्रभाव पड़ता है)। 
( २८ क. देतृपनिबन्धन समुदाय का स्वरूप ) 
हेतूपनिबन्धनस्य च संग्राहक॑ खजम्‌--उत्पादाद्ा तथागता- 
नामलुत्पादाद्दा स्थितेवेषां धर्माणां धर्मता धर्मस्थितिता धर्मनियाम- 
कता च्‌ प्रतीत्यसस॒त्पादानुलोमता / तथागतानां बुद्धानां 
५ पे ५ छः ५ 
मते ध्माणां कायकारणरूपाणां या धमता कारयंकारण भावरूपा, एपा 
उत्पादादनुत्पादाद्या स्थिता । यस्मिन्सति यदुत्पद्यते, यस्मिन्नसति 
यन्नोत्यद्यते तत्तस्य कारणस्य कार्यम--इति । 'धमता इत्यस्य 


६. बौद्ध-दशेनम्‌ ६१ 

बिवरणं 0 ७ 
खिवरणं घर्मस्थितितेत्यादि। धर्मस्य कार्यस्य कारणानतिक्रमेण 
स्थितिः । स्वाथिकः तल प्रत्ययः । धर्मस्य कारणस्य कार्य प्रति 
नियामकता । 

हेतूपनिबन्धन समुदाय का वर्णन करने वाला सूत्र यह है--तथागतों के 
मत से इन धर्मों ( कार्यकारण ) की धर्मता ( कार्य-कारण होना ) उत्पत्ति 
( अन्वय ) तथा अनुत्पत्ति ( व्यतिरेक ) से सिद्ध ही हो जाती है; इसमें घर्म 
( कार्य ) की स्थिति, धर्म ( कारण ) की नियन्त्रशशक्ति, तथा प्रतीत्य-समुत्पाद 
( कारण पाकर कार्य होना ) की अनुकूलता भी है ।' 

[ इसका यह अर्थ है-- ] तथागतों अर्थात्‌ बुड्धों ( निर्वाणप्राप्त लोगों ) के 
मत से कार्यकारणा के रूप में जो धर्म हैं उनकी धर्मता प्रकृति ( 0807७ ) 
क्वार्य-कारण के भाव के रूप में है। यह उत्पाद ( अन्वय-विधि ) और अनुत्पाद 
( व्यतिरेक-विधि ) से सिद्ध हो गई है। जिसके रहने पर जिसकी उत्पत्ति होती 
है ( उत्पाद ) और जिसके न रहने पर जो उत्पन्न नहीं होता ( अनुत्पाद ) वह 
उस कारण का काये है। ब्वर्मेताः शब्द की “घर्मस्थितिता” इत्यादि शब्दों के 
द्वारा व्याख्या की गई है । ( धरंस्थितिता ) धरम अर्थात्‌ कार्य का कारण का 
उज्ञद्धन न करके स्थित रहना। “स्थितिता” में तल्‌ ( दा ) भ्रत्यय उसी अंर्थ का 
बोधक है ( ... निरथ्थक है )। ( घर्मनियामकता ₹₹ ) धर्म अर्थात्‌ कारण का 
कार्य के प्रति नियामक होना । ( इसलिए धर्मता का अर्थ है कार्य का कारण के 
बिना न रहना” और कारण का कार्य पर नियस्त्रण रखना! । ) 


नन्‍्वर्य॑ कार्यकारणभावश्रेतनमन्तरेण न संभवतीत्यत 
उक्तम--अतीत्येति । कारणे सति तत्प्रतीत्य प्राप्प सघुत्ता- 
देडलुलोमता अनुसारिता नि (७ 
देडनुलोमता -+ अनुस या, सेव धमतोत्पादादलुत्पादाद्ष 
धमोणां स्थिता। न चात्र कश्रिच्चेतनोडघिष्टातोपलम्यत-7 
पे हे 
इति खत्राथः ॥ 
यहाँ पर कोई पूछ सकता है कि कार्य कारण का सम्बन्ध किसी चेतन 
सत्ता के [ हस्तकेप किये | बिना संभव नहीं है, इसीलिए [ उनकी बंका के 
निराकरण के लिए. ] कहा है-:्रतीत्यसमुत्याद की अनुकूलता । कारण के 
रहने पर उसे पाकर ( श्रतीत्य ) उत्पत्ति ( समुत्पाद ) होने पर अनुलोम होता 
अर्थात्‌ अनुसरण ( वीछे-पीछे रहना )--यही घमंता ( कार्यकारण भाव ) 
उत्पत्तिनियम और अनुत्पत्ति नियम से धर्मों के विषय में सिद्ध होती है ( कार्य 


ध्र्‌ सबेद्शनसंपहेः : 5. नल 
कारण का सम्बन्ध सिद्ध होता है )। इसमें कोई भी जेतन अधिष्ठाता ( संबन्ध 
) नहीं मिलता--यही सूत्र का अथ्थ॑ है। " 

विशेष--चेतन के खंडन में बौद्धों का विशेष लक्ष्य नैयायिकों पर है क्योंकि 
वे ही ईश्वर की सत्ता सिद्ध करने के लिए ऐसे अनुमान का आश्रय लेते हैं-- 
पृथ्वी अंकुरादि सकतृंक हैं, क्योंकि ये कार्य हैं घटवत्‌ । बौद्धों का राद्धान्त है कि 
न तो बीज को अपने कारणत्व का ज्ञान है और न अंकुर को ही अपने कार्य॑त्व 
का । कारण तो अपने कार्य के आगे सदा रहता है । चेतन कहाँ है ? जिनमें 
कार्यकारण भाव है उनमें चेतन्य नहीं पाते और जिन ईश्वरादि में चेतन्य है वे 
कार्य करते नहीं दिखालाई पड़ते । 

अतीत्यससुत्पादस्य द्ेत॒पनिबन्धनो यथा--बीजादडुरः, 
अहुुरात्काण्डं, काण्डान्नालः, नालाद॒र्भ;, ततः शक, ततः पुष्प, 
ततः फलम्‌ । न चात्र बाह्ये सम॒दाये का बीजादि कार्यमडु- 
पु चेतयते ५+ € + 

रादि था चेतयते-“अहमहुरं निर्व्तयामि, अहं बीजेन निर्ब- 
तित” इति। एवमाध्यात्मिकेष्वपि कारणइयमवगन्तव्यम्‌ । 
“घुरःस्थिते प्रमेयाब्धो ग्रन्थविस्तरभीरुभिः” इति न्‍्यायेनोपरम्यते । 

प्रतीत्यसमुत्याद? का हेतृपनिबन्धन कारण इस प्रकार होता. है--बीज से 
अंकुर, अंकुर से ग्रन्थि, ग्रन्थि से डंठल, डंठल से कली, कली से हूँड़, उससे फूल 
और तब फल ( इस प्रकार एक कारण का दूसरे: कारण को उत्पन्न करते 
जाना ) ! यहाँ बाह्य समुदायों ( कारणों के समूहों ) के होने पर,-बीजादि कारण 
या अंकुरादि काये यह नहीं समझते कि मैं अंकुर बना रहा हूँ या मैं बोज से 
बना हूँ। इसी तरह आध्यात्मिक पदार्थों में भी दो कारणों ( प्रत्यय, हेतु ) को 
समझ लें । यहाँ पर उस लोकोक्ति के अनुसार छोड़ देते हैं कि---'जाने योग्य 
वस्तुओं का समुद्र ही सामने में है,ग्रन्य के बड़ा हो जाने के भय से [ विस्तार 
को छोड़कर केवल दिद्ामात्र दिखला दें ]।९ 

विशेष--आध्यात्मिक वस्तुओं का प्रत्ययोपनिबन्धन जेसे--काय की उत्पत्ति 


£--माध्यमिक-वृत्ति ( पृ० ९ )--अस्मिन्‌ सति इदं भवति, अस्योत्पादाद- 
यमुत्पद्यत इति इदंग्रत्ययार्थ: प्रतीत्यसमुत्पादार्थ: । 
( हेतुप्रत्ययसापेक्षो भावानामुत्पाद: प्रतीत्यसमुत्पादाये: । ) 
२--पुर/स्थिते प्रमेयाब्धौं ग्रन्थविस्तरभीरुभि: । 
विस्तारं संपरित्यज्य दिड्मात्रमुपदव्य॑ताम्‌ ॥ 


६३ 


पृथिवी, जल, अपन, वायु, आकाश और विज्ञान, इन छह धातुओं के समवाय से 
होती है | प्रथिवी-धातु से काय में कठोरता, जल-घातु से स्तिग्पता, अमिधातु से 
वर्ण और परिपाक, वायु-धातु से श्वासादि, आकादधातु से विस्तार तथा विज्ञान- 
घातु से नाम-रूप प्राप्त होता है । 

आध्यात्मिक वस्तुओं का हेतृपनिबन्धन कारण ही भवचक्र कहलाता है। 
इसे ही विश्येषतया प्रतीत्यसमुत्पाद समझते हैं। इसमें १२ कारणों की श्ूंखला 
प्रदर्शित की गई है। बौद्ध लोग इन्हें ही दुःख का कारण समझते हैं--क्षरिक 
वस्तुओं को स्थिर समझना या तस्‍्तवों को न जानना अविद्या है। इसी के कारण 
पूर्वजन्म में भला-बुरा कर्म करने का संस्कार होता हे । ये दोनों कारण 
पूर्वजन्म से संबद्ध हैं। संस्कार के कारण ही इस जन्म में प्राणी गर्भ में आता है 
तथा विज्ञान या चैतन्य पाता है। इसके फलस्वरूप शारीरिक और मानसिक 
अवस्थायें (नामरूप ) उसे मिलती हैं। ताम-रूप के कारण ही पघड।यतन 
( छह इन्द्रियों का समूह ) मिलता है जिसके कारण बालक बाह्य पदार्थों का 
स्पशे करता है। स्पर्श करने पर उसे सुख, दुःख तथा उदासीनता की त्रिविध 
बेद्ना ( 59788030॥ ) होती है जिससे पदार्थों की तृष्णा उत्पन्न हो जाती 
है । तृष्णा से विषयों की आसक्ति या डपादान होता है और उसी से भव 
अर्थात्‌ नया जन्म होता है जो पूरव॑जन्म के संस्कार के समान ही है। यहाँ तक 
आठ कारण वर्तमान जीवन से संबद्ध हैं। अब भव के कारण भविष्य में जाति 
( जन्म ) लेना अनिवाय॑ है। फिर ज़रामरण को कौन रोकेगा ? यही दुःख के 
कारणों की श्यृंखला है जिस पर समूचा बौद्धदर्शन अवलंबित है । 

( २६, सौत्रान्तिक-संत का उपसंहार ) 
तदुंभयनिरोधः । तदनन्तरं विमलज्ञानोदयों वा मुक्ति! । 

वज्िरोधोपायों मार्ग/। स च तखज्ञानम्‌। तब प्राचीनभावना- 
बलाड्भवतीति परम॑ रहस्यम्‌। संत्रस्यान्तं पृच्छतां कथिते-- 
अ्षवन्तश्॒संत्रस्थान्त प्रष्टवन्तः, सौत्रान्तिका भवन्तु' इंति। 
भगवताडमिहिततया सौत्रान्तिकसंज्ञा संजातेति ॥ 

% तो, इन दोनों का ( दुःख के दोनों कारणों का, अथवा डुध्ख और दुःख 
कारण का ) निरोध होता है। उसके बाद बिमलज्ञान का उदय होने से मुक्ति 
होती है। दुःख को रोकने का उपाय ही मार्ग है। वह ( मां ) है तत्त्वों को 
जानना । वह तत्त्वज्ञान प्राचीन भावनाओं के ही कारण होता है-यहीं सबसे 
बड़ा रहस्य है। सूत्र के अंतिम सिद्धान्त पूछने वालों को [ बुद्ध ने ] | कहा--*'' 


| 
ऐ 
|] 


| 
| 
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६9 स्वेदशेनसंग्रहे- 


और आधघ लोग सूत्र के अंत ( गूढ़ रहस्य ) को पूछते हैं, इसलिए सौत्रान्तिक 
हों ।” भगवान्‌ ( बुद्ध ) के कहने से इनका नाम सौत्रान्तिक पड़ गया ।* 
विशेष--दुःखनिरोध के आठ क्रमिक मार्ग बुद्ध ने बतलाये हैं। वे हैं-- 
सम्यक्‌ दृष्टि ( ज्ञान ), सम्यक्‌ संकल्प, सम्यक्‌ वचन, कर्मानत ( पंचशील, दश- 
शील ), सम्यक्‌ आजीव, सम्यक्‌ व्यायाम, सम्यक्‌ स्वृत्ति, तथा सम्यक्‌ समाधि । 
इन्हें अष्टांग मार्ग कहते हैं। सम्यक्‌ का अर्थ है मध्यम-मार्ग, दोनों अतियों 
( ४६४७९॥68 ) का परित्याग । न अधिक भोग न अधिक तपस्या। इसके 
काव्यमय वर्णान के लिए बुद्ध की निर्वाण प्राप्ति पर हिन्दी में लिखे गये मेरे 
निरंजना-खंडकाव्य को देखें । 
सौत्रान्तिक नाम पड़ने का कारण है, सूृत्रान्तों को मानना । ये अभिधम्म- 
पिटक को नहीं मानते क्योंकि बुद्धवचन न होने से भ्रान्त है। बुद्ध के आध्यात्मिक 
उपदेश सुत्त-षिटक में ही संनिविष्ट हैं । इसलिए ये उसे ही प्रामाणिक मानते हैं । 
यशोमित्र अपनी स्फुटार्था में कहते हैं--'कः सौत्रान्तिकार्थ: ? ये सूत्रप्रामारिका, न 
तु झात्प्रामाणिकास्ते सौत्रान्तिका: / झ्ञात्न 5 अभिधर्म | इस सम्प्रदाय के प्रमुख 
आचाय॑ ये हैं--कुमारलात ( २०० ई०, तक्षशिलावासी प्रन्थ-कल्पनामंडतिका 
श्रीलाभ (कुमार के शिष्य, सौत्रान्तिक विभाषा की रचना ), धर्मत्रात 
और बुद्धदेव ( वसुबन्ध द्वारा उनल्लिखित ), यशोमित्र ( अभिधमंकोष की 
डीका स्फुटार्था )। 
(३०. वैभाषिक-मत-बाह्ययर्थप्रत्यक्षस्वबाद ) 
केचन बौद्धाः-ओबरह्मेष गन्धादिष्वान्तरेषु रूपादिस्कन्धेषु 
सत्स्वपि, तत्रानास्थामुत्पादयितुं सब॑ शून्यमिति ग्राथमिकान्वि- 
नेयान्‌ अचकथद्भगवान्‌ , छितीयाँस्‍्तु विज्ञानमात्रग्रहाविशन्वि- 
मेवक + पी च ढ्ती 4 सत्यमित्यास्थितान्विज्ञेयमनु- 
ज्ञानमेबक सदिति, ठृतीयानुभयं सत्यमित्यास्थितान्बविज्ञेयमनु- 
मेयमिति, सेय॑ विरुद्धा भाषेति वर्णयन्त+--वैभाषिकाख्यया 
ख्याता; । 


कुछ बौद्ध वेभाषिक के नाम से प्रसिद्ध हैं क्योंकि ये इन ( तीतों सम्प्रदायों ) 
की बात को विरुद्ध भाषा ( विभाषा ) कहकर मानते हैं-यद्यपि गन्धादि बाह्य 
पंदा्थों और रूपादि स्कस्ध के आल्तरिक पदार्थों की सत्ता है फिर भी भगवान्‌ बुद्ध 
ने ( १) पहले शिष्यों में अविश्वास उत्पन्न करने के लिये 'सब कुछ शून्य है” ऐसा 


“ १--सृत्रान्तं पृष्छति इति सोत्रान्तिक: । 'ृच्छतो सुर्नातादिम्य:” इति ठक्‌ । 
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कहा | (२ ) दूसरे क्षिष्यों को जो विज्ञान रूपी ग्रहों से ग्रस्त थे, यह कहीं कि 
विज्ञान ही एकमात्र सत्‌ है। ( ३ ) तीसरे शिष्यों को जो दोनों ( बाह्य आन्तर ) 
की सत्ता में आस्था रखे हुए थे, यह कहा कि विज्ञेय ( बाह्य ) पदार्थ अनुमान 
का विषय है । 

विशेष--वैभाषिकों का पुराना नाम सर्वास्तिवादी है क्योंकि ये सबों की 
सत्ता स्वीकार करते हैं । बाद में जब कनिष्क के समय बौढ़ों की चतुर्थ संगीति 
हुई तो उसमें इस सम्प्रदाय के मूलग्रत्य आय॑ कात्यायनीपुत्र के द्वारा रचित 
'ज्ञानप्रस्थानशास्त्र! पर एक बिराद्‌ ठीका बनी जो “विभाषा' कहलाई । इसी 
ग्रन्थ को सबसे अधिक मान्य मानने के कारण सम्प्रदाय का नाम बेभाषिक पड़ 
गया । यशोमित्र ने स्फुटार्था में लिखा है--विभाषया दिव्यन्ति चरन्ति वा वैभा- 
बिका: । विभाषां वा बदन्ति वैभाषिकाः । उस्थादिप्रक्षेपात्‌ ठक्‌ ( १० १९२ )। 

अज्ञोक के समय जब हिंतीय संगीति हुई थी उसी समय सर्वास्तिवाद अपने 
प्रिय सिद्धान्तों की रक्षा के लिए स्थविस्वाद ( बेस्बाद ) से पृथक्‌ हो गया था । 
कनिष्क के समय तक सर्वास्तिवादी फिर विभक्त हो गये--एक गत्धार के सर्वा- 
स्तिवादी, दूसरे कश्मीर के । लेकिन चतुर्थ संगीति में ये एक कर दिये गये जिसका 
नाम “काइमीर बैमाषिक' पड़ा । सर्वास्तिवादियों का मूल साहित्य संस्कृत में 
था परन्तु आज वे ग्रन्थ लुप्त हैं, केवल चीनी और. तिब्बती अनुवादों पर ही 
सन्तोष करना पड़ता है। डा० तकाऊई ने इनका विस्तृत परिचय दिया है। 

सर्वास्तिवाद और स्थविरवाद में सूत्र ( सुत्तपिटक ) और विनय ( विनय- 
पिटक ) में विशेष अन्तर नहीं । उनका अन्तर अभिधर्म को लेकर है। सूत्र में 
वैभाषिकों के ग्रन्थ हैं -दीर्घागम ( तुल० स्थविरवादी-दीर्घनिकाय ), मध्यमागम 
( मज्झिमनिकाय ) संयुक्तागम ( संजुत्त निकाय ), अज्ञोत्तरागम ( अँगुत्तरनि- 
काय ) और क्षुद्रकागम ( खुहकनिकाय )। इस प्रकार नाम-क्रम में तो समता 
है हो विषयवस्तु भी दोनों के समान ही हैं। इनके विनय पाँच हैं जो स्थविरवा- 
द्वियों के विनयपिटक से तुलनीय हैं-- 

सर्वास्तिवादी ( तिब्बती )--छरूथविरवादी ( पालि ) 

१. विनय-वस्तु महावग्ग ( वितयपिटक ) 

२. प्रातिमोक्षसूत्र पातिमोक्ख २" 

३. बिनय विभाग सुत्त विमज्ज 

४. विनय क्षुद्रक वस्तु चुल्नवग्ग हा 

५. विनय उत्तर ग्रन्थ परिवार छः 

इन ग्रन्थों का मूल संस्कृत से तिब्बती अनुवाद कई झताब्दियों में हुआ है। 
यही दक्षा अन्य ग्रस्थों के तिब्बती और चीनी अनुवादों की है । 


८ 
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इनका अभिधर्म चीन में आज भी अपना मस्तक उठाये हुए है। ये ग्रन्थ 
सात हैं--( १ ) आय॑ कात्यायनीपुत्र रचित ज्ञांन-प्रस्थान ( १८३ ई० पू० ), 
(२ ) महाकौष्ठल ( यंशोमिंत्र के अनुसार ) या शारिपुत्र ( चीनी अनुवादों के 
अनुसार ) रचित संगीति पर्याय, ( ३ ) वसुमित्र का प्रकरणवाद ( १८३ ई० 
पू० ), ( ४ ) देवशर्मा का विज्ञाककाय, (५ ) पूर्ण या वसुमित्र लिखित धातु- 
कांय, ( ६ ) शारिपुत्र या मौदल्यायन रचित घरम्मस्कन्ध तथा (७ ) मौदल्यायन 
रचित प्रज्ञप्तिशासत्र । ऊपर कहा जा चुका है कि ज्ञानप्रस्थान पर चतुर्थ संगीति 
में विभाषा टीका लिखी गई । इसमें वसुमित्र और अश्वघोष का बड़ा हाथ था। 
इसकी भी तीन टीकायें हुई जिनमें 'महाविभाषा? सबसे बड़ी है। हुएनसांग ने 
इसका अनुवाद चार वर्षों में ( ६५६-५९ ई० ) पूरा किया। अनुवाद चार 
हजार पृष्ठों में है। 

इस सम्प्रदाय के अन्य आचार हैं--चखुबन्धु ( ४थी शताब्दी ), कृतियाँ- 
परमार्थसप्तति, तकंद्ासत्त्र, वादविधि और अभिधर्मकोश, अभिषर्मकोश की ठीका- 
सम्पत्ति विपुल है, वसुबन्धु के काये सौत्रान्तिक-सम्प्रदाय में भी हुए हैं) संघभद्र 
( विशुद्ध वैभाषिक, वसुबन्धु के विरोधी, कृतियाँ--अभिधर्म न्‍्यायानुसार या 
कोशकरका, अभिधमंसमयदीपिका, हुएनसांग द्वारा दोनों का अनुवाद, पृ० 
१७५१ और ७४९ ) । इसके अलावे अन्य आचाय॑ भी हैं जिनके चीनी अनुवादों 
में नाम बचे हैं । 

एपा हि तेषां परिभाषा समुन्मिषति । विज्ञेयालुमेयत्ववादे 
प्रात्यक्षिकस्थ कस्यचिद्यथेस्थाभावेन, व्याप्तिसंवेदनस्थाना- 
भावेन अनुमानंग्रवृत्यनुपपत्ति,, सकऊलोकानुभवविरोधश्र । ' 
ततश्वार्थो द्विविधः-ग्राह्मोड्ध्यवसेयश्व । तत्र ग्रहणं निर्वि- 

कर्पकरूप॑ प्रमाणम्‌ । कल्पनापोढत्वात्‌ । अध्यचसायः सविकरुप- 
करूपोड्प्रमाणम्‌ । कल्पनाज्ञानत्वात्‌ । 

उनकी पारिभाषिक शब्दावली इस प्रकार निकलती है--विजेय ( बाह्य 
पदार्थों ) को अनुमान' का विषय जो लोग मानते हैं ( -सौत्रान्तिक ) वें प्रत्यक्षतः 
किसी भी अर्थ की सत्ता को स्वीकार नहीं करते । फल यह होता है कि व्याप्ति 
के ज्ञान के स्थान की भी सत्ता नहीं रहेगी, फिर [ व्याप्तिज्ञान के अभाव में | 
अनुमान की ही प्रवृत्ति नहीं होगी । ( आशय यह है--'जहाँ घूम है वहाँ अभि 
है? इस व्याप्ति का ज्ञान केसे होता है ? हम रसोईधर का उदाहरण देंगे, जहाँ 
धूम और अम्मि की व्याप्ति प्रत्यक्षज्ञान सें प्राप्त होती है। इसलिये रसोईघर को 
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व्याप्ति के संवेदन का स्थान कहेंगे । जब सौत्रान्तिक लोग किसो भी पदार्थ का 
प्रत्यक्षज्षान नहीं मानते तो रसोईघर भी नहीं बच सकेगा । इसलिए उनके यहाँ 
प्रत्यक्ष के अभाव में व्याप्तिज्ञात का कोई उपाय नहीं । जिस अनुमान से वे 
विषयों का ज्ञान करते हैं, क्‍या व्याप्तिज्ञान के अभाव में वह ठहर सकेगा ? 
इसलिए बाह्मार्थ को प्रत्यक्षगम्य मानना परम आवश्यक है।) दूसरे, समूचे 
संसार के अनुभव के भी [ वह सिद्धान्त ] विरोध में है ( सभी लोग वस्तुओं को 
देखकर जानते हैं न कि अनुमान करके )। 

इसके बांद अर्थ दो प्रकार के होते हैं-ग्राह्म ( 86॥शं0०)० ) तथा अष्यव- 
सेय ( जैय दिए०ज़0० )। [ इन्द्रियों केसाथ वस्तुओं का संयोग होते हो जब 
निविकल्पक ( !९०॥-त8080708&07 ) ज्ञान होता है कि यह कोई चीज है, 
तो इस ज्ञान का विषय देवदत्तादि पदार्थ ग्राह्म कहलाते हैं । ग्राह्म ₹ निविकल्पक 
ज्ञान जिसका हो वैसो वस्तु। बाद में जब जाति, गुण आदि विशेषों का 
प्रत्यक्षीकरण होता है तब “यह ब्राह्मण है, श्याम है' इत्यादि सविकल्पक ज्ञान के 
विषय को अध्यवसेय कहते हैं । अध्यवसेय 5 सविकल्पक ज्ञान का विषय । |* 
तब उनमें निविकल्पक के रूप में जो ग्रहण (प्राह्म का ज्ञानननिविकल्पक ज्ञान) 
होता है वही प्रमाण है क्योंकि उसमें कल्पना बिल्कुल नहीं रहती (अपोढ >रहित) । 
सविकल्पक के रूप में जो अध्यवसाय होता है. वह अप्रमाण है क्‍योंकि उसमें 
[ वस्तु का ज्ञान नहीं, ] कल्पना का ज्ञान होता है । [ हम जानते हैं कि ज्ञान के 
विशेष हैं--जाति ((288७), गुण((९०७॥४9 ) क्रिया (*७४०७) और द्रव्य 
(३६३७) । वस्तुतः सीपी रहनेपर भी 'यह चाँदी है' इस प्रकार का ज्ञान चूँकि 
कल्पित-रजतत्व से युक्त है अतः प्रमाण नहीं है। उसी प्रकार ज्ञान के ये चारों 
विशेष कल्पित अर्थात्‌ कल्पनाश्रसूत हैं इसलिए प्रमाण नहीं होते । बौद्ध लोग 
मानते हैं कि कल्पना से ही कोई वस्तु असत्य सिद्ध होती है। जाति तो 
वस्तुनिष्ठ है नहीं, उसे तो अपोह से जानतेहैँ जैसे--घट जाति-घट भिन्न-भिन्न या 
घटेतर भिन्न। यह भी काल्पनिक ही है। संज्ञायें जो वस्तुओं को दी जाती हैं 


१ निविकल्पक और सविकल्पक ज्ञान का बड़ा सुन्दर निदर्शन शिशुपाल- 
वध की इन पंक्तियों ( १२-३ ) में हुआ है जहाँ नारद को आकाश से 
उतरते देखकर जनता में प्रतिक्रियायें होती हैं-- 
निविकल्यक--गत॑ तिरश्वीनमनूरुसा रथेः प्रसिद्धमृष्वंजलन हविर्भुज: । 

पतत्यघों धाम विसारि स्वतः किमेत दित्याकुलमीक्षितं जनै:॥ २ ॥ 
सविकल्पक--चयस्त्विषामित्यवधारितं पुरा ततः शरीरीति विभाविताकृतिम्‌ । 
विभुविभक्तावयव॑ पुमानिति क्रमादमुं नारद इत्यबोधि सः ॥र॥ 


७ स॒० सं० 


ध् सर्वदशनसंग्रहे- 


पुरुष ही देते हैं अतः वे भी कल्पना पर ही आधारित हैं। गुण और क्रिया को 
अपने आश्रय से बराबर संबंध है हो नहीं-ये भी वस्तुनिष्ठ न होकर कल्पित 
हैं। सविकल्पक ज्ञान में मानसिक-दछ्या का प्रक्षेप वस्तु पर होता है. अतः 
अध्यवसेय ज्ञान प्रमाण नहीं हो सकता । जर्मन-दाइंनिक काँट ( एुढ ) 
ने भी हृश्यजगव्‌ु ( सि॥शाणा०ा०णा ) और सत्य-जगतु ( 7४०000७९॥७ ) 
का अन्तर दिखलाते हुए कहा था कि मूल सत्य को हम नहीं जान सकते 
क्योंकि जब ज्ञान करने जाते हैं तब वस्तु पर बुद्धि का आरोपरण हो जाता है 
( ७४वें ००००४ ९ए०४एपंएड 80 88 पद) ज़8 ठछ&7706 ४70७ 
+#6 ग्रठप्रा078 07 ०६॥४ए... शें॥8४ एछ९ ७87० <७080॥९ 6० 
ग्ञा0प्न 78 -0गौए 2 ए?88७708 88 370697.78060 ग7 ४७7708 र्ण 
+8० छा0ाब ०णे०फ्गााडु रण फ8 7९७ 780प7७ रण फिंगए8४-- 
०९ ४0० 80-०8)]९१ (कांग्र888--0797786|7९8. ) इस प्रकार प्रत्यक्ष 
भो कभी कभी अप्रमाण माना जाता है। 


(३१. निर्विकल्पक प्रत्यक्ष ही एकमात्र प्रमाण है ) 
तदुक्तम-- 
२४. कल्पनापोठमश्रान्तं प्रत्यक्ष निर्विकल्पकम्‌ । 
विकलपो . वस्तुनि्भासादसंवादादुपए्ठवः ॥ इति 
२५, ग्राह्म॑ वस्तु प्रमाणं हि ग्रहण यदितोंडन्यथा। 
न तहस्तु न तन्‍्मान शब्दलिज्ञेन्द्रियादिजम्‌ ॥ इति च। 
जैसा कि कहा गया है--'निरविकल्पक प्रत्यक्ष वह है जो कल्पना से रहित है 
तथा अ्रान्त ( मिथ्या ज्ञान ) भी नहीं है ( भ्रान्त नहीं होने से यह सत्य ज्ञान है 
ओर प्रमाण है )। विकल्प-प्रत्यक्ष ( 5 सविकल्पक प्रत्यक्ष ) में बस्तुओं की 
अतीति (निर्भास, 8070९87&॥0०) होती है, एकमति से ज्ञान न होने के कारण 
यह अम ( उपप्लव ) है ( सविकल्पक ज्ञान भिन्न-भिन्न पुरुषों का विभिन्न 
प्रकार से होता है, सभी लोग एक ही दृष्टि से वस्तुओं को नहीं जानते इसलिए 
सबों की एकमति नहीं । लेकिन प्रमाण वही है जो एकात्मक-ज्ञान हो )।' 
और भो--'प्राह्म ( निविकल्पक प्रत्यक्ष का विषय ) वस्तु ही [ सत्य है 
क्योंकि प्रमाण केवल ग्रहण ( निविकल्पक प्रत्यक्ष द्वारा ज्ञान ) ही है। इसके 
अतिरिक्त जो कुछ है वह वस्तु नहीं है, शब्द, लिग और इन्द्रियादि से उत्पन्न 
होने के कारण वह प्रमाण भी नहीं ।/ 
विशेष--ज्ञान की उत्पत्ति के साधन ये हैं--शब्द (दाब्द-प्रमाण ), 
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लिंग ( अनुमान प्रमाण ), इच्धिय ( सविकल्पक प्रत्यक्ष मात्र )। आदि 
उपमानादि । ये सभी ज्ञान काल्पनिक हैं, वस्तुनिष्ठ नहीं। झाब्दू--यदि कोई 
कहे कि कलकत्ते में कल रात खूब पानी बरसा, तो श्रोता अपने पहले देखे 
हुए नगर के समान कलकत्ते की कल्पना करता है, फिर बीती हुई रात की 
कल्पना करता है, फिर कभी देखी हुई वर्षा की कल्पना करता है--इस 
प्रकार क्रम से ज्ञान करता - हुआ दब्द ज्ञान से परिस्थिति को कल्पना का विषय 
बनाता है इसलिए यह प्रमाण नहीं । लिग--जो अज्ञात वस्तु का ज्ञान करावे 
( लीनमर्थ गमयति ) वही लिंग है जेसे-धघुमादि । पहाड़ पर घुम देखकर 
रसोई घर-आदि जगहों में पहले देखे गये अपमि के सहृश अभि की कल्पना 
अनुमाता करता है। यहाँ भी पहले की तरह कल्पना है अतः लिंग से उत्पन्न 
ज्ञान ( अनुमान ) भी प्रमाण नहीं । इन्द्रिय--इससे उत्पन्न प्रत्यक्ष ज्ञान दो 
प्रकार का है--निविकल्पक जो प्रमाण है तथा सबिकल्पक जो प्रमाण नहीं । 
उपमानादि में भी गो के सहश गवय कहने पर पूब॑हष्ट गो को कल्पना की 
जाती है अतः वह भी प्रमाण नहीं है। इस प्रकार वस्तुओं का ज्ञान निविकल्पक 
प्रत्यक्ष द्वारा ही संभव है । 
नलु सविकल्पकस्याप्रामाण्ये  कथ ततः प्रवृत्तस्याथग्राप्ति 

संवादशओोपपद्चेयातामिति चेत्‌--न तद्‌ भद्रम्‌ । मणिप्रभाविषय- 
सणिविकल्पन्यायेन पारंपयेंणार्थप्रतिलम्भसंभवेन तदुपपत्तेः । 
अवशिष्ट॑ सौत्रान्तिकप्रस्तावे प्रपश्चितमिति नेह अतन्यते । 

यदि कोई यह छंका करे कि जब आप सविकल्पक को अप्रमाण मानते हैं 
तब इसी ज्ञान को पाकर, जो व्यक्ति प्रस्तुत होकर, वस्तु की प्राप्ति करता है, 
जिससे सभी सहमत हैं ( कोई विवाद नहीं )-इ्सकी सिद्धि कैसे होगी ? 
( माता कि सीपी को चाँदी समझ 'इद॑ रजतम्‌! कहना आन्त है क्‍योंकि वहाँ 
अर्थ या वस्तु की प्राप्ति नहीं होती लेकिन सत्य रजत की स्थिति में तो अर्थ प्राप्त 
होती है। इसे आप कैसे अप्रमाणा कह सकते हैं ? इसमें किसी का विवाद भी 
नहीं कि यह चाँदी नहीं है। सच्ची चीज को कौन नहीं मानेगा ? इसलिये 
आपको सविकल्पक की प्रामारिकता स्वीकार करनी पड़ेगी ) । 

उत्तर है कि शंका ठीक नहीं । मणि की प्रभा रूपी विषय से जिस प्रकार 
मण्णि की कल्पना की जाती है उसी तरह परंपरा (क्रम ) से इस श्रकार की 
वस्तुओं का ज्ञान संभव है, यह सिद्ध होता है। ( मरिण की प्रभा को देख कर 
कोई भ्रम से “यह मण्णि है!यह सोचकर जाय तो उसे प्रभा के द्वारा ही 
मशि की प्राप्ति होती है। वैसे ही सत्यरजत के स्थान पर “यह रजत है” इस 


१०० सर्बेद्शनसंग्रहे- 


| प्रकार सविकल्पक भ्रम ज्ञान से कोई जाय तो उसे उसी रजत की प्राप्ति होतीं 
|! है। अभिप्नाय है कि भ्रम ज्ञान से ही क्रमशः सत्यज्ञान होता है ।* ) शेष बातें 
| | सौत्रान्तिकों की प्रस्तावना करते समय ही कह दी गई हैं, यहाँ पर नहीं 
| बढ़ाई जा रही हैं । 


(३२. तस्व की अभिन्नता-मार्मों में भेद्‌ ) 


नच विनेयाशयानुरोधेनोपदेशभेदः सांत्रदायिको न भवतीति 
भणितव्यम्‌ । यतो भणितं बोधिचित्तविवरणे- 


| | २६, देशना लोकनाथानां संच्चाशयवशालुगाः । 

। भिद्न्ते बहुधा लोक उपायेबहुमिः पुनः ॥ 

क्‍ | २७, गम्भीरोत्तानभेदेन. क्चिच्योभयलरक्षणा । 

| भिन्ना हि देशनाभिन्ना शन्यताइयरक्षणा ॥ इति । 

ल्‍ || और ऐसा भी नहीं कहना चाहिए कि शिष्यों ( विनेय ) के अभिप्रायों के 
कारण उपदेक्षों में भेद होना साम्प्रदायिक नहीं है। ( शिष्यों की विभिन्न बुद्धि 
के कारण गुरु का उपदेश एक होने पर भी सम्प्रदाय--प०/6ए 3०700]8-- 
॥॥ के चलते उपदेशों में भेद होता है। बुद्ध का उपदेश एकात्मक ही था। ) ऐसा 
॥| बोधिचित्त के विवरण (टिप्पणी के रूप में छोटी टीका ) में कहा गया है-- 
'सम्मार्ग-प्रदर्शकों ( लोक के स्वामियों, आचार्यों ) के उपदेश, समझने वाले लोगों 
के अभिप्रायों के चपेटे में पड़कर, संसार में विभिन्न मार्गों ( उपायों ) के कारण, 
प्राय: भिन्न-भिन्न प्रतीत होते हैं। उनके उपदेश कहीं गम्भीर हैं, कहीं स्पष्ट 
( उत्तान ) कहीं पर दोनों प्रकार के लक्षणों ( गम्भीरता और स्पष्ठटता ) से युक्त 
हैं--इसलिए भेद के कारण उपदेश भिन्न लगते हैं, किन्तु तत्त्व एक मात्र शून्य 
है जो अद्य ( 707-008। ) और अभिन्न हैं। ( उपदेश के भेद से - तत्त्व में 
भेद नहीं पड़ता; भेद होता है तो मार्ग या सम्प्रदाय में । शून्यतत्त्ब का वर्णन 
सभी करते हैं परन्तु अपनी बुद्धि के अनुसार ही । हीनबुद्धिवाले शिष्य एक शब्द 
में शून्यता को समझ न सके तो सर्वास्तित्ववाद के माध्यम से समझे | मध्यम- 
बुद्धिवाले ज्ञान मात्र का अस्तित्व मान कर समझ सके, तो प्रकृष्ठबुद्धिवाले शिष्य 
साक्षात्‌ रूप से शून्यता को समझ गये । ) 
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आज की आल 


१--तुलना करें---वाक्यपदीय--उपाया: शिक्ष्यमाणानां बालानामुपलालनाः । 
असत्ये वत्म॑नि स्थित्वा ततः सत्यं समीहते ॥ 


हि 9०१ 
(३३. द्वांदश आयतनों की पूजा ) 
द्वादशायतनपूजा श्रेयस्करीति बौद्धनये प्रसिद्म्‌-- 
| 

२८. अथोलुपाज्य॑ बहुशो द्ादशायतनानि बे। 
परितः पूजनीयानि किमन्येरिह पूजितेः ॥ 
२९, ज्ञनेन्द्रियाणि पश्चैव तथा कर्मेन्द्रियणि च | 
मनोबुद्धिरिति प्रोक्त द्वादशायतन बुध! ॥ इति । 
बौद्धों के सिद्धान्त में प्रसिद्ध है कि बारह आयतनों ( अन्‍्तःस्थानों ) की 
बूजा मोक्ष देने वाली है--'बहुत सा धन उपाजित करके द्वांदेश आयतनों कीं 
यूजा करनी चाहिए ।. यहाँ दूसरी पूजाओं से क्या लाभ है? विद्वानों ने कहा है 
कि पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ ( चर्म, नेत्र, करण, रसना और नासिका ) पाँच क्मेंन्द्रियाँ 
( हाथ, पैर, मुँह, जननेन्द्रिय तथा गुदा ), मत और बुद्धि--ये ही द्वादश आयतन 
हैं। ( 5 इनसे सम्यक्‌ कर्म करना चाहिंए। ) 


(३७. बौद्ध-मत का संग्रह ) 
विवेकविलासे बौद्धमतमित्थमम्यधायि-- 
३०. बौद्धानां सुगतो देवों विश्व च क्षणभरुरम । 
आर्मसत्याख्यया तच्वचतुष्टयमिदं क्रमात्‌ ॥ 
३१. दुःखमायतनं चेव ततः सम्रुंदयो मतः। 
मार्गश्रेल्यस्थ च व्याख्या क्रमेण श्रुयतामतः ॥ 
विवेक-विलास में बौद्ध-मत का इस प्रकार वर्णोन किया गया है-ःबौढों 
के देवता सुगत ( बुद्ध हैं, संसार क्षण में नष्ट हो जाता है। आयंसत्य 
नाम के चार तत्वों को क्रमशः [ जानना चाहिए ]। दुःख, ढुःख का स्थान, 
तब समुदय तथा मार्ग ( ये सुप्रसिद्ध आय॑सत्य तहीं हैं. क्योंकि वे हैं-$/ल, 
समुदय, निरोध और मार्ग )--अब इनको व्याख्या क्रमराः सुने । 
३२, दुःख संसारिणः स्कन्धास्ते च पश्च प्रकीतिताः । 
विज्ञानं वेदना संज्ञा संस्कारों रूपमेव च ॥ 
३३, पश्चेन्द्रियाणि शब्दाद्या विषयाः पत्च मानसम्‌ । 
धरमीयतनमेतानिं. दादशायतानि त 0 


. __यएएशशशाशत 


३४. रागादीनां गणों यस्मात्समुदेति नृणां हृदि। 
आत्मात्मीयस्वभावाख्यः स स्थात्समरुदयः पुनः ॥ 
डु»ख का अर्थ है संसार में रहने वाले प्राणी के स्कन्ध, जो पाँच कहे गये 
हैं--विज्ञान, वेदना, संज्ञा, संस्कार और रूप । 
हादश आयतन ये हैं--पाँच इन्द्रियाँ ( ज्ञान की ), शब्दादि पाँच विषय 
( दूसरे मत में पाँच कर्म की इन्द्रियाँ), मन तथा घ॒र्मं का आयंतन ( 5 निवास 


स्थान अर्थात्‌ बुद्धि ) | 
जिससे रागादि का समूह मनुष्यों के -हृदय में उत्पन्न होता है, आत्मा के 


अपने स्वभाव के नाम से जो विद्यमान है--वहीं समुद्य है । 


३५. क्षणिकाः सर्वसंस्कारा इति या वासना स्थिरा। 
स॒ मार्ग इति विज्ेगः स च मोक्षोडमिधीयते ॥ 
३६, ग्रत्यक्षमनुमानं च ग्रमाणद्वितयं तथा। 
चतुष्प्रस्थानिका बौद्धाः ख्याता वेमाषिकादयः ॥ 
'सभी संस्कार क्षरिक हैं” यह जो स्थिर वासना ( विचार ) है, इसे ही 


मार्ग जानें । इसे मोक्ष भी कहते हैं । 
प्रत्यक्ष और अनुमान--ये केवल दो प्रमाण हैं। वैभाषिक-आदि बौद्धों 


के चार प्रस्थान ( 07008 ) प्रसिद्ध हैं । 
३७. अर्थो ज्ञानाचितों वेभाषिकेण बहु मन्यते। 
सौत्रान्तिकेन ग्रत्यक्षग्राह्मोब्थों न बहिमेतः ॥ 
३८, आकारसहिता बुद्धियोंगाचारस्थ संमता । 
केवलां संविदं स्वस्थां मन्यन्ते मध्यमाः पुनः ॥ 
चैभाषिक लोग अर्थ को ज्ञान से युक्त ( प्रत्यक्षमम्य ) मानते हैं, 


सौच्रान्तिक बाह्य अर्थ को प्रत्यक्ष द्वारा ग्रहणीय नहीं लेते ( अनुमेय मानते 
हैं )। योगाचार के मत से बुद्धि ही आकार के साथ है ( बुद्धि में ही बाह्यार्थ 


१--अन्यत्राप्युक्तमु--मुख्यो माध्यमिको विवरंमखिलं शून्यस्य मेने जगतु, 
योगाचारमते तु सन्ति मतयस्तासां विवर्तोईखिल: । 

अर्थोषस्ति क्षशिकस्त्वसावनुमितों बुद्धयेति सौत्रान्तिक:, 

प्रत्यक्ष क्षणभज्ञुरं च सकल॑ वैभाषिको भांषते ॥ 


दर १०३ 
चले आते हैं--भेद-भाव नहीं )। माध्यमिक केवल ज्ञान को ही अपने में 
स्थित मानते हैं । 
३९, रागादिज्ञानसंतानवासनोच्छेद्संभवा । 
| ५ क्तिरेषा 
चतुणोमपि बोढ़ानां मा प्रकीतिता ॥ 
४०. कृत्तिः कमण्डल्मोण्ड्यं चीर पूर्वाहमोजनम्‌ । 
सद्ो रक्ताम्बरत्वं च शिश्रिये बोद्धमिक्ष॒मिः ॥ 

( बि० वि० ८२६५-७२ )इति । 
इति श्रीमत्सायणमाघत्रीये सर्वदर्शनसंग्रदे बौद्धदशनम्‌ ॥ 
रागादि-ज्ञान की परम्परा रूपी वासना के नष्ट हो जाने से उत्पन्न मुक्ति 
चारों प्रकार के बौढों के लिए कही गई है । चमं, कमणडलु, मुशंडन, चीर 
( वस्त्र ), पूर्वाह्न में [ एक बार ] भोजन, संघ में रहना और लाल ( कषाय ) 
बस्तर धारण करना-बौद्ध भिश्ु इन्हें ही स्वीकार करते हैं ।” ( विवेक-विलास, 
८२६५-७५ ) । 
इसप्रकार श्रीमान्‌ सायण माधव के सवंदशंनसंग्रह में बौद्धदर्शन [समाप्त हुआ]। 


॥ इति बालकविनोमाशदूरेण रचितायां सर्व॑दर्शतसंग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 
व्याख्यायां बौद्दशनमवर्सितम्‌ ॥ 


--_>औस्क 


्् ९ ८ 
( ३ ) आहंत-दशनम्‌ 
जीवादितत्त्वनिचयं समुपादिशद्यों | 
ज्ञानप्रपत्बमखिलं सरल तथेव | 
संदिश्य दर्शनमथापि चरित्रमेब॑ 
जैनो भवेत्पथिनिदशक एप वीरः ॥--ऋषि: 
( १. क्षणिक-भावना का खण्डन ) 
तदित्थं मुक्तकच्छानां मतमसहमाना विवसनाः कथंचि- 
स्स्थायित्वमास्थाय क्षणिकत्वपक्ष प्रतिक्षिपन्ति | यद्यात्मा कशथ्नि- 


ज्ास्थीयेत स्थायी, तदेहलोकिकपारलोकिकफ़लसाधनसंपादन 
विफल भवेत्‌ । 
काँछ ( पिछुआ, धोती के अगले भाग की छोर, कच्छ ) को खुला रखने वाले 
( -बौद्ध ) लोगों के इस क्षरिकत्व-मत को वल्ल-हीन (जैन ) लोग सहन 
नहीं कर पाते तथा किसी प्रकार [सत्ता का ] स्थायित्व स्वोकार करके 
क्षरिकत्व-मत का खएडन करते हैं । यदि कोई स्थायी आत्मा नहीं मानी जाय 
तो इहलोक ( संसार ) और परलोंक--दोनों की फलतप्राप्ति के साधनों ( ब्रत, 
उपवास, दान, पुराय आदि ) का संपादन व्यर्य हो जायगा । 
विशेष--माधवाचार्य॑ बौद्धों और जैनों के साथ व्यंग्य करते हैं। बौद्ध 
लोग काँछ नहीं बाँधते तो जेन लोग उनके भी चाचा हैं कि वचन ही नहीं 
पहनते | स्पष्टतः यह संकेत दिगम्बर जैनियों पर है। आश्चर्य है कि काँछ न 
बाँधनेवाले के मत को वस्त्रहीन लोग दोषपूर्णा मानें, पर यही तो संसार का 
नियम है। जैनियों की आपत्ति है कि यदि सभी पदार्थ क्षण-क्षण बदलते जा 
रहे हैं तब सभी कर्म बदल जायँगे । काम करने वाले फल पाने के समय नहीं 
रहेंगे । काम करे दूसरा, फल मिले दूसरे को । कोई काम करने की जरूरत ही 
फिर क्या है ? इसे ही बाद में स्पष्ट करेंगे । 


न >औतत्संभवत्यन्यः करोत्यन्यों झुड्डू इति । तस्माद्ोडहं 
ग्राकू कम अकरवं सोडहं संप्रति तत्फल झुज्ञ इति पूवोपरकाला- 
नुयायिनः स्थायिनस्तस्य स्पष्टप्रमाणावसिततया पूवोपरभागवि- 
कलकालकलावस्थितिलक्षणक्षणिकता परीक्षकेरहंद्विन परिग्रहाहों॥ 


आहत-दशेनम्‌ १०४ 


यह कभी संभव नहीं है कि एक व्यक्ति काम करे और दूसरा उसका फल 
ले ले। इसलिए, “जिस व्यक्ति ने ( मैंने ) पहले काम किया था, वहीं व्यक्ति 
( मैं) इस समय उसका फल-भोग कर रहा है'-- इस प्रकार स्पष्ट ( प्रत्यक्ष ) 
प्रमाण से माछूम होता है कि पूर्व ( पहले ) और अपर (बाद में ) काल में 
होनेवाल! कार्य या भाव स्थायी ( अ-क्षणिक ) है । यही कारण है कि सत्य 
का अनुसंधान करनेवाले जेन लोग ( अहँव्‌ ) उस क्षरिकता को ग्रहण करने 
में असमर्थ हैं जिसमें पूर्वापर के क्रम से रहित, काल के एक छोटे अंश ( कला ) 
तक हो [ किसी पदार्थ की ] स्थिति स्वीकार की जाती है। [ स्थायी पदार्थ 
में पूंवं और अपर का क्रम रहता है। दिन स्थायी है, उसका पूव-भाग और 
अपर-माग हो सकता है, लेकिन एकक्षण का न तो पूर्वभाग होता न अपरभाग । 
चूँकि उदाहरणों से स्पष्ट किया जाता है कि किसी भी सत्ता के पूर्व और 
अपर--दो खंड होते हैं इसलिए सत्ता स्थायी ही होगी क्योंकि क्षरिक में पूर्वापर 
नहीं होता । ] 
(२. क्षणिक-पक्ष में बौद्धों की युक्ति ) 
अथ मन्येथा;-- 
प्रमाणबच्वादायातः प्रवाहः केन वारयते १ 
इति न्‍्यायेन “यत्सत्तत्क्षणिकर्म' इत्यादिना प्रमाणेन 
श्षणिकतायाः प्रमिततया, तदलुसारेण समानसंतानवर्तिनामेव 
ग्राचीनः प्रत्ययः करमकत्तों, तदुत्तरः अ्रत्ययः फलमोक्ता । 
आप लोग यह कह सकते हैं--'प्रमाणों से सिद्ध होकर निकला हुआ 
| क्षणक-सत्ता का ] यह प्रवाह कौन रोक सकता है?” इस नियम से, जो 
कुछ सत्‌ ( स्थित ९580०76 ) है, क्षरिक है” इस प्रकार के श्रमारा से 
क्षणिकता मालूम होती है। इसके अनुसार, एक ही संतान अर्थात्‌ परम्परा में 
रहनेवाले [ ज्ञानों में ] पहले का प्रत्यय ( ज्ञान ) काम करनेवाला है, उसके 
बाद का ज्ञान फल भोगनेवाला होगा । [ आशय यह है कि आपाततः अनुचित 
लगने वाली बात भी यदि प्रमाणों से सिद्ध हो जाय तो उसे मान लेना चाहिए । 
इसलिए “यत्‌ सत्‌, तत्‌ क्षणिकम्‌' इस अनुमान से सिद्ध क्षएिकत्व को हमें मात 
लेना ही पड़ेगा, भले ही अनुभव ऐसा करने को नहीं कह रहा हो | हर व्यक्ति 
की अपनी ज्ञान-परम्परा ( या. प्रत्यय-संतान ) होती है। उस परम्परा में पूर्वक्षण 
और अपरक्षण तो रहेंगे ही ! मान लिया कि राम के प्रत्यय-संतान में पूर्वक्षण 
में वर्तमान किसी आत्मा या प्रत्यय ने काम किया तो फल का भोग भी उसी 


सर्वदशनसंम्रहे- 
संतान में विद्यमान उसके बाद के क्षण की आत्मा करेगी । इसमें कोई असंगति 
की बात नहीं है । ] 


न चातिग्रंसज्ञ: । का्यकारणभांवस्य नियामकत्वात्‌ । यथा 
मधुररसभावितानामाम्रबीजानां परिकर्षितायां भूमावुप्तानामईु- 
रकाण्डस्कन्धशाखापलवादिषु तदूद्वारा परंपरया फले माधुय- 
नियमः । यथा वा छाक्षारसावसिक्तानां कार्पसबीजादीनामडु- 
रादिपार॑पर्येण कार्पासादो रक्तिमनियमः । 


इसमें अतिप्रसंग ( प्रस्तुत विषय के अलावे दूसरे को भी समेट लेना) की 
शंका नहीं हो सकती, क्योंकि इसके पीछे कार्यंकारण का नियम ( 706 ,89छ 
० (28प४&00॥ ) भी नियंत्रण करने के लिए लगा हुआ है। [ आह यह 
है--समान संतान में पूवक्षण और अपरक्षण का कोई नियंत्रण नहीं है । एक के 
किये हुए कर्म का फल दूसरे संतान में विद्यमान व्यक्ति को भी मिल सकता है। 
राम के किए हुए काम का फल व्याम को भी मिल सकता है। इसे ही अतिप्रसंग 
कहते हैं। लेकिन ऐसा होना संभव नहीं है, क्योंकि क्षणों में का्यकारण का 
नियम तो रहता है? एक ही संतान में विद्यमान पूर्वक्षण कारण है उत्तर क्षण 
कार्ये । अतः ऐसा कभी नहीं हो सकता है कि असमर्थ कारण किसी कार्य को 
उत्पन्न करे । एक ही संतान के क्षणों में पूर्वापरता के अनुसार कार्यका रण-भाव 
हो सकता है; एक संतान का क्षण न तो दूसरे संतान क्षण का कारण हो सकता 
है और न अपने हो संतान में कई क्षणों के बाद के क्षण का कारण बन सकता 
है। अतः यह सोचना निरथ्थंक है कि एक व्यक्ति के किये काम का फल दूसरा 
व्यक्ति ले लेगा । 

जैसे मधुर-रस में डुबाये गये ( संस्कृत किये गये ) आम के बीजों को जुती 
हुई भूमि में डाल देने से क्रमशः उसके द्वारा अंकुर, काएड ( ग्रंथिसंधियाँ ) 
स्कम्ध ( तना ), शाखा, पत्ते आदि से होती हुई मधुरता फल में चली आती है। 
अथवा, लाह के रस से सींचे गये कपास के बीजों से लाली क्रमशः अंकुरादि में 
होती हुई कपास में चली आती है [ उसी प्रकार कम का फल भी परम्परा से 
उसी संतान में स्थित व्यक्ति को मिलता है, दूसरे को नहीं || 


यथोक्तम्‌-- 
यस्मिन्ने संताने कप 6 
5५ व हि संताने आहिता कमंवासना । 
[ ना 
फल तत्रेव बध्नाति कापासे रक्तता यथा ॥ 
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ः २६ छुसुमे बीजप्रादेयलछाश्षायवसिच्यते । 
शक्तिराधीयते तत्र काचित्तां कि न पश्यसि १ ॥ इति । 
जिस संतान या परंपरा में कर्म की वासना ( छाप ॥707९8800 ) लगा 
दी जाती है, फल भी उसो परंपरा में मिलता है जैसे कंपास में लाली होती है 
[ यदि लाली बीज में दी गई है तो वह उसी के फल--रई--में पहुंचेगी, आम 
में या लीची में नहीं ]। बीजपुर (बिजौरा ) नींबू के फूल में जब लाक्षा 
( लाह ) आदि छिड़की जाती है तब एक विशेष दक्ति ( लाली ) भा जाती हैं, 
उसे क्या तुम नहीं देखते हो [ कि ऐसी अनगंल बातें करते हो | ? 
विशेष--यहाँ बौडों की युक्ति का पू्व॑पक्ष समाप्त हुआ । अब जैन इसका 
खंडन करेंगे। उपर्युक्त उदाहरण में कपास आदि की विचित्र बातें अभी तक 
वैज्ञानिक असत्य हैं। संभव है, भविष्य में फलों, फूलों पर प्रयोग ऐसे हों कि 
उन्हें मनोनुकूज बना ले । 
(२. जैनो द्वारा उपयुक्त-मत का खंडन ) 
तदपि काशकुशावलम्बनकल्पस्‌ | विकर्पासहत्वात्‌ | जल- 
घरादौ द्शान्ते क्षणिकत्वमनेन प्रमाणेन प्रमित॑, प्रमाणान्तरेण 
वा । नाद्यः । मवदभिमतस्य क्षणिकत्वस्य क्चिदप्यच्टचरत्वेन 


हक 


दृश्टन्तासिद्धावस्यानुमानस्यालुत्थानातू। न हितीयः । तेनेंव 
न्यायेन सर्वत्रक्षणिकल्वसिद्धों सखानुमानवेफल्यापत्तेः । अर्थ 
क्रियाकारित्व॑ सच्चमित्यड्डीकारे मिथ्यासर्पदंशादेरप्यर्थक्रिया- 
कारित्वेन सक्यापादनाच् । अत एवोक्तम्‌--उत्पादव्ययध्रीव्य- 
युक्त सदिति। 

बौद्धों को यह युक्ति काश ( एक उजले फूलवाली घास जो मीठी होती है 
तथा शरद्‌ में फूलती है ) और कुझ का सहारा लेना भर है, ( इसमें कोई तथ्य 
नहीं )। [ इबता हुआ व्यक्ति यदि तिनक। पकड़ ले तो बंचाव नहीं हो सकता, 
उसी प्रकार दोष-नदी में ये बौद्ध हब रहे हैं, उपर्युक्त युक्ति एक तिनके के समान 
है, इससे रक्षा क्या होगी ? हाँ, थोड़ी देर के लिए. मानसिक झ्ान्ति मिल पाती 
है कि मैंने उत्तर दे दिया। अभिप्राय है कि क्षरिौकवाद चल नहीं सकता । 
इसमें कारण है। ] 

[ उपर्युक्त युक्ति में दो विकल्प हो सकते हैं और ] दोनों का खण्डत हो जाता 
है। वे दोनों हैं--जलधर इत्यादि का दृष्टान्त जो ऊपर दिया गया है ( यंत्‌ सत्‌ 


. शा 


सर्वेदशनसंग्रहे- 
तत्‌ क्षणिकं यथा जलधरः सन्तश्र भावा अमी ) उसमें क्षरितकत्व की सिद्धि इसी 


प्रमाण (_ > अनुमान ) से होती है या किसी दूसरे प्रमाण की आवश्यकता पड़ती 
है ? ( दूसरा प्रमाण - प्रत्यक्ष, शब्द आदि )। ५ !' 


श्ण्ष 


पहला विकल्प ठीक नहीं, क्योंकि आपके मत के अनुसार जो क्षरितकरत्व है 
वह कहीं भी दिखलाई नहीं पड़ता, इसलिए दृष्टान्त ही ठीक नहीं ( जलधर को 
सभी व्यक्ति स्थायी रूप से देखते हैं, न कि क्षण-क्षण में परिवर्तित ), तो 
उपर्युक्त अनुमान नहीं किया जा सकता है। [ आशय यह है--यों तो सभी 
लोग संसार को क्षणभंगुर मानते हैं किन्तु बौद्धों का क्षण कुछ दूसरा 
ही है। सामान्य दृष्टि से क्षण का अर्थ है थोड़ी देर, इसलिए क्षरा-भंगुर -- 
थोड़ी देर तक ठहरने वाला। न्यायशात्र में क्षण का अर्थ है तीन क्षण तक 
ठहरना क्योंकि पहले क्षण में उत्पत्ति, दूसरे में स्थिति और तीसरे में वित्ताश् । 
लेकिन सभी वस्तुएँ वहाँ भी क्षरिक नहीं हैं । बौड्धों का क्षण तो एक क्षण का 
ही है। लेकिन ऐसी कोई चीज नहीं है जो एक क्षण भर ठहरे। क्षण ऐसा 
कालांश जिससे सूक्ष्मतर और कोई काल न हो, सूक्ष्मतम कालांश । निमेष तक 
तो हम अनुभव कर सकते हैं क्रिन्तु क्षण का नहीं । निरमेष को ही लीजिए-- 
इसमें चार क्षण है, पलक चलाना, इसके पूर्वस्थान का विभाजन, पूर्व॑संयोगनांश, 
उत्तरसंयोग की उत्पत्ति | क्षण का अनुभव नहीं कर पाने से ही हम चारों को 
एक साथ समझ लेते हैं । क्षण के रूप में काल का विभाजन करना कठिन है। 
जलधर यद्यपि क्षरा-क्षण बदलता है पर यहाँ क्षण का अर्थ है निमेष ( पलक 
डिरने का समय ), न कि बौड़ों का क्षण । क्षण निमेष से भी छोटा है अतः कोई 
उसे आँक नहीं सकता । जब हृष्टान्त ही ठीक नहीं तो अनुभव केसे होगा ? 
इसलिए अनुमान से उक्त अनुमान सिद्ध नहीं हो सकता ]। 


दूसरा विकल्प ( दूसरे प्रमाण से इसे सिद्ध करना ) भी ठीक नहीं ही है 


क्योंकि उसी प्रकार से क्षरिकत्व की सिद्धि सवंत्र हो जायगी तो फिर सत्ता को * 


| क्षणिक मानने के लिए ] कोई भी अनुमान करना व्यथ हो जायगा । [ यदि 
प्रत्यक्ष से हो यह सिद्ध है कि सत्ता क्षरिक है तो घट, पट इत्यादि को क्षरिक 
सिद्ध करने के लिए अनुमान की क्या आवश्यकता है ? यदि बुद्ध के उपदेश या 
शब्द-प्रमाण से ही यह सिद्ध है तो भी घट, पट आदि सिद्ध हो जायँगे। फिर 
क्षणिकत्व की सत्ता सिद्ध करने के लिए अनुमान क्यों ? ] 

फिर भी यदि आप कहें कि कुछ काय॑ उत्पन्न करने वाले ( अर्थक्रियाकारी ) 
को सत्‌ कहते हैं तो भूठ-मूठ के साँप कटने को भी सत्‌ मानना पड़ेगा क्योंकि 
इससे भी तो कुछ काये ( जैसे भय, शंकाजनित मृत्यु आदि ) उत्पन्न होते हैं। 


है 75: पकओ हि डक शललकि शक + सी जद करत आज कीब व छा + का | 
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अतः यह कहा गया है कि सत्ता वह है जिसमें उत्पत्ति, विनाश ( व्यय ) और 
स्थिति ( श्ौव्य ) हो । [ यह जैनों का मत है ]। 

विशेष--ऊपर के पहले विवेचन में आम के बीज, कपास आदि हृष्टान्त 
देकर सत्ता को क्षणिक और संतानयुक्त सिद्ध करने की चेष्टा की गई थी । वहाँ 
बीजादि कारण हैं और फल-फूल कार्य, जिनमें परंपरा से मधुरता या लाली 
का संक्रमण एक दूसरे तक होता हैं। लेकिन वास्तव में यह बात नहीं है । 
मधुरता या लालीनहीं चली जाती है । जाते हैं तो मधुर या लाल बीज के अंश | 
उन्हीं का संक्रमण होता है। कारण वह है जो कार्य से सीधा लगाव रखे 
( कार्याल्‍्वयि कारणम्‌ )। जैसा कार्य, बैसा कारण । अंकुरादि कार्यों से संबद्ध 
बीज का अंश ही कारणा स्वरूप है, पूरा बीज कारण नहीं । यह तो लाक्षर्िक 
प्रयोग है कि बीज अंकुर का कारण है । तो जो बीजांश मधुर रस में संस्कृत हैं, 
लाक्षा-रस से सींचे हुए हैं. वे ही कार्य से संबद्ध होने पर मधुर या लाल 
दिखलाई देंगे । अतः अन्यत्र उत्पन्न संस्कार का फल अन्यत्र होगा--इस विषय में 
कोई दृष्टान्त नहीं मिलता है। 


(४. क्षणिकवाद के खंडन की दूसरी विधि ) 
अधोच्यते -सामथ्यौसामर्थ्यलक्षणविरुद्धधमोध्यासात्तत्सि- 
डद्विरिति, तदसाघधु । स्याद्गादिनामनेकान्ततावादस्येश्तया 
विरोधासिद्धेः । यदुक्तं कार्पासादिच्शान्त इति, तदुक्तिमात्रम्‌ । 
युक्तेरलुक्तेः । तत्रापि निरन्‍्वयनाशस्यानज्लीकाराच । 


इसके उत्तर में बौद्ध लोग यह कह सकते हैं कि क्षणिकवाद की सिद्धि इस 
तथ्य से हो सकती है कि [ ऐसा न मानकर सत्ता को स्थायी मानने से | एक 
ही पदार्थ में दो विरुद् धर्मों--सामथ्य॑ और असामथथ्यं--की स्थिति एक साथ 
होने लगेगी । [ उदाहरण के लिए--कोठी में रखा और जमीत में बोया बीज 
यदि एक ही है तो उसमें अंकुर उत्पन्न करने की सामर्थ्य है कि नहीं ? यदि है 
तो कोठी का बीज अंकुरोत्पादन कर सकता है। सहकारी भावों को बौद्ध-दर्शन 
की विवेचना में काटा जा चुका है ( दे० पृ० ४३ और आगे )। यदि बीजों में 
अंकुरोत्पादन की सामथ्यें नहीं है तो भूमि में बोये बीजों से भी अंकुर नहीं 
निकलेंगे । ऐसा भी नहीं कह सकते कि सामर्थ्य भी है, असामर्थ्य भी । दोनों 
परस्पर विरोधी हैं । अतः अन्त में आप क्षरिकवाद को ही स्वीकार करेंगे। ] 

बौद्धों का यह तक भी ठीक नहीं है। स्पादुवाद के सिद्धान्त को धारण 
करनेवाले ( जैन ) लोग अनेकान्तता (अनिश्यय) के सिद्धान्त को मानते हैं 


११० सर्वेद्शनसंग्रहे- 


इसलिए कोई भी विरोध उनके लिए असिद्ध है। [ जेन-दर्शन के अनुसार प्रत्येक 
परामझ्ष के पहले उसे सीमित और सापेक्ष बनाने के लिए 'स्थात्‌” 55 'शायद'-- 
अव्यय का जोड़ना आवश्यक है। अभी हम घट को सत्ता का अनुभव करते 
हैं, किन्तु हमारी यह अनुभूति काल और देश पर अवलंबित है, त्रेकालिक 
सत्य यह सत्ता नहीं है और न ही साव॑देशिक। यह सापेक्ष सत्ता है, जिसके 
विषय में निश्चित रूप से हमारा ज्ञान नहीं हो सकता--अधिक-से-अधिक हम 
'स्थादस्ति” ( ज्ञायद या किसी तरह है ) कह सकते हैं । इसलिए जैनदर्शन में 
प्रत्येक परामर्श के पूर्व 'स्थात्‌” लगाते हैं । इसी सिद्धान्त को स्याह्वाद्‌ कहते हैं । 
इसका दूसरा नाम अनेकान्तवाद्‌ है क्‍योंकि किसी ज्ञान का निश्चय या एकान्त 
इसमें नहीं हो सकता। इसके अनुसार दो विरुद्ध पदाथों--जैसे सामथ्थे+ 
असामथ्य, अस्ति + नास्ति--में कभी भी विरोध नहीं हो सकता, क्‍योंकि घर्ट 
का अस्तित्व और नास्तित्व दोनों ही इसके आधार पर सिद्ध हो सकता हैं। 
बौद्धों का यह कहना कि असामथ्यं और सामर्थ्य एक ही स्थान में नहीं रह 
सकती, जैन-दर्शन के लिए आसान है, दोनों साथ-साथ भी हो सकती हैं। 
क्षरिकत्व सिद्ध करने की यह युक्ति भी खंडित हो गई । अब दूसरी युक्ति लें । ] 

बौद्ध लोग यह जो कहते हैं कि इसकी सिद्धि के लिए कपास इत्यादि हृष्टान्त 
देते हैं, वह केवल कहने भर को है, कोई युक्ति तो उसमें नहीं देते । [ केवल 
हृष्टान्त देने से अनुमान की सिद्धि नहीं होती । रसोईघर में घुम और अग्नि देखने 
पर भी छांकां हो सकती है कि धूमवान्‌ पदार्थ में अम्ति का होना क्या जरूरी है ? 
इस अवस्था में हमें दोनों के बीच का्यंकारण-भाव के रूप में युक्ति देनी पड़ेगी । 
तभी शंका हट सकती है, तभी पर्व॑त में घृम देखकर अप्नि का अनुमान कर सकते 
हैं, यों ही नहीं। कपास में भी वया कोई युक्ति हैं? इस दृष्टान्त में भी वे लोग 
निरन्वय +- संबंधहीन नाश ही चाहते हैं, ] वहाँ भी नाश को निरन्वय रूप से 
हम लोग अंगीकार नहीं कर सकते । 

विशेष--बौद्ध किसी वस्तु के नाश को संबंधहीन मानते हैं क्योंकि क्षण 
में वस्तु नष्ट होती जाती है, किसी से किसी का कोई संबंध नहीं है। लेकिन 
वस्तुस्थिति इसके विपरीत है, नाश जब होता है तो सान्वय ही । घड़ा नष्ट होने 
पर टुकड़े रहेंगे, कपड़ा नष्ट होने पर राख बचेगी और यहाँ तक की गर्म लोहे पर 
पड़ा हुआ जल भी नष्ट होने पर समुद्र में चला जाता है। पदार्थ चित्य है, नष्ट 
होने पर भी किसी-न-किसी रूप में रहेगा ही । 

ठीक इसी प्रकार कपास के बीजावयवों में भी, जो कार से संबद्ध होने 
योग्य हैं, लाह के रस का सेचन होता है। उन्हीं के अवयवों में फल निकलने 
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लक संबंध होते-होते लाली आ जाती है। परम्परा से-तो कुछ होगा ही नहीं । 
संस्कार ( लाक्षारसावसेक ) कहीं और जगह हो तथा उसका फल (लाली ) 


कहीं और जगह-यह केसे हो सकता है ? कारण वाली आत्मा में ( एक ही 


संतान और परम्परा में ) कर्म हो और कार्यात्मा में उसके फल का उपभोग-- 


औड़ों का यह सिद्धान्त सिद्ध नहीं हो सकता । 
न च संतानिव्यतिरिकेण संतानः प्रमाणपदवीमुपारोदुमहेति। 
तदुक्तम्‌-7 


३. सजातीयाः क्रमोत्पन्नाः प्रत्यासज्ाः परस्परम्‌ । 
व्यक्तयस्तासु संतानः स चेक इति गीयते ॥ इति। 
न च कार्यकारणभावनियमो5तिग्रसड्ज मड॒क्तुमहति | तथा 
4 स्मरेत्ततपचितकमफ ९ 
ब्युपाध्यायबुड्धयनुभूतस्य शिष्यबुद्धिः दुपाचतकमफल- 
मनुभवेद्ा ॥ 
दूसरे, संतान या परंपरा तबतक प्रामारिक नहीं मानी जा सकती जबतक 
इसे परस्पर मिलाने वाली वस्तु ( संतानी 5 संतानों को संयुक्त करनेवाला ) न 
हो। [ बौद्धों का कहना है कि एक ही परंपरा में उत्पन्न पूर्वक्षण की वस्तु 
कर्मकर्ता है और उत्तरक्षण की वस्तु फलभोक्ता, अर्थात्‌ एक ही परंपरा या 
संतान ( 87768 ) काम करनेवाली और फल भोगनेवाली, दोनों हो है-- 
लेकिन उन क्षणों में परस्पर संबंध कंसे होता है? उनका संतानी या संयोजक 
कहाँहै ? ये कोई फूल की माला तो नहीं कि तागे से परस्पर मिले हों ! इसलिए 
संतानी के बिना संतान को सिद्ध करना ठेढ़ी खीर है। ] 
ऐसा ही कहा भी है--व्यक्ति (प्रथक्‌-पृथक्‌ वस्तुएँ एश्म-ते्पौदा' 
+7723 ) यदि एक ही जाति या प्रकार के हों, क्रमशः ( एक के बाद दूसरा ) 
उत्पन्न हुए हों और आपस में यदि मिले हुए हों तो उन वस्तुओं को एक ही संतान 
( परंपरा 867768 ) मानी जाती है। 


आप लोग अतिप्रसंग को रोकने के लिए कार्य-कारण-भाव को नियामक के 
रूप में उपस्थित करते हैं. ( दे” परि० २) लेकिन इससे अतिप्रसंग रुक नहीं 
सकता । ऐसा होने पर अध्यापक की बुद्धि में अनुभूत वस्तु का स्मरण शिष्य की 
बुद्धि के द्वारा हो सकता है अथवा उनके द्वारा उपाजित कर्मों के फल का अनुभव 
भी शिष्य की बुद्धि कर लेगी । | आशय यह है कि उपाध्याय की बुद्धि-संतान 
में बहुत सी क्षरिशक बुद्धियाँ हैं। शिष्य को समझाते समय जो उपाध्याय को 
क्षणिक बुद्धि है उसके साथ दो बुद्धियाँ उत्पन्न होंगी, एक उपाध्याय में, दूसरी 


श्श्र स्वेद्शनसंग्रहे- 


शिष्य में । यह तो मानना होगा कि अपने अनुभूत विषय को अध्यापक इसलिए 
याद करता है कि वह उसी संतान में है, उसी तरह उसी संतान में होने के 
कारण उपदेश के पूर्वकाल में जो उपाध्याय की बुद्धि थी, उसका स्मरण शिष्य कर 
ही लेगा । इस तरह उपदेश के पहले की अध्यापक-ब्रुद्धि दो संतानें उत्पन्न करती 
है--उपदेश के बाद की उपाध्याय-बुद्धि तथा उपदेश के बाद की शिष्य-बुद्धि । 
अतः अध्यापक का अनुभव शिष्य स्मरण करेगा। दोनों में कार्य-कारण का 
संबंध है ही। फिर अतिप्रसंग रुका कहाँ ? एक के किये अनुभव या कार्य का 
स्मरण अथवा फल तो दूसरे ने ले ही लिया । यही तो अतिप्रसंग है। कार्य- 
कारणा-भाव मानने पर भी अतिप्रसंग का कुछ नहीं बिगड़ेगा | क्षरणिकवाद 
सिद्धान्त ही ऐसा है जिसमें अतिप्रसंग होता हो है। ] 


तथा च क्ृतप्रणाशाक्रताभ्यागमग्रसज्गः । तदुक्त सिद्धसेन- 
वाक्यकारेण-- 
४. कृतप्रणाशाकृतकर्म भोग-- 
भवग्रमोक्षस्ट्रतिभज्भदोषान्‌ । 
उपपेक्ष्य साक्षारक्षणभज्लमिच्छ -- 
जहो महासाहसिकः परोडसो ॥ (वी ०स्तु० १८) इति। 


इसी प्रकार किये गये कर्म का नाश तथा नहीं किये ग्रये कर्म को फल-प्राप्ति 
का प्रसंग हो जायगा । [ उपर्युक्त उदाहरण में उपाध्याय के किय्रे गये कर्म का 
फल उपाध्याय को नहीं मिलता यह कमं-प्रणाश हुआ 4 दूसरी ओर, शिष्य को, 
जिसने कमे भी नहीं किया केवल उपाध्याय से क्षर्िक सम्पर्क मात्र किया, 
फल भोगता पड़ता है। ] इसे सिद्धसेत के [ सिद्धास्तों के ] वातिककार ने यों 
लिखा है--'( १ ) किये गये कर्म का नाश, (२ ) नहीं किये हुए कर्म का. फल 
भोगना, ( ३ ) संसार का विनाश, ( ४ ) मोक्ष का विताश तथा ( ५ ) स्मरण- 
शक्ति का भंग हो जाना--इन दोषों की साक्षात्र्‌ उपेक्षा करके जो क्षरिकवाद 
को मानने की इच्छा करता है, वह विपक्षी वास्तव में बड़ा साहसी है !! 
[ हेमचद्ध लिखित बवीतरागस्तुति नाम के ग्रन्थ में यह श्लोक है। इस ग्रन्थ 
की टीका का हो नाम स्याद्वाद्मंजरी है। ] 


विशेष--बौद्धों के क्षणिकवाद का खंडत कुमारिल ने इलोकवातिक 
( पृ० २१७-२३ ) में, शंकराचाये ने ब्ह्मसूत्र २२।१८ के भाष्य में, जयन्तभट्ट 
ने न्‍्यायमंजरी ( भाग २, पृ० १६-३९ ) में तथा मज्ञिषेण ने स्थाद्रादमंजरी 
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( प्ृू० १२२-२६ ) में किया है। ये सभी उपर्युक्त पाँचों तकों का आश्रय लेते 
हैं(१) क्ृतप्रणाश--बस्तुओं के क्षणिक होने के कारण कोई भी वस्तु 
बिना फल का उत्पादन किये ही भुतकाल के गर्भ में विलीन हो जाती है। जो 
काम करने वाला व्यक्ति है उसे फल तहीं मिलता क्योंकि फल मिलने के समय 
तक तो कार्य रहा ही नहीं और न वह व्यक्ति ही रहा जिससे काम किया गया 4. 
क्षण-क्षण में चीजें बदलंती जा रही हैं। इसे ही 'कतप्रणाश' या “किये गये कर्म 
का नाछ्' कहते हैं। (२) अक्ृतकर्म भोग--इूसरी ओर, फल का भोग ज्से 
करना पड़ेगा जिसने काम नहीं किया; दूसरे के द्वारा काम किया गया था 
फिर भी क्षणिकवाद ने उसे फलभोग करने को बाध्य ही कर दिया । देवदत्त कृत 
कर्म का फल भोगता है यज्ञदत्त ? इस प्रकार दूसरा दोष भी इस वाद में है + 
(३ ) भवमंग--इसका अथ है संसार का विनाद्य। संसार में प्राणियों का 
जन्म इसलिए होता है कि वे अपने पूर्वजन्म में किये हुए. कर्म का फल भोग लें । 
इसीसे संसार चलता है। किन्तु जब सत्ता क्षरिक है. तब प्राणियों में अपने 
कर्मफल को भोगने के प्रति उत्तरदायित्व रहेगा ही नहीं, फिर वे क्‍यों जन्म 
लेंगे। दूसरे के कर्म का फल तो दूसरा भोग ही लेगा। जो प्राणी गया, सो 
गया । इस प्रकार संसारु की उत्पत्ति असंभव है। (४) मोक्षमंग--मोक्ष 
उसे कहते हैं. जिसमें प्राणी कर्मफल के बन्धन से मुक्त होकर फिर जस्म न ले । 
बौद्ध लोग आत्सा को क्षरिक मानते हैं तो मृत्यु के बाद सुखी होने के लिए 
प्रयज्ञवान्‌ कौन होगा ? आत्मा की कोई संतान या परंपरा भी बास्तव में नहीं 
चलती । यदि वास्तव में हो भी तो क्षरिकवाद सिद्धान्त को बाधा पहुँचेगी | 
अष्टांगमार्ग आदि जो मोक्ष के साधन बौद्धों के सम्मत हैं वे क्मंफल के. क्षरणिक 
होने के कारण स्वयं क्षणिक हैं--उनसे सोक्ष पाना बिल्कुल असंभव है+ अतणव 
मोक्ष के सिद्धान्त की हानि होती है। (५ ) स्म्ृतिभंग--अतुभव करनेवाले 
व्यक्ति का तुरत विनाश हो जाता है इसलिए स्मृति (7000007ए ) नाम की; 
कोई चीज लहीं रहती । सभी लोग मानते हैं कि अनुभव करनेवाला और स्मरण 
करने वाला व्यक्ति एक ही है लेकिन क्षणिकवाद के अनुसार ये दो -व्यक्ति हैं ५ 
भले हो ये उसी संतान में हों, पर हैं दो व्यक्ति--इसमें संदेह नहीं ॥ इसी तरह 
प्रत्यभिज्ञा ( ३९००7 ५०० ) भी असिद् हो जाती है। कोई किसी को 
पूर्वानुभव के आधार पर पहचान नहीं सकता। इसीलिए बौद्धों को ये महा- 
साहसिक कहते हैं। साहसिक - सहसा बिना विचारे हुए काम करनेवाल्ा | 
जयस्तभट्ठ ने क्षणिकादि वासनाओं में बौद्धों का दम्म माना है-- 


तास्त्यात्मा फलभोगमात्रमथ च स्वर्गाय चेत्याचचनं, 
संस्काराः क्षणिका युगस्थितिभृतदचैंते विहाराः कताः । 


स॒० सं० 


श्श्छ सर्बदशनसंग्रहे- 
: :75 सबब शुस्यमिंद वसूनि गुरवे देहीति चांदिह्यते, ' 
बौद्धानां चरितं किमन्यदियंतों दं॑म्भस्य भूमि: परा-॥ 
( न्यायमज्नरी, पृ० ३९ ) 
एक और बौद्ध लोग मानते हैं कि आत्मा को सत्ता नहीं केवल फल का 
भीग मात्र होता है, दूसरी ओर स्व की प्राप्ति के लिए चेत्य ( पवित्र मन्दिर 
और मूर्ति ) की अचंना भी करते हैं । सभी संस्कार क्षरिक हैं, और दूसरी ओर 
युगों तक स्थित रहने वाले विहारों को (मठों का) निर्माण हो रहा है। एक ओर 
सब कुछ शून्य है” का उद्घोष चल रहा है, दूसरी ओर गुरु को धन देने का 
आदेश भी मिल रहा है। इससे अधिक बौढों का चरित्र और क्या होगा ? वह 
तो ढोंग की पराकाष्ठां है। व्यवहार क्या है और सिद्धान्त क्या ? 


(५. क्षणिकत्व-पक्ष में ग्राह्म-प्राहक-भाव न होना ) । 


कि च क्षणिकत्वपक्षे ज्ञानकाले ज्ञेयस्यासच्वेन, ज्ञेयकाले 
ज्ञानस्यासखवेन च ग्राह्मग्राहकमावानुपपत्तों सकललोकयात्रा- 
स्तमियात्‌ । न च समसमयवत्िता शझ्जनीया । सव्येतरविषाण- 
वत्कार्यकारणभावासंभवेनाग्राह्मस्यालम्बनप्रत्ययत्वानुपपत्तेः । 
इसके अलावे, यदि क्षर्िकवांद को मानते हैं तो ज्ञान के समय ज्ञय पदार्थ 
की सत्ता नहीं रहेगी, उसी प्रकार ज्ञेय-पदार्थ के समय ज्ञान की सत्ता नहीं 
रहेगी । ( ज्ञेय पदार्थ कारण है और ज्ञान काय॑ है। पहले ज्ञेय होगा तब ज्ञान, 
दोनों एक साथ रहेंगे ही नहीं क्योंकि वे पूर्वापर के , क्रम से होते हैं। ) इसलिए 
ग्राह्म और ग्राहक के सम्बन्ध की सिद्धि नहीं होगी और संसार के सारे काम 
अस्त हो जायँगे । [ न तो कोई ग्राहक रहेगा और न कोई ग्राह्म--क्योंकि 
सभी पदार्थ क्षर-क्षण में बदलते जा रहे हैं। ] 
आप यह भी नहीं सोच सकते कि दोनों ( ग्राह्म-प्राहक ) एक ही समय में 
रहेंगे । ऐसा होने से ( >ग्राह्म और ग्राहक को समसामयिक मान लेने पर ); 
बायीं और दायीं सींग को तरह, उनमें कार्य-कारणं भाव ( (28088) ए९४- 
भ्लँ०० ) नहीं हो सकता और इसीलिए जो वस्तु ग्राह्म नहीं है ( >अग्नाह्म है ) 
उसे आलंबन-प्रत्यय ( विषय 0०७ ) के रूप में नहीं लिया जा सकता। 
विशेष-अभिप्राय यह है कि जिस प्रकार दोनों सींगे एक दूसरे का कारण- 
कार्य॑ नहीं, उसी प्रकार समकालिक हो जाने पर ग्राह्म-ग्राहक में भी कार्य-कारण 
नहीं हो सकेगा। आलंबन” एक प्रकार का प्रत्यय॑ ( कारण ) है जिसे 
सौत्रान्तिक-मत की प्रस्तावना में हम स्पष्ट कर चुके हैं ( पृ० ७५ )। आलंबन 


आहत-दशेनम्‌ ११४ 
वास्तव में 'नील', 'घट”, 'पट” आदि विषयों को कहते हैं--तत्र ज्ञानपदवेदनी- 
अस्य नीलाद्रवमभासस्थ चित्तस्यथ नीलादालम्बनप्रत्ययान्नीलाकारता भवति । 
आलम्बन-प्रत्यय केवल ग्राह्म का हो सकता है। जिसमें कार्य-कारण-भाव हो 
सके वही ग्राह्म है। यहाँ पर यदि ग्राह्य-ग्राहक या ज्ञेय-ज्ञान को समसामयिक 
मान लेंगे तो कार्य-कारण भाव रहेगा हो नहीं और उस अवस्था में ये अग्राह्म 
हो जायेंगे। फलतः आलम्बन-अत्यय ये नहीं होंगे ।. इस प्रकार अपने ही अख्न 
से अपना सिद्धान्त खण्डित होगा । 


कॉवैल प्रस्तावित करते हैं कि 'अग्राह्मस्य” के स्थान में 'ग्राद्मस्य' रखा 
जाय और वे अनुवाद भी वैस! हो करते हैं। यह भी ठीक है ग्राह्म ही विषय 
है, उसका आलम्बन नहीं होगा । 


५ (६: ज्ञान का साकार होना और दोष ) 
अथ भिन्नकालस्थापि तस्याकारापंकत्वेन ग्राह्मत्वमू-- 
४ 6 
तदप्यपेशलम्‌ । क्षणिकस्य ज्ञानस्पाकारापकंताश्रयताया दुबंच- 
त्वेन साकारज्ञानवादप्रत्यादेशात्‌ । ४ 
निराकारज्ञानवादेडपि योग्यतावशेन प्रतिकमव्यवस्थायाः 
स्थितत्वात्‌ । तथा हि प्रत्यक्षेण विषयाकाररहितमेव ज्ञान 
कप हि ७ 
घटादिग्राहकमनुभूयते, न तु दपणा- 
दिवस्प्रतिबिम्बाक्रान्तम्‌ । . 
अब यदि कहा जाय कि [ वस्तु ज्ञान से] भिन्न काल में भी हो तो भी 
अपने आकार की छाप उस पर दे देने के कारण ग्राह्म ( ३७४००.४४७॥४ ) ही 
रहेगी, यह कहना भी ठीक नहीं है। ( आशय यह है कि घट, पट आदि विषय 
यद्यपि क्षरिक हैं तथापि नष्ट होने के पूर्व अपने आकार के सहश आकार 
छोड़ जाते हैं। इसलिए ज्ञान के क्षण में वस्तु की सत्ता न होने पर भी वस्तु 
ज्ञानग्राह्म कहलाती है। आकार की छाप छोड़ना ही प्राह्म होना है। इस 
प्रकार क्षरिकवाद के पक्ष में तक देकर उसे सिद्ध करने का प्रयास किया गया 
है। अब जैन इसका खंडन करते हुए कहते हैं कि यह तके ठीक नहीं । ) 
इसका कारण यह, है--क्षशिक पदार्थ ( जैंसे घट, पटादि ), ज्ञान पर 
अपने आकार की छाप छोड़ेगा, इसका आश्रय लेना ( "यह कहना ) ही 
असंभव है और इसलिए 'ज्ञान साकार है' इस सिद्धान्त ( वाद ) का ही खण्डन 
हो जायगा | [ घटाद़िबिषय क्षरिक हैं। ये ज्ञान पर अपनी छाप छोड़ते हैं। 


११६ सबदशनसंमग्रहे- 


जब पूर्वक्षण में विद्यमान, आकार की छाप छोड़ने वाला विषय स्थित है तो 
आकार की छाप ग्रहण करने वाला, उत्तरक्षणिक ज्ञान ही नहीं है। [जब आकार 
ग्राहक उत्तर क्षण बाला ज्ञान है, तब पूृर्वक्षणक आकार समपंक ज्ञेय ( विषय ) 
ही नहीं रहता । इस प्रकार यह कहना कठिन है कि कोई किसी को अपना 
आकार देता है. या कोई आकार ग्रहण करता है। इसलिए साकार ज्ञान का 


सिद्धान्त बौद्धों के मत से खण्डित हो जाता है। बौड़ों के अनुसार ज्ञान की 
साकारता सिद्ध ही नहीं हो सकती । ] 


ज्ञान को निराकार मानने का सिद्धान्त रखने पर भी [ अव्यवस्था हटाने 
के लिए ] योग्यता के अनुकूल सभी विषयों की व्यवस्था माननी ही पड़ेगी । 
[ निराकार ज्ञान मानने में एक बड़ा दोष यह होता है सभी प्रकार के ज्ञान-- 
चाक्षुष, स्पाशेन, रासन, श्रावशा आदि--एक समान हो जाते हैं और चाक्षुष 
का विषय रूप है, स्पाशंन का स्पर्षं, रासन का रस, श्रावण का शब्द इत्यादि 
नियत विषयों की व्यवस्था नहीं हो सकती है। इसलिए विश्वृंखलता दूर करने 
के लिए नियामक ( (2०07070]]67 ) के रूप में “योग्यता” की शरण लेनी 
पड़ती है। योग्यता के ही कारण रसनेन्द्रिय से उत्पन्न ज्ञान रस का ग्राहक 
होता है--ऐसी व्यवस्था संभव है। ज्ञान को साकार मानने पर भी चक्षुरिन्द्रिय 
से उत्पन्न ज्ञान रूप का आकार ग्रहण करता है ऐसी व्यवस्था होतों है। | 

[ अब तिराकार ज्ञान के सिद्धान्त में प्रत्यक्ष अनुभव देते हैं-- ] जैसे, 
प्रत्यक्ष के द्वारा विष. और आकार से रहित [ भावात्मक .3.०४(४8०॥ ] 
ज्ञान, जो घटादि का ग्राहक है, प्रत्येक व्यक्ति को व्यक्तिगत रूप से ( अहमह- 
मिंका से ) अनुभूत होता है; दपंणादि के समान यह ज्ञान केवल प्रंतिबिम्ब 
( परछाईं ) ग्रहरा नहीं करता । ( समस्या यह है कि ऊपर कहे गये तथ्यों के 
अनुसार, वस्तु ज्ञान को अपने आकार का यदि समपंण कर देता है तो दर्पण 
की तरह ही वस्तु का प्रतिबिम्ब ज्ञान ले लेता होगा तथा उसके द्वारा आन्तर 
प्रत्यक्ष से अनुभूत होता होगा। किन्तु आन्तर प्रत्यक्ष केवल सुख, दुःख, 
इच्छादि आन्तर भावों के ही लिए सुरक्षित है न कि बाह्य-विषयों--घट, पटादि--- 
के प्रत्यक्षीकरण के लिए। इनका ज्ञान तो बाह्म-प्रत्यक्ष से होता है। घडादि 
का ग्राहक ज्ञान ( मैं घट देखता हूँ” ) प्रत्येक व्यक्ति को विषय और आकार 
से पृथक्‌ रूप में ही होता है--इसलिए ज्ञान की निराकारता ही सिद्ध होती है। ) 


विषयाकारधारित्वे च॒ ज्ञानस्यार्थे दूरनिकटादिव्यवहाराय 
जलाजलिविंतीयेंत । न चेदमिष्टापादानमेश्टव्यम्‌ । दवीयान्मही- 
धरो नेदीयान्दीघों बाहुरिति व्यवह्वारस्य निराबार्ध जागरूकत्वात्‌। 


5 नद्शनम्‌ ११७ 
न चाकाराधायकस्य तस्य दवीयस्त्वादिशालितया तथा 
दर्षणादी 
व्यवहार इति कथनीयम्‌ । दर्षणादों तथालुपलम्भात्‌ । 


[ साकारज्ञानवाद में दूसरा दोष-- ] यदि ज्ञान का प्रयोजन विषय के 
आकार को धारण कर लेता भर है. तो इसमें दूर, निकट आदि व्यवहार के 
छब्दों को तिलांजलि दें दी जायगी ( छोड़ देना पड़ेगा )। [ दूर, निकट आदि 
शब्दों का सम्बन्ध ज्ञाता के साथ है, न कि ज्ञान के साथ | अम्यंकर जी के 
शब्दों में--छायाचित्र लेने वाले दर्पण में बड़े-बड़े पहाड़, छोटे दपंण में आने 
योग्य अपने ही सहंश छोटे आकार के द्वारा प्रवेश करते हैं, उसी प्रकार साकार 
ज्ञानवादी बौद़ों के मत से पव॑तादि के प्रत्यक्ष ज्ञान के समय बड़ा होने पर 
भी ये पहाड़, ज्ञानमय चित्त में आने के योग्य आकारों को धारण करके उसमें 
प्रवेश करते हैं। तो, ज्ञानमय चित्त में प्रविष्ट छोटे पव॑तादि ही विषयीभूत 
अर्थ हैं, न कि उस प्रकार के आकार को सम्पित करने वाले, बाह्य-जगत्‌ मेँ 
विद्यमान बड़े-बड़े पहाड़ । इसलिए, विषय बने हुए पदार्थ दूर में, नजदीक में 
था बड़े हैं--इस तरह के व्यवहारों की असिद्धि हो जायगी | ] इस इष्ट वस्तु 
के प्रतिपादन को खोजने की जरूरत भी नहीं है। यह पहाड़ कुछ अधिक दूर 
( ए'७0007 ) है”, 'यह बड़ी बाँह नजदीक ( 7 ०७7:०7 ) है!--ऐसा व्यवहार 
बिना रोक-टोक के सदा चलता रहता है। [ जब दूर और निकट के व्यवहार 
चलते हैं और उन्हें ज्ञानमय वित्त में (ज्ञान को साकार मान कर ) सिद्ध 
करना कठिन है तब तो यह “विषम उपन्यास” हो जायगा और दोनों में से 

किसी एक को हंढाना पड़ेगा । व्यवहार को रोक नहीं सकते, रुकेंगा तो साकार 
ज्ञानवाद हीं । अतएवं वह दोषपूर्ण है। ) 

उत्तर में आप यह नहीं कह सकते कि आकार को समर्पण करने वाले 
उस ( पर्ब॑तादि ) में ही दूरत्वादि गुण हैं और इसीलिये ऐसा व्यवहार होता है 
( अर्थात्‌ चूँकि पर्वत दूरत्व से विशिष्ट है इसलिये ज्ञान के द्वारा उस आकार मैं 
ग्रहण होने पर दूरत्व अनुमान से ही उस व्यवहार का संचालन होता है। यह 
बौढ़ों का उत्तर है, जो ठीक नहीं ) क्योंकि दर्पण आदि में ऐसी बाते नहीं पायी 
जातीं । ( दपंण में दूर की वस्तुओं का आकार दूर पर ग्रहण नहीं होता, सभी 
वस्तुओं का आकार अल्प ही होता है. जितना दर्पण में आ सके । इसलिये 
साकार ज्ञानवाद में किसी प्रकार दूरत्वादि का अनुमान नहीं हो सकता । ) 


कि चाथोदुपजायमान ज्ञानं यथा तस्य नीलाकारतामनु- 
करोति तथा यदि जडतामपि, वर्हिं अर्थवत्तद्पि जड्ड स्यात्‌ । 
तथा च बृद्धिमिश्वतों मूलमपि ते नष्ट स्पादिति मदत्कटमापत्नस्‌ | 


श्श्ष सबेदशनसंमग्रहे- 


अधतद्दोषपरिजिद्यीषया  ज्ञानं, जडतां नानुकरोति--इति 
अूपे; हन्त, तहिं तस्या ग्रहर्ण न स्यादिस्येकमनुसंधित्सतो5्परं 
प्रच्यवत इंति न्‍्यायापातः । 


इसके अलावे भी [ दोष होगा कि ] वस्तुओं से उत्पन्न ज्ञान जिस प्रकार 
उस वस्तु ( उदाहरण के लिये नील या घट को लें ) के आकार को ग्रहण करता 
है, उसी प्रकार यदि [ पदार्थ के | जडत्व को भी ग्रहण कर ले तब तो अर्थ 
( वस्तु ) की ही तरह वह ( ज्ञान ) भी जड ही हो जायगा (और ऐसी दशा 
में ज्ञान के स्वरूप की ही हानि हो जायगी। जड का अर्थ है प्रकाशरूप न 
होना । ज्ञान का अर्थ है स्वप्रकाशक और परप्रकाशक होना । य्रदि ज्ञान जड हो 
जाय तब तो घट का आकार प्रकाशित करता तो दूर रहा, अपने स्वरूप का 
भी प्रकाशन उससे न हो सकेगा |। इस प्रकार, जहाँ आप वृद्धि की चाह कर 
रहे थे, आपका. मृूल भी नष्ट हो गया--इस तरह बंड़ा भारी कष्ट आ गया । 
( कोई व्याज की इच्छा से दूसरे को द्रव्य दे, किन्तु व्याज तो दूर, मूल भी नष्ट 
हो जायगा । चौबे गये छब्बे होने, दूबें बनकर आये । ) 

अब यदि इस दोष से बचने की कामना से कहें कि ज्ञान जडता का ग्रहण 
नहीं करता, तब और मजा है ! उस ( जडता ) का ग्रहण नहीं होगा और वैसी 
दक्षा हो जायगी कि एक वस्तु का अनुसंधान करते-करते दूसरी वस्तु भी भूल 
जाय । ( घटादि का ज्ञान क्या होगा, घट जड है--यही ज्ञान नहीं होगा । ) 


ननु मा भूजडताया ग्रहणम्‌ । कि नरिछज्नम्‌ १ तदग्रह- 
णेडपि नीलाकारग्रहणे तयोमेंदोड्नेकान्तों वा भवेत्‌ ॥ नीलाकार- 
ग्रहण चाग्रहीता जडता कथ॑ 'तस्य स्वरूप स्थात्‌ £ अंपरथा 
गरहीतस्य स्तम्भस्याग्हीत॑ त्रेलोक्यंमपि रूप॑ भवेत्‌ । तदेतत्‌ 
अमेयजात॑ प्रभाचन्द्रअ्रभृतिभिरहन्मतानुसारिभिः प्रमेयकमलमा- 
तंण्डादों प्रबन्धे अ्पश्चितमिति ग्रन्थभूयस्त्वभयान्नोपन्यस्तम्‌ ॥ 


अच्छी बात है, जडता का ही ग्रहएणा नहीं होगा, हमारी कया हानि है? 
[ उत्तर यह है कि ] ज़डता का ग्रहण न होने पर भी, जब नील ( या घट )के 
आकार का ग्रहएा होता है उस समय दोनों में ( जडता और पदार्थ में ) भेद 
होता है ( जैसा कि घंट और पट में है ) या अनेकान्‍्त होता है ( जिसके चलते 
वे घुंम और अभि की तरह कभी-कभी ही--व्यभिचरित होकर--मिलते हैं)। 
[ आशय यह है कि घटाकार और जड़ता में या तो भेद होगा या व्यभिचार 
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सम्बन्ध होगा'। 'घढ जड है” ऐसा कहने पर भी जड 'और घट भिन्न हैं, इसमें 
कोई विश्वास नहीं करेगा । अतः जडता घट का स्वरूप ही है। फिर भी यदि च््ट 
ग्रहण होने पर भी जडता का ग्रह नहीं हो, तो वे दोनों भिन्न हैं, ऐसा सन्देह 
हो जायगा और अभेद का निश्वय भी नहीं होगा । ] नीलाकार का अहसण हो 
जाने पर भी जिस जड़ता का ग्रहण होता है. वह उसका स्वरूप कंसे होगा? 
अन्यथा ( यदि अगृहीत गुण भी गृहीत वस्तु का स्वरूप हो, तब-- ) गृहीत 
स्तम्भ का रूप अंगृहीत श्रेलोक्य हो हो जायगा। [ यंदि आप कहते हैं कि 
अवयंब न भी देखा जाय और अवधवोी देखा जाय, कोई हानि नहीं, तो मैं कहता 
हूँ कि तैलोक्य अवयव है और खम्भा अवयवी । ) 

इन सभी विषयों का प्रतिपादत प्रभाचन्द्र इत्यादि अहंत्‌ ( जेंन ) मत को 
मानने वाले विद्वानों के द्वारा प्रमेयकमलमातेण्ड इत्यादि ग्रन्थों में. हुआ है 
इसलिये ग्रंथ बड़ा हो जाने के भय से यहाँ नहीं दे रहे हैं। 

विशेष--माघवाचार्य की यह स्वभावोक्ति है--प्रन्थ बढ़ जाने के भय से 
अब विराम करें ।'कई जगह ऐसा प्रयोग है । जैन ग्रन्थकारों में प्रभाचन्द्र बहुत 
से हुए हैं । प्रमेयकमलमातं॑ण्ड के रंचयिता प्रभांचन्द्र २५ ई० में विद्यमान 
थे। विद्यानन्दो ( ८००/६० ) ने आपघ्तपरीक्षा नामक प्रस्य लिखा जिसकी ठीका 
माशिक्यनस्दी (८०० ई० ) ने परीक्षामुख नाम से की। प्रमेय+मल* 
मार्तण्ड इसी परीक्षामुख की हीका है। 


(७, अ्त्‌ू-मत की खुगमता, अद्दत्‌ का स्वरूप ) 
तस्मात्पुरुषा्थो भिलाषुकेः पुरुषेः सौगती -गतिनोनुगन्तव्या॥ 
अपिं तु आईती एबाहणीया। अहंत्स्रूपं च हेमचन्द्रसरिमिराप- 
निश्रयालंकारे निरटक्लिंटए प 
७. स्रज्ञो जितरागादिदोपख्ैलोक्य पूजितः । 
यथास्थितार्थवादी च देवोड्हन्परमेश्वरः ॥ इति । 


इसलिये पुरुषार्थ ( मोक्ष ) की इच्छा करने वाले लोगों को बुद्ध की पेंद्धति 

। अनुगमन नहीं करना चाहिये, बल्कि अहंत्‌ ( जिन ) की सरणि का. पूजन 

करना चाहिये । अहँत्‌ (६ जैनों के ईश्वर ) का स्वरूप हेमचद्ध सूरि ने अपते 

आपनिश्चयालंकार नामक ग्रंथ में इस प्रकार दिया है--'जो सब कुछ जानता 

हो, राग ( आसक्ति ) आदि दोषों को जीत चुका हो, तीन लोकों में पूजित हों, 
वस्तुएँ, जैसी हैं उन्हें वैसी ही कहता: हो, वही परमेश्वर अहँत्‌ देव है । 


>> आल 
] 


१२० स्बदशेनसंमरहे-- 

|: व्िशेष-हेमचद्ध, ( १०८८-११७२ ई० ) अपने समय के. सबसे बड़े 
विद्वानु थे जिन्होंने काव्य, व्याकरण; दर्शन आदि. अनेक- शास्त्रों में ग्रन्थ “रचना 
की । प्रमाणमीमांसा तथा शब्दानुशासन इनके सुप्रसिद्ध ग्रन्थ हैं। सर्वांगीण 
अ्रतिभा के कारण ही इन्हें 'कलिकालसवंज्ञ” की उपाधि मिली थी । 


' (८. अहंत्‌ के विषय में विरोधियों की शंकां ) 
.. ननु न कश्रित्पुरुषविशेषः सर्वज्ञपदवेदनीयः प्रमाणपद्धति- 
मध्यास्ते । तत्सद्भावग्राहकस्य प्रमाणपश्चकस्य तत्राजुपलम्भात्‌ । 
तथा चोक्तं तोतातितेः-- 
: ६, संबज्ञो च्श्यते तावब्नेदानीमस्मदादिभिः । 
दृष्टो न चेकदेशो5स्ति लिझ्ढे वा योब्लुमापयेत्‌ ॥ 
७,न॒ चागमविधिंः कश्रिन्नित्यसवज्ञगोधकः । 
न च तत्राथवादानां तात्पयमपि करुप्यते ॥ 


कोई छांका कर सकता है--कोई विशेष पुरुष, 'स्वज्ञ' शब्द के द्वारा 
जओधनीय नहीं है जो प्रमाण की पदवों पा सकता है। उस ( अहंत्‌, स्वज्ञ ) 
की सत्ता को सिद्ध करनेवाले पाँचों प्रमाणों की प्राप्ति वहाँ नहीं है। ( पाँच 
अमाण प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द और अर्थापत्ति । इनमें किसी से अहंतु 
की सिद्धि नहीं होती । ) जेसा कि तौतातित ( कुमारिलभट्ट )* ने कहा है-- 

(६) क. प्रत्यक्ष-प्रमाण से असिद्धि--'इस समय सर्वज्ञ (ईश्वर ) 
हुमलोगों को दिखलाई नहीं पड़ता ।* 

ख. अज्ञुमान-प्रमाण से असिद्धि--'और न उस ( सर्वज्ञ ) का कोई 
भाग ही दिखलाई पड़ता कि लिग ( हेतु )(॥00]० ६७ए॥ ) बनकर वह सर्वज्ञ 
के अनुमान में सहायता करे ।! 


(७ ) शब्द्‌-प्रमाण से असिंद्धि--'न तो आगम ( वेद-शब्द ) की कोई 


विधि ( आज्ञा ) ही ऐसी है जिससे नित्य और सर्वज्ञ ( अहँत ) का बोध हो । 
अर्थवाद्‌-वाक्यों का भी तात्पय॑ ( अर्थ ) यहाँ पर नहीं लगता ।! 


१. तौतातित < अभ्यंकर ने इसका अर्थ. 'बौड़” दिया हैं जब कि कॉवेल 
कुमारिल भट्ट का इसे पर्याय समझते हैं। आगे दिये गये “छोक वास्तव में 
कुमारिल के हैं जो जेनों के विरोध में कहे गये हैं ।- इसके अलावे प्रमाणपत्चक 
की स्वीकृति (प्रभाकर मत के अनुसार ) तथा विधि अर्थवाद का उज्लेख 
बतलाता है कि झंका मीमांसकों की ओर से है, बौद्धों से नहीं ।. 


पं श्र 
विशेष--मीमांसक लोग शब्द-प्रमाए के अन्तगंत वेदों का ग्रहण करते 
हैं जो नित्य और अपौरुषेय हैं ॥ वेद के ब्रिषयों के इनके अनुसार पाँच भेद 
।हैं :--( १ ) विधि--अंज्ञात ज्ञापक वाक्य जो प्रेरणा प्रदान करे जैंसे स्वर्ग- 
कामों यजेत” । इसके भी चार भेद हैं--कर्म के स्वरूपमात्र को बतलाने' वाली 
उत्पत्ति-विधि, अंग और प्रधान अनुष्ठान का सम्बन्ध बतानेंवाली विनियोग-विधि, 
कर्म से उत्पन्न फल का स्वामित्व बतलानेबाली अधिकार-विधि तथा प्रयोग की 
ज्ी्रता का बोधक, प्रयोग-विधि । विधि पर मीमांसा-दर्शन बहुत जोर देता 
है और विंध्यर्थ के निर्णय के लिए श्रुति, लिंग, वाक्य, प्रकरण, स्थान तथा 
समाख्या नामक छह प्रमाण भी स्वीकृत हैं। (२) मन्चर--अनुष्ठान के अर्थों 
का स्मरण दिलानेंवाले वाक्य । ( ३ ) नामधेय--यज्ञों के नाम। (४) 
निषेध-- अनुचित कार्यों से हटानेवाले वाक्य । (५ ) अर्थवादू--लक्षणा 
के द्वारा स्तुति या निन्दापरक बवाक्यों का कथन, जैंसे--'अभिहिमस्य भेषजम्‌ 
यहाँ अभि को हिमनाशक कहा गया है, अभि औषधि नहीं है। इसके भी तीन 
जद हैं--गुणावाद, अनुवाद, भूतारथंवाद । कहा गया है-- 

विरोधे गुणावाद: स्यादनुवादो&वंधारिते । 

,भूतार्थवादस्त द्वातावर्थवादल्तिधा मतः ॥ 


इसके विशेष विवेचन के लिए अर्थसंग्रह, मीमांसान्यायप्रकाश या मीमांसा- 
वरिभाषा देखें | सायश ने अपने ऋग्वेदभाष्य की भूमिका में भी विधि और 
अर्थवाद का सुन्दर विवेचन किया है । वहाँ ब्राह्मणा-माग के दो भेंद हैं--विधि 
और अर्थवांद । दोनों एक दूसरे के पूरक है। अथंवाद वाक्यों से किसी विधि 
की ओर प्रवृत्ति होती है । 

मीमांसकों के दो भेद हैं--भाट्ट-मत ( कुमारिलभट्ट का सम्प्रदाय ) तथा 
गुरुमत ( प्रभाकर गुरु का सम्प्रदाय )। दोनों विद्वानों ने मीमांसा-सूत्रों पर 
लिखे गये दबर-भाष्य की टीकायें कीं। अन्य भेदों के अलावे दोंनों में एक यह 
भी भेद है कि कुमारिल छह प्रमाण मानते हैं--प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, 
शब्द, अर्थापत्ति और अनुपलब्धि ( अभाव ) जब कि प्रभाकर अभाव को प्रमाण 
नहीं मानते । ज्ञात होता है कि कुमारिल के ही ,अनुसार प्रमाणों को लेकर 
“अभाव” को विवादग्रस्त जानकर इसे छोड़ दिया ग्रया है और पाँच प्रमाणों 
से भी काम चला लिया गया है। 

स्पाद्रादरलाकर और प्रमेयकमलमात॑रड्‌ में अन्तिम शछोक का पाठ यों हैं-- 

न च मन्‍्त्रा्थंवादानां तात्पयमवकल्पते । 

इसके बाद मीमांसकों के अनुसार शब्दादि प्रमाणों से अहंतू की असिद्धि 

दिखलाई जायगी + 
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श्र्र लक, 


<. न चान्यार्थ्रधानेस्तेस्तदस्तित्व॑ विधीयते। 

न चाखुदितुं शक्यः पू॑मन्येरबोधितः ॥ 
&. अनादेरागमस्यारथों न च स्वज्ञ आदिमान्‌ । 
कृत्रिमेण त्वसत्येन्न स कथ॑ ग्रतिपादते १ ॥ 
१०, अथ तदचनेनेव सर्वज्ञोब्ज्ञेः ग्रतीयते । 
प्रकव्ष्येत कथ॑ सिद्धिरन्योन्याश्रययोस्तयोः ॥ 

(८ ) (दूसरे तात्पय वाले अर्थंवाद वाक्यों से भी उसकी सत्ता नहीं सिद्ध 

होती । चूँकि पहले किसी ने नहीं कहा इसलिए इसका अनुवाद ( पुनः कथन ) 


भी नहीं हो सकता ।” ( अनुवाद किसी निश्चित उक्ति को कहते हैं जो पुनः कही 
गयी हो । 'अनुवादोध्वधारिते” । ) 

(९ ) 'सर्वज्ञ ( जैतियों का ईश्वर ) सादि--आदि से युक्त- है, वह अनादि 
आगम का विषय नहीं हो सकता । .[ वेद अनादि है, उसमें सादि सर्वेज्ञ का 
वर्णान मिलना असम्भव है; दूसरों ओर यदि आगम ( वेद ) को सादि मान लें 
तो वह कृत्रिम ( 87000 8), ॥पण8-70808 ) हो जायगा और असत्य 
विषयों का प्रतिपादन करने लगेगा । ] तो, कृत्रिम तथा असत्य विषयों के द्वारा 
उस ( सर्वज्ञ) का प्रतिपादन कैसे हो सकता है ? 

( १० ) 'अबे यदि उस ( सर्वज्ञ मुनि ) के बचन से ही सर्वज्ञ का ज्ञान 
(अतीति ) लोग ( मूर्ख लोग ) करें तो उन दोनों की हो सिंद्धि कैसे हो सकती 
है क्योंकि वे एक दूसरे पर आश्रित हैं ? ( इसलिए अन्योन्याश्रय-दोष उत्तन्न हो 
जायगा । इसकी व्याख्या आगे की जां रही है। ) 
१९१, सर्वज्ञोक्ततया वाक्य सत्यं तेन तदस्तिता । 
कर्थ॑ तदुभय॑ सिध्येत्सिद्धमूलान्तराहते ॥ . 
१२. असर्वज्ञग्रणीतातु. वचनान्मूलवर्जितात्‌ । 
सर्वज्ञमवगच्छन्तः स्ववाक्यात्कि न जानते १ ॥ 


१३, सर्वज्ञसच्श॑ कश्चि्यदि पश्येम सम्प्रति । 
उपमानेन सर्वज्ञ जानीयाम ततो वयम्‌ ॥ 
१४. उपदेशोडपि बुद्धस्थधर्मोधमोदिगोचरः । 
अन्यथा नोपपतद्चेत सावेह्य॑ यदि नाभवत्‌ ॥ 


बे १२३ 
१५, एवमर्थापत्तिरपि प्रमाणं नात्र युज्यते। 
उपदेशस्य सत्यत्व॑ यतो नाध्यक्षमीक्ष्यते ॥ इत्यादि । 

(११) [ आप कहते हैं कि ] सर्वज्ञ के द्वारा कहे जाने के कारण वाक्य 
सत्य हैं और इसी से उनका अस्तित्व सिद्ध होता है, [ तो उत्तर है कि ] दोनों 
( सर्वज्ञ और उनके वाक्य ) की सिद्धि ही कैंसे होगी जब कि. सिद्ध किया हुआ 
मूल ही नहीं है। (55सर्वज्ञ की ही जब सत्ता नहीं तो उनके वाक्य कहाँ से 
सिद्ध होंगे ) ? 

(१२ ) 'सर्वज्ञ से भिन्न किसी व्यक्ति के द्वारा कहे गये, मूलहीन वचन से, 
यदि सर्वज्ञ का ज्ञान लोग करते हैं. तो अपने ही वाक्य से क्यों नहीं जान लेते ? 
(सामान्य जैनलेखकों की बात पर विश्वास करके सर्वेज्ञ को जानने से अच्छा है 
अपने ही मन से कपोलकल्पना करके उन्हें जानना । ) 

(१३ ) उपमान-प्रमाण से असिद्धि--'सर्वज्ञ के समान यदि किसी 
व्यक्ति को हम इस समय देखें तभी तो उपमान-प्रमाण के द्वारा उन्हें 
जाने सकते हैं ? 


( १४ ) अथीपत्ति-प्रमाण से असिद्धि-- बुद्ध ( या जिन ) का उपदेश, 
जो घ॒र्म-अधर्मादि का बोधक है, दूसरी तरह से सिद्ध नहीं हो सकता यदि उन्हें 
सर्वज्ञ नहीं मानते । 

(१५ ) 'इस प्रकार की अर्थापत्ति भी प्रमाण के रूप में यहाँ ठोक नहीं 
बैठी क्योंकि उपदेश की सत्यता ही अध्यक्ष ( ०००४:००४ ) के रूप में 
नहीं देखी जाती ।* 


विशेष--कुमारिलभट्ट यहाँ पर सिद्ध करना चाहते हैं. कि आर्थापत्ति के 
द्वारा भी सर्वेज्ञ की सिद्धि नहीं हो सकती । जैन कहते हैं कि यदि अहंत्‌ सर्वज्ञ 
नहीं होते तो उनके वचन सत्य और श्राप्त नहीं होते | किल्तु वचन चूँकि सत्य 
और आप हैं, इसलिए वे अहंत्‌ सर्वज्ञ हैं। यह तक॑-बुद्ध के विषय में दिया गया 
'है किन्तु जैन लोग उन्हीं की ओट में अपना . मतलब साधते हैं। लेकिन जिस 
हेतु को लेकर यह अर्थापत्ति होती है ( अर्थात्‌ 'बचन सत्य हैं? ), वही गलत है। 
अतएव अर्थापत्ति के द्वारा भी सर्वेज्ञ की सत्ता सिद्ध नहीं होती । 


१, तुलना करें“ 
बुद्धादयो ह्मवेदज्ञास्तेषां वेदादसंभवः । 
उपदेशः . इतो&तस्तैर्व्यामोहादेव केवलातु ॥ 


श्र 


आर ओ 


अभाव-प्रमाण न देने का कारण यह है कि यह प्रमाण अभावास्मंक 
( 7०४8४४6 ) है जिसकी आवश्यकता ही नहीं । इस प्रकार भाहूँ-मीमांसा के 
छहों प्रमाणों से सर्वज्ञ की सिद्धि नहीं होती । 


(९. अहंत्‌ पर मीमांसको की शह्ला का समाधान ) 
अन्न ग्रतिविधीयते । यदमभ्यधायि त्सद्भावग्राहकस्य 

प्रमाणपश्चकस्य तत्रानुपलम्भात्‌! इति तदयुक्तम्‌। तत्सड्भावा- 
वेदकस्यानुमानादेः सद्भावात्‌ | तथा हि कथ्रिदात्मा सकपदार्थ- 
साक्षात्कारी, तद्गहणस्वभावत्वे सति ग्रक्षीणग्रतिबन्धग्रत्यय- 
त्वात्‌ । यद्यद्ग्रहणस्वभावत्वे सति प्रक्षीणप्रतिबन्धप्रत्ययं, 
तत्तत्साक्षात्कारि; यथा--अपगततिमिरादिय्रतिबन्ध लोचनविज्ञानं 
रूपसाक्षात्कारि। 

अब इसका उत्तर दिया जाता है--आपने जो यह कहा कि “उसको सत्ता 
को सिद्ध करनेवाले पाँचों प्रमाणों में कोई वहाँ प्राप्त नहीं है'--यह ठीक नहीं 
कारण यह है कि उस ( सवज्ञ ) की सत्ता सिद्ध करनेवाले अनुमान आदि की 
सत्ता वास्तव में है। 

स्पष्टीकरए--कोई आत्मा (>अहंत्‌, सर्वज्ञ मुनि) सभी पदार्थों का 
साक्षात्कार कर सकती है यदि, सभी पदार्थों को ग्रहण करने का इसका स्वभाव 
होने पर, इस प्रकार के ज्ञान को रोकनेवाले तत्त्व नष्ट हो जायें । .किसी (व्यक्ति) 
में जिस ( वस्तु ) को ग्रहण करने का स्वभाव (योग्यता ) है, ज्ञान के 
प्रतिबन्धक प्रत्ययों के नष्ट हो जाने पर, वह (व्यक्ति) उस (वस्तु ) का 
साक्षात्कार करेगा ही । उदाहरण के लिए, तिमिर ( अन्घकार ) आदि रुकावढों 
के नष्ट हो जाने पर, दृष्टि-विज्ञान ( इन्द्रिय ) रूप का साक्षात्कार करता है । 


तदग्रहणस्वभावत्वे सति प्रक्षीणप्रतिबन्धप्रत्ययश् कश्निदात्मा । 
तस्मात्सकलपदाथयसाक्षात्कारीति । न ताबदशेषाथग्रहणस्वभाव- 
त्वमात्मनोडसिद्धम। 
सभी पदार्थों को ग्रहरा करने का स्वभाव उसमें है तथा उसका प्रतिबन्ध 
डालनेवाले प्रत्यय नष्ट हो चुके हैं, इसलिए एक आत्मा ऐसी ( सर्वज्ञ के रूप में ) 


है। इसलिए सभी पदार्थों का साक्षात्कार करने वाली [ वह आत्मा ] है। 
इसमें आत्मा का सभी वस्तुओं को ग्रहण करनेवाला स्वभाव असिद्ध नहीं होता । 


हा 

; आहंत-दर्शनम्‌ श्र 
' विशेष--सर्वज्ञ को सिद्ध करने के लिए अनुमान यों दिया गया-- 
ि ( १ ) कथ्चिदात्मा सकलपदार्थसाक्षात्कारी--अतिज्ञा । 
५ (२) तद्ग्रहरास्व॒मावत्वे सति प्रक्षीराप्रतिवन्धप्रत्ययत्वात्‌-हेतु । 
पर (३ ) यदुयद्‌”/ //! रूपसाक्षात्कारि--उदाहरण । 
५ (४ ) तदुग्रहरास्वभावत्वे सति प्रक्षीस॒प्रतिबन्धप्रत्ययश्व कश्चिदात्मा -- 
थे डपनय । 


(५ ) तस्मात्सकलपदार्थसाक्षात्कारी ( आत्मा अहंनू )-निगमन । 
इस प्रकार पाँच अवयवों का यह परार्थानुमान है जिससे सर्वज्ञव्व की सिद्धि 
अली भाँति हो जाती है । 
अब उपर्युक्त हेतु--अश्येषार्थ को ग्रहण करते की प्रकृति ,में स्वरूपासिद्ध 
हेत्वाभास देखने की चेष्टा की जाती है । चक्षु आदि इन्द्रियाँ रूप, रस आदि विषयों 
को ग्रहण करती हैं। यह उत्का स्वभाव है। मन और आत्मा का कोई ऐसा 
स्वभाव नहीं कि वे अमुक विषय को ही ग्रहण करेंगे। प्रत्यक्ष ज्ञान में उनका 
विषय इच्द्रियों से सम्बद्ध रहता है, अनुमान में तो उससे भी पुनः सम्बद्ध 
( 55 इन्द्रिय सम्बद्ध सम्बद्ध) विषय होता है। इस प्रकार सभी वस्तुओं को ग्रहण 
करने का आत्मा का स्वभाव तो असिद्ध है, इसे स्वरूपासिद्ध कहेंगे । इसी के उत्तर 
में कहा गया है कि आत्मा का स्वभाव असिद्ध नहीं । इसके लिये कारण अब 
देंगे और मीमांसकों को आड़े हाथों लिया जायगा । 
चोदनाबलानिखिलाथज्ञानोत्पत्त्यन्यथालुपपत्त्या, स्व मनेका- 
स्तास्मक॑ सख्ादिति व्याप्तिज्ञानोत्पत्तेश “चोदना हि भूत॑ 
भवन्त॑ मविष्यन्तं सक्षम व्यवहित विग्रकृष्टमित्पेव॑जाती यकम्थ- 
मवगमयति' ( मी० खू० ११२ शबरभाव्य ) इत्येबंजातीय- 
कैरध्वरमीमांसागुरुमिविधिप्रतिपेधविचारणानिवन्धरन सकलाथे- 
+्‌ ९ 
विषयज्ञान प्रतिपधयसानेः सकलार्थग्रहणस्व॒भावकत्वमात्मनो5- 


स्युपगतस्‌ ॥ 
यदि [ सर्वज्ञत्व सिद् करने का हेतु अशेषार्थ ग्रहण करने की प्रकृति” ) 
नहीं रखें तो चोदना या विधि ( [ए ुंणएएणआं०ण) ) के बल से सभी विषयों के 
ज्ञान की उत्पत्ति नहीं हो सकेगी ( अन्यथा अनुपपत्त्या )॥ दूसरे, निम्नोक्त व्यात्त 
, ज्ञान की उत्पत्ति भी [ नहीं हो सकेगी |-- सभी वस्तुएँ अनेकास्तात्मक 
( अनिश्चित ( 0०0ए/॥089 ) हैं क्योंकि उनकी सत्ता है (हेतु ) ४. 
[ इस प्रकार अर्थापत्ति से उपयुक्त स्वख्पासिद्ध दोष का खंडन हो जाता है + 


3ब०-कापलललकन-+-त- 
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हा सर्वेदशनसंग्रहेः> 
एक तो विधि वाक्यों की सर्वार्ंगामिनी प्राप्ति हमें ब्राष्य करती है कि विधि के 
. विधायकों ( जैसे अहंन्मुनि)) का स्वभाव सभी विषयों का ज्ञान करने वाला 
मानना होगा । दूसरी ओर, सभी विषयों को अनेकान्त मानने वाली व्याप्ति भी 
बाष्य करती है कि हम उपर्युक्त स्वभाव को स्वोकारं करें । फिर कहाँ रहा 
स्वरूपासिद्ध दोष ? प्रत्युत उस हेतु के बिना काम ही नहीं चलता । अब चोदना 
या विधि की सर्व व्यापकता सुने । ] ः 

चोदना ( विधि ) बीते हुए विषयों को ( जैसे अर्थवाद में ) वर्तमान विषयों 
को ( जैसे यागादि को ), भविष्य में होने वाले विषयों को ( जैसे स्वर्ग सुख प्राप्ति 
आदि ) सूक्ष्म वस्तुओं को ( जैसे शरीर धारणा के पूर्व जीव ), व्यवहित 
( 008॥7०८४९० जैसे दरीरादि के द्वारा व्यवधान पाने पर जीव ) या दूर की 
वस्तुओं को ( जैंसे स्वर्गादि ) बतलाती है ( इन सभी प्रकार के विषयों का 
निर्देश विधियों में है जिससे वे विधियाँ मीमांसकों के ही अनुसार निखिलार्थ॑ 
बोधक हैं । इसी प्रकार की चोदना अहंन्मुनि के बनाये हुये आगम में भी देखी 
जाती है | तो क्‍या बह आगम सर्वाथ॑प्रकाशक॑ नहीं होगा ? ) ( मीमांसा सूत्र 
११२ पर द्ाबर स्वामी का भाष्य )--इस प्रकार के अध्वरमीमांसा ( यज्ञमी- 
मांसा, कमंमीमांसा )' के गुरुगण विधि ( /[ंएा०७४/०॥8 ) और प्रतिषेष' 
(7?7/०99 0078 ) के विचार पर आश्चित सभी वस्तुओं के ज्ञान का प्रति- 
पादन करते हुए, आत्मा ( अहँन्मुनि ) के सकलार्थग्रहरा-रूपी स्वभाव को 
मानते हैं । 


विशेष--घोदना के प्ररेता अहंन्मुनि में निखिल वस्तुओं का ज्ञान होना 
आवश्यक है। यदि उनका स्वभाव निखिल विषयों का ग्रहण करना नहीं होता, 
तो यह सम्भव्‌॒ नहीं था । इसलिये अर्थापत्ति के द्वारा इसकी सिद्धि होती है। 
इसके अलावे अहँन्मुनि ने यह अनुमान भी कहा है--'सब कुछ अनेकान्त 
( अतिश्चयात्मक ) है क्योंकि उसकी सत्ता है / यह अनुमान बिना व्याप्ति के 
ज्ञान के सम्भव नहीं है। अतः अहंन्मुनि को यह होना हो चाहिये--सभी वस्तुओं 
के विषय में व्याप्ति होनी परमावश्यक है। इसके लिये “निखिलार्थंग्रहरास्वभाव” 
होना ही पड़ेगा । 


१. वेद के अध्वर-भाग या कर्मकाणड पर. जोर देते के कारण जैमिनीय 
दर्शन का नाम कर्म-मीमांसा या पूर्वमीमांसा भी है जब कि वेदान्त को जिसमें 


. ज्ञानकाएड का वरणंन हैं उत्तरमीमांसा या ज्ञानमीमांसा भी कहते हैं । बाद में 


वेदान्त नाम पड़ जाने पर पहले को केवल मीमांसा भी कहने लगे 
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न चाखिलार्थप्रतिबन्धकावरणप्रक्षयालुपपत्तिः । सम्यर्दशे- 
नादित्रयलक्षणस्पावरणग्रक्षयहेतुभूतस्य सामग्रीविशेषस्य॒प्रतीत- 
त्वात्‌ । अनया मुद्रयापि श्रुद्रोपद्रवा विद्राव्याः । 

| हेतु में जो विशेष्य 55 प्रक्षीण॒प्रतिवन्धप्रत्यवस्व--लगा है, उसमें दोष प्राप्त 
होने की शंका करते हैं-- | ऐसा न समझें कि अखिल वस्तुओं के [ प्रकाशन 
या ज्ञान में ] रुकावट डालने वाले आवरण ( ढक्षन (/0ए७/१08 ) के विनाश 
की सिद्धि तहीं होगी । ( अर्थात्‌ अहुस्मुनि अखिल वस्तुओं का ज्ञान रखते हैं 
उसमें कहीं भी कोई रुकावट नहीं डाल सकता । ) इसका कारण यह है कि 
सम्यग्दर्शन आदि तीन ( रल्नों ) से युक्त तथा आवरण का विनाश करने वाले 
कुछ ऐसे विशिष्ट साधन ( सामग्री विशेष ) हैं जिनकी प्रतीति होती है। 
[ अभिष्राय यह है कि सभी वस्तुओं के ज्ञान में जो रुकावट या आवरण हैं 
उनके नष्ट हो जाने पर अहुन्मुनि का यह स्वभाव ही हो जायगा कि वे सभी 
वस्तुओं का ज्ञान प्राप्त करें और फिर सर्वज्ञत्व उनमें क्‍यों नहीं रहेगा ? लेकिन 
प्रइन है कि इन आवरणों को नष्ट करने के उपाय भी हैं क्या ? हाँ, हैं-- सम्यक्‌ 
दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान तथा सम्यक्‌ चारित्र, इन तीन रल्रों के धारण से आवरण 
श्रक्षीण हो जाते है, मोक्ष का मार्ग खुल जाता है। त्रिरत्न का स्वरूप आगे 
चल कर बतलायेंगे । अभी तो छत्रुओं से युद्ध में फँसे हैं। ] 

इस रीति से भी दुष्टों ( जैनमत के आक्षिपकों ) के उपद्रव ( आक्षेप ) दबा 
दिये जायें । 


( १०. नैयायिकौ की शंका और उसका उत्तर ) 
नन्‍्वावरणग्रक्षयवशादशेषविषय विज्ञानं विश मुख्यप्रत्यक्ष॑ 
वतीत्युक्त सर्वज्ञस्थानादिस॒क्तत्वेनावरण 

ग्रभवतीत्युक्त, तदयुक्तम्‌ । तस्य सर्वज्ञस्थानादिमुक्तत्वेनावरण- 
स्यैवासंभवादिति चेत--तन्न । अनादियुक्तत्वस्येवासिद्रेः । 
न सर्वज्ञोड्नादिमुक्तः । य्रक्तत्वादितरस॒क्तवत्‌ । बद्भापेक्षया हि 

मुक्तव्यपदेशः । तद्रहिते चास्याप्यभावः स्यादाकाशवत्त्‌ ॥| 
[ नैयायिकों की शंका है-- ] आप (जैन ) लोग जो यह कहते हैं कि 
आवरण के अच्छी तरह ( प्रकर्षण ) नष्ट हो जाने पर, सभी पदार्थों के विषय 
में, विशुद्ध विज्ञान ( ?ए/९७ ४70आ 8०7०० ) उत्पन्न होता है जिसमें सबसे 
अधिक प्रत्यक्ष-शक्ति रहती है, तो. आप की यह बात ठीक नहीं है। कारण 
यह है कि सर्वज्ञ तो अनादि: काल से मुक्त है, उसमें आवरण ( ज्ञान को ढेंकने 


श्र्ष स्वंदशेनसंग्रहे-+ 


वाले तत्त्व ) की संभाव॑त्ा ही कहाँ से होगी ? [ हम उत्तर में कहते हैं कि | यह 

शंका भी युक्तियुक्त नहीं है । आप 'अनादि काल से मुक्त ( स्वज्ञ )'.की ही सिद्धि. 
नहीं कर सकते । सर्वेज्ञ अनादि काल से मुक्त नहीं है, क्योंकि वह भी अन्य मुक्त 

पुरुषों की तरह “मुक्त” होता है। 'मुक्त' शब्द 'बढ्ध/ की अपेक्षा रखता है। ( जो 

मुक्त होगा तो किसो बन्धत से ही; इसलिए मुक्त को पहले बद्ध होना आवश्यक 

है चाहे वह सर्वज्ञ क्यों न हो । ) यदि वह ( बद्ध ) नहीं रहेगा तो इस ( मुक्त ): 
का भी अभाव हो जायगा, जैसे--आकाश [ न तो बद्ध रहता है और न मुक्त + 

इसलिए या तो बद्ध और मुक्त दोनों रखना पड़ेगा या दोनों में कोई तहीं । ] 


नन्वनादेः श्षित्यादिकार्यपरंपरायाः क्ेत्वेन तत्सिद्धिः । 
तथा हि--श्षित्यादिक सकतेंक॑ कार्यत्वादू घटवत्‌ । तदप्यसमी- 
चीनम्‌ । कार्यत्वस्येवासिद्धेः। न च सावयवस्वेन तत्साधन- 
मित्यभिधातव्यम््‌ । यस्मादिदं बिकर्पजालमवतरति । 


[ नैयायिक लोग उत्तर दे सकते हैं कि ] प्रथ्वी आदि अनादि काल से चली 
आने वाली कार्य-परंपरा को देखकर [ उन कार्यों के ] कर्त्ता के रूप में उस 
( सर्वज्ञ ईश्वर ) की सिद्धि हो जाती है। समझने के लिए यह अनुमान लें-- 
धृध्वी आदि इसलिए कतूंयुक्त ( .रति&ए08 8 0067, 3. ०. ७०१ ) हैं किये 
( पदार्थ ) काये के खूप में हैं, जैसे कि घट !” ( जिस प्रकार घट का कर्ता 
कुम्भकार है उसी प्रकार अनादि काल से चलने वाले पृथ्वी आदि पदार्थों के 
लिए भी एक अनादि कर्त्ता की आवद्यकता है। वही कर्त्ता ईश्वर है। यह 
नैयायिकों की तकंप्रशाली ईश्वर को सिद्ध-करने में काम आती है। ) [ अब 
हमारा ( जैनियों का ) प्रत्युत्तर है-- ] यह कहना भी ठीक नहीं है क्योंकि 
इन वस्तुओं को हम कार्य के रूप में ही स्वीकार नहीं कर सकते । 

आप यह नहीं कह सकते हैं कि [ पृथ्वी आदि पदार्थों के ] अवयंव युक्त 
होने के कारण उस ( कार्यत्व ) की सिद्धि हो जायगी क्योंकि यह बिकल्प का 
समूह वहाँ पर आ जायगा । [ इसके बाद पाँच विकल्प देकर उनका खणडन 
किया जायगा । ] 

विशेष--जैनों के प्रहार से बचने के लिए वीर नेयायिक बहुत-सी युक्तियाँ 
देते हैं। जैनों का कहना है कि पृथ्वी कार्य नहीं है तब नेयायिकों ने कहा कि 
जिन-जिन पदार्थों की रचना में टुकड़े या अवयव होते हैं वे पदार्थ काय॑ हैं। 
अब जैन लोग विकल्प का जाल फेलाकर य्रह सिद्ध करने की चेष्टा करेंगे कि 
सावयव होते से ही कोई पदार्थ कार्य नहीं हो जायग्रा । 


पड श्र 


( ११. सावयवत्व के पाँच विकल्‍प और उनका खण्डन ) 
सावयव्व॑ किमवयवसंयोगित्वम्‌ , अवयवसमवायित्वम्‌ , 
अवयवजन्यत्वम्‌ , समवेतद्गव्यत्वम्‌ , सावयवबुद्धिविषयत्वं वा १ 
अनेकान्त्यात्‌ 
न प्रथमः। आकाशादो अनेकान्त्यात्‌ू। न दवितीयः। 
छू ५ ४ 
सामान्यादौ व्यमिचारात्‌ । न ठृतीयः । साध्याविशिश्त्वात्‌ ॥ 
“अवयवों के साथ होता” इसका बर्थ क्‍या है--( १) अवयवों के साथ 
संयोग होना, या ( २ ) अवयवों के साथ नित्यरूप से सम्बद्ध रहना, या ( ३ ) 
अवयवों से उत्पन्न होना, या ( ४) नित्य रूप से सम्बद्ध ( समवेत ) द्रव्य होना- 
अथवा ( ५ ) अवयबों [ के विचार ] से युक्त बुद्धि का ही विषय होना ? ( पंचम 
विकल्प का अर्थ है कि जिस बुद्धि से सावयव पदार्थ का ज्ञान होता है उस बुद्धि 
में हो 'अवयवों से संयुक्त होने” का प्रत्यय ( (०7००९(५४ ) छिपा हुआ हो । ) 


( १) पहला विकल्प [कि अवयवोंक़े साथ संयोग होता है,] ठीक नहीं क्योंकि 
आकाझ आदि पदार्थों में व्यभिचार हो जायगा [ इसलिए अतिव्याप्ति हो जायगी । 
आश्यय यह है कि आकाश के जो अवयव या भाग हैं उनका संयोग आकाश में 
है। इस प्रकार प्रथम विकल्प के अनुसार ही, अवयवबों के साथ संयुक्त सावय- 
वल्व यहाँ पर हेतु है जो कार्ये अर्थात्‌ आकाश की सिद्धि में उपयुक्त हो सकता 
है। यदि सावयव होने का अर्थ है 'अवयवों के साथ संयुक्त होना' तब तो 
आकाश भी अवयवों से संयुक्त है फिर आकाश को नेयायिक लोग कार्य क्यों नहीं 
मानते ? नैयायिक लोग इस युक्ति में-- 

सभो सावयव ( अवयवसंयोगी ) पदार्थ कार्य हैं, 

चूँकि आकाश सावयव ( अवयव संयोगी ) है, 

इसलिये आकाझ्य कार्य है, 
साध्य (कार्य! ) को पक्ष (आकाश ) से भिन्न मानते हैं, आकाश को 
कार्य नहीं मानते । इसके चलते 'सावयव” हेतु व्यभिचारग्रस्त माना जायगा 
और वह व्यभिचार ( ४१06 &एए०७४०॥ ) है कि यह हेतु साध्य के 
अभाव से युक्त ( साध्याभाववत्‌ ) स्थानों में मी अपनी वृत्ति रखता है ( साध्या- 
भाववदृवृत्तित्वरूपव्यभिचा रग्रस्तः सावयवत्वहेतुः )। निष्कर्ष यह निकला कि 
“अवयव संयोगी” वाले सावयवत्व को हेतु के रूप में ग्रहण करने से आकाश को 
भी समेट लेना पड़ेगा जो कार्य नहीं होते हुए भी कार्य के रूप में सिद्ध हो 
जायगा । इसलिये सावयव का अर्थ “अवयवों के साथ संयुक्त रहना' नहीं होना 
चाहिये | आकाश में अवयव नहीं हैं, ऐसी बंका नहीं करनी चाहिये क्योंकि 


६ स० सं० 


१३० स्वेदशनसंग्रहे- 
अवयव नहीं रहने से वह व्यापक नहीं हो सकता। जिसके भाग हैं वही 
व्यापक होगा । ] * 

(२) दूसरा विकल्प [ कि अवयवों के साथ नित्य रूप से सम्बद्ध रहना ही. 
सायवय होना है ] भी ठीक नहीं, क्योंकि इससे सामान्य आदि में व्यभिचार ' 
यथा अतिव्याप्ति हो जायगी । [ ठीक ऊपर जैंसी दशा यहाँ भी है। सामान्य या 
जाति ( जैसे--द्रव्यत्व, घटत्व, गोत्व आदि ) अपने व्याप्य विषयों ( जैसे-- 
चट, पढ, गो ) में तो है हो, उनके -अवयवों में भी है। सामान्य का इनके साथ 
समवाय-सम्बन्ध ( 7॥07०76 ए०४४०) ) है कि कभी न आरम्भ देखा 
गया और न अन्त ही । नित्य, निरन्तर का दोनों में सम्बन्ध है। तब तो यह 
निश्चित है कि सामान्य अवयवों के साथ समवेत है। अब वही अनुमान 
दुहरा दें-- 

सभी सावयव. ( अवयव समवायी ) पदार्थ काय॑ हैं, 

चूँकि सामान्य भी सावयव ( अवयव समवायी ) है, 

इसलिये सामास्य कार्य है। 


फिर नैयायिकों के कान खड़े हो गये । सामान्य को वे कार्य मानते नहीं फिर 
ग्रह सिद्ध कैसे हुआ ? जरूर कहीं दाल में काला है। इसलिये 'सावयव” का अर्थ 
“अबयवों से समवाय सम्बन्ध होता' लेंगे तो सामान्य को भी काय मानना 
पड़ेगा, अतिव्याप्ति हो जायगी। अतः 'सावयव' का यह अर्थ ठीक नहीं है । 
द्रव्यत्व का सम्बन्ध घट के अवयबों के साथ कैसे ? दो उपाय हैं--एक तो घट 
के अवयव भी उसी प्रकार द्रव्य हैं जिस प्रकार घट, अतः उनसे भी द्रव्यत्व 
जाति नित्यरूप से सम्बद्ध है। दूसरे, द्रव्यत्व का सम्बन्ध घटत्व से है और 
चटत्व घट के प्रत्येक अवयव में है नहीं, तो वह घट ( पूर्ण ) को व्याप्त कैसे 
करेगा ? हम ऐसा कह भी नहीं सकते कि अमुक खराड में घटत्व है, अमुक 
में नहीं। ) 


( ३ ) तीसरा विकल्प [ कि सावयवत्व का अर्थ अवयवों से उत्पन्न होना 
है ] भो दोषरहित नहीं क्‍योंकि यह्‌ हमारे साध्य ( 'कार्यत्व” ) से अभिन्न हो 
जायगा । [ अभी हम लोग कायंत्व को सिद्ध करना चाहते हैं क्योंकि वह संदिग्ध 
है । उसी प्रकार 'जन्यत्व” भी संदिग्ध है। इसे स्वयं ही सिद्ध करने की आवश्यकता 
है फिर यह कायंत्व को क्या सिद्ध करेगा ? बात यह है कि कार्य और जन्य एक 
ही हैं। 'पट” कार्य को सिद्ध करने के लिए यह कहना अप्रामारणिक होगा कि 
एकत्र किये गये सूते ही पठ हैं । अतः सावयवत्व का यह्‌ अर्थ भी व्यर्थ है। ] 


न चतुर्थ! ॥ विकल्पयुगलागेलग्रहगलल्वात्‌ ॥ समवाय- 


पड १३१ 


सम्बन्धमात्रवद्‌ द्रव्यत्व॑ समवेतद्गव्यत्वमन्यत्र समवेतद्रव्यत्वं 
वा विवश्षितं हेतुक्रियते १ 

आधद्ये गगनादौ व्यभिचारः । तस्यापि गुणादिसमवायवत्व- 
द्रव्यत्वयोः सम्भवात्‌ । ट्वितीये साध्याविशिष्टता। अन्यशब्दा- 
थेंषु समवायकारणभूतेष्ववयवेषु समवायस्य साधनीयत्वात्‌ । 
अभ्युपगम्यतदभाणि । वस्तुतस्तु समवाय एवं न समस्ति। 
अमाणाभावात्‌ । 


(४ ) चौथा विकल्प [ कि सावयव नित्यरूप से सम्बद्ध द्रव्य है, ] भी 
ठीक नहीं क्योंकि .इसको गदंन दो विकल्पों की अगंला ( किवाड़ बन्द करते की 
लकड़ी, बेड़ा ) से पकड़ ली जाती है। [ विकल्प इस प्रकार हैं ]आप 'समवेत 
द्रव्य होना” से क्‍या समझते हैं--( क ) क्‍या अपने-आप में नित्य रूप से 
( 5-5 समवाय ) सम्बन्ध रखने वाला द्रव्य समझते हैं, या (ख ) अपने अभीष्ट 
कथन ( विवक्षित ) का हेतु देने के लिये .( 5 अपनी बात को सिद्ध करने के 
लिये ) किसी दूसरे पदार्थ से. समवाय सम्बन्ध रखने वाले द्रव्य को 'समवेत 
द्रव्य” समझते हैं ? [ प्रथम विकल्प का अर्थ है कि द्रव्य अपने-अपने रूप में ही 
समवाय सम्बन्ध रखते हैं, दूसरा विकल्प कहता है कि द्रव्य अपने से भिन्न किसी 
पदार्थ से समवाय सम्बन्ध रखते हैं । दोनों अवस्थायें दृषित की जायेंगी। प्रथम 
का उदाहरण है ( कल्पित )--पृथिवी का समवाय सम्बन्ध गन्ध से है और द्रव्य 
भी है। लेकिन इसे दृषित करेंगे । दूसरे का उदाहरण है--पट अपने से भिन्न 
तन्तुओं से समवाय सम्बन्ध रखता है तथा द्रव्य भी है। ] 

( क ) पहले विकल्प को रखने से आकाशादि ( द्रव्यों) में भी इसको 
प्रसक्ति ( 770प80॥7 ) हो जायगी, क्‍योंकि वह ( आकाश ) भी गुण 
( 5 शब्द ) आदि में समवाय रूप में सम्बद्ध है तथा द्रव्य भी है।[ आकाश में 
शब्द-गुणा तथा द्रव्यत्व-जाति, जो उसी के रूप हैं, समवाय रूप से सम्बद्ध हैं 
इसलिये आकाश को भी तो पहली प्रतिज्ञा के अनुसार अवयवयुक्त मानना 
पड़ेगा । स्मरणीय है कि ये सारे विकल्प 'सावयवत्व” के हो हैं। आकाश 
वास्तव में सावयव किसी के मत से नहीं है। तकसंग्रहकार कहते हैं--शब्द 
गुणकमाकाशम्‌ । तच्चक विभु नित्यं च ।” इसलिये पहला विकल्प नैयायिकों के 
अपने सिद्धान्त का ही खंडन करेगा । ] 

( ख ) दूसरा विकल्प लेने पर ( कि द्रव्य अपने से भिन्न किसी से समवाय 
सम्बन्ध रखता है ) साध्य ( 06 97070आं४४०४० ६० 98 ए70०7७0 ) प्ले 


न सबेदशेनसंग्रहे- 


कोई अन्तर ही नहीं रहेगा ( यह भी उतना ही क्लिष्ट हो जायगा जितना साध्य 
है ) क्योंकि आपते अन्य! ( अपने से भिन्न ) शब्द का प्रयोग किया है, उसके 
अर्थ में आने वाले जो समवाय कारण के रूप में अवयव हैं. (जैसे पट के अति- 
रिक्त इसका समवायिकारण तत्तु हैं जो पट के अवयव भी हैं ), उन्हीं में समवाय 
सम्बन्ध की सिद्धि करनी होगी । [ पट के अवयव और समवायिकारण तन्तु तो 
हैं, पर इन्हें 'पट से भिन्न” मानना कैसे होगा ? इसलिये दूसरे स्थान में (अन्यत्र)- 
समवेत द्रव्य के रूप में सावयवत्व मानना हमारे साध्य--सावयवत्व॑ं कार्यमर/--- 
की तरह ही सिद्धि को अपेक्षा रखता है। इस प्रकार चतुर्थ विकल्प---स मवेत- 
द्रव्यट्व सावयवत्वणु--भी खरिडित हो गया, वह चाहे 'स्वस्मिन्‌ समवेतद्रव्यत्वम्‌' 
या 'अन्यत्र''''! हो। ] 
हमने यह सब कुछ आपकी [ शब्दावली का प्रयोग करके ] ही कहा है, 
नहीं तो वास्तव में [ हम जैनों के यहाँ ] समवाय ( [7॥070/ #९॥६४०॥ ) 
है ही नहीं क्योंकि इसमें कोई प्रमाण नहीं है [ जो 'समवाय” को सिद्ध करे )। 
( वेदान्तियों की ही तरह जैन लोग भी समवाय को स्वीकार नहीं करते | ) 
नापि पश्चमः । आत्मादिनानेकान्त्यातू। तस्‍्य सावयव- 
बुद्धिविषयत्वेडपि कार्यत्वाभावातू। न च॑ निरवयवत्वेडप्यस्य 
सावयवार्थसम्बन्धेन सावयवबुद्धिविषयत्वमौपचारिकमित्येशव्यस्‌। 


निरवयवत्वे व्यापित्वविरोधात्परमाणुवत्‌ । 

(५ ) पाँचवाँ विकल्प [कि अवयवबों के विचार से युक्त बुद्धि का विषय होना 
ही 'सावयव/ है ] भी ठीक नहीं क्योंकि यह (लक्षण) आत्मा*आदि पदार्थों को भी 
व्याप्त कर लेगा । आत्मा भी अवयवों के विचार से युक्त बुद्धि क' विषय है फिर 
भी इसे कार्य के रूप में स्वीकार नहीं करते । [ इससे बचने के लिये | आप यह 
नहीं कह सकते कि आत्मा के अवयशहीन होने पर भी, अवयवशुक्त वस्तुओं 
( सावयव-अर्थ, जैसे शरीर आदि ) के साथ सम्बन्ध होने के कारण जो इसे 
( "आत्मा को ) 'अवयवों के विचार से युक्त बुद्धि का विषय! कहते हैं, वह 
लाक्षणिक ( औपचारिक 7000[900०7०8) ) भाषा में कहा जाता है ( इसलिये 
आत्मा आदि का व्यभिचार इस लक्षण के द्वारा नहीं होता--लेकिन यह रक्षक- 
तर्क ठींक नहीं )। कारण यह है कि अवयवहीन पदार्थ और व्यापक-पदार्थ में, 
परमाणु की तरह ( परमाणु अवयवहीन है पर व्यापक नहीं ) ही, विरोध है । 

विशेष--आत्मा अवयवहीन है, किन्तु शरीरादि अवयवयुक्त वस्तुओं के 
साथ ( जैसे, मैं शरीरधारी हूँ ) इसका सम्बन्ध देखा जाता है इसलिये औपचारिक 
ज््योग से इसे सावयव बुद्धि का विषय कहते हैं। औपचारिक प्रयोग मानने का 


रे १३३ 


कारण यह है कि आत्मा में कार्यत्व (जो यहाँ साध्य है) का अत्यन्त अभाव 
है, उसमें 'सावयव बुद्धि का विषयत्व” इस हेतु का भी अभाव है। लेकिन यह 
तक भी ठीक नहीं है क्योंकि अवयवहीन पदार्थ व्यापक नहीं हो सकते, दोनों में 
परस्पर विरोध है। औपचारिक प्रयोग कुछ कर नहीं सकता । 


इस प्रकार यह सिद्ध हो गया कि पृथ्वी आदि कार्य नहीं हैं इसलियें इनके 
कर्ता के रूप में ईश्वर की सिद्धि नहीं हो सकती। अब कर्त्ता पर ही शंंकायें 
उठायी जाती हैं कि कर्त्ता एक है या अनेक । फिर ईश्वर को कर्त्ता मानने वालों 
को ( नैयायिकादि को ) अच्छी फटकार दी जायगी । 


( १२. ईश्वर के कर्त्ता बनने पर आपत्ति ) 
कि च, किमेकः कर्ता साध्यते, कि वाउनेके ? प्रथमे 
आसादादौ व्यभिचारः । स्थपत्यादीनां बहूनां पुरुषाणां तत्र 
करेत्वोपलम्भात्‌ । डितीये बहूनां विश्वनिर्माठ॒त्वे तेषु मिथों 
वैमत्यसम्भावनाया अनिवार्यत्वादेकेकस्य वस्तुनोडन्यान्यरूपतया 
सर्वमसमझ्ञसमापद्चेत । सर्वेपां सामथ्यंसाम्येनेकेनेद सकलजग- 
दुत्पत्तिसिद्ों इतरवेयथ्य च । 
इसके अलावे, क्या आप एक कर्ता सिद्ध करते हैं या अनेक ? यदि प्रथम 
विकल्प ( एक कर्त्ता होना ) लेते हैं तो प्रासाद ( महल ) आदि [ के कतृंत्व ] 
में विरोध हो जायगा । उसके निर्माण में कर्त्ता के रूप में स्थपति ( बढ़ई 
(087.७०४७४ ) आदि बहुत से पुरुष पाये जाते हैं. [ यदि एक ही कर्ता मानेंगे 
तो प्रासादादि का निर्माण कैंसे होगा? ] यदि दूसरा विकल्प लेते हैं ( कि 
बहुत-से कर्त्ता होते हैं ) तब तो बहुत से कर्त्ता मिलकर विद्व का निर्माण करेंगे, 
उनमें परस्पर मतभेद की भी सम्भावना अनिवार्य है। फल यह होगा कि 
एक-एक चीज के भिन्न-भिन्न रूप हो जायँँगे और सब कुछ असमंजस ( गड़बड़, 
]700)7७7/:९7४ ) हो जायगा । दूसरी ओर, यदि सबों में समान शक्ति मानकर 


किसी एक के द्वारा समस्त संसार की उत्पत्ति सिद्ध करते हैं तो दुसरे कर्ता 
व्यर्थ हो जायेंगे । 


तदुक्त वीतरागस्तुतो-- 
१६, कर्तास्ति कश्चिजगतः स चुकः 
हे | 
स सबंगः स स्ववशः स नित्यः । 


१३४ सबदशेनसंग्रहे- 
इमाः कुहदेवाकविडम्बनाः स्थु- 


स्तेषां न येपामनुशासकस्त्वम्‌ ॥ (बी० स्तु० ६) इति। 
अन्यत्रापि-- 


१७, कतो न तावदिह कोडपि यथेच्छया वा 
इष्टोउन्यथा कटकृतावषि तत्यसद्भः । 
कार्य किमत्रभवतापि च तक्षकाबे- 
राहत्य च त्रिश्ुवनं पुरुष: करोति ॥ इति। 
जैसा कि वीतरागस्तुति में कहा गया है--/इस जगव्‌ ( प्रत्यक्षादि प्रमाणों 
से ज्ञात चराचर ) का कोई कर्ता है, वह एक है, वह स्ंव्यापी है, वह स्वतन्त्र 
है, वह नित्य है--जिन ( नैयायिकों ) की इस प्रकार की दुराग्रह--( कु 55 
असत्‌ , हेवाक - हठ ) रूपी विडम्बनाएँ ( मायाजाल ) हैं, [ हे जिनेन्द्र ! ] तुम 
उनके शिक्षक ( उपदेशक ) नहीं हो ।” 
दूसरे स्थान में भी ( कहा है )--इस संसार में अपनी इच्छा से काम 
करनेवाला कोई देखा नहीं जाता, नहीं तो चटाई ( कट (७6 ) बनाने में भी 
उसकी प्रसक्ति ( [700४0०॥ ) हो जायगी । फिर आप श्रीमान्‌ तथा बढ़ई 
आदि के लिए कार्य हो क्या रह जायगा, जब कि वह पुरुष ( ईश्वर ) ही तीनों 
भ्रुवनों का संग्रह करके ( आ+ </ हन्‌ > संकलन ) निर्माण करता है? 
विशेष--वीतरागस्तुति के इस उ्लोक में नेयायिकों के द्वारा ईश्वर के लिए 
प्रदत्त चार विशेषणों का प्रयोग हुआ है--एक, सर्वंग, स्ववश और नित्य । 
ईश्वर के एकत्व के विषय में तो ऊपर विचार हो चुका है कि एकत्व उसमें नहीं 
है। अब अगले विशेषणों का विचार करें । सर्वेंग ( सर्वव्यापी )--यदि ईश्वर 
संबंब्यापी है तो उसी के शरीर से संसार अवच्चिन्न है, दूसरे किसी के द्वारा 
बनाई गई वस्तुओं के लिए फिर कोई आश्रय नहीं रहेगा । यही नहीं, नरक 
आदि स्थानों में भी ईश्वर की प्रसक्ति माननी पड़ेगी । इस प्रकार उसे सबंग सिद्ध 
नहीं कर सकते । स्वव॒शा ( स्वतन्त्र )-यदि ईश्वर को स्वतन्त्र मानते हैं तो 
अपने कारुशिक-स्वभाव से प्राणियों को वह सुखी ही बनाता, ढुःखी नहीं । भ्रदि 
प्रत्येक प्राणी के द्वारा किये गये शुभाशुभ कम से प्रेरित होकर ही उसे ढुःखी 
या सुखी बनाता है, तब स्वतन्त्रता कहाँ रही ? दूसरे यदि वह कर्म की अपेक्षा 
रखता है, तब सर्वेश्वरत्व भी उससे छिन गया क्योंकि ईश्वर अब कर्मों को तो 
नियन्त्रित नहीं कर सकता । वास्तव में कर्म ईश्वर का नियमन नहीं कर सकते । 
नित्य--संसार के कर्ता ईश्वर को नित्य भी नहीं कह सकते । अगर उसका 


+-++->- व्् व 


दि आहत-दशेनम्‌ श््श 


स्वभाव संसार का निर्माण करना है तब तो प्रलय नहीं हो सकेगी । यदि 
. संहार करना ही स्वभाव मानें तो संसार की उत्पत्ति और स्थिति असम्भव 
हो जायेगी। अगर दोनों को ही स्वभाव मानें तो विरोध पड़ेगा तथा 
असंगति होगी । काल के भेद से स्वभाव में भेद मानें तो अनित्यत्व ही होगा । 
( अम्यदुूर )। 
( १३. सर्वेश्ञ की सिद्धि 
तस्मात्पागुक्तकारणत्रितयब॒लादावरणग्रक्षये साबेइ्यं युक्तम्‌। 
न॒चास्योपदेष्टन्तराभावात्‌ सम्यग्दशेनादित्रितयालुपपत्तिरिति 
भणनीयम्‌ । पूर्वंवज्ञप्रणीतागमप्रभवत्वादम॒ष्य. अशेषार्थ- 
ज्ञानस्य । न चान्योन्याश्रयादिदोषः । आगमसवज्ञपरम्पराया 
बीजाडुरबदनादित्वाड्लीकारादित्यलम्‌ । 


इसलिए पूर्वोक्त तीनों कारणों ( सम्यक्‌ दक्षुन, ज्ञान और चारित्र ) के बल 
से आवरण के क्षीण हो जाने पर स्वज्ञ कहना ( किसी को भी ) युक्ति-युक्त 
है। ऐसा नहीं कहना चाहिए कि इस वाक्य के उपदेशक कोई दूसरे नहीं ( स्वयं 
सर्वज्ञ ही हैं ), अतः सम्यक्‌ दर्शन आदि तीनों कारणों को असिद्धि हो जायगी । 
( डूँकि सम्यक्‌ दर्शंनादि को सर्वज्ञ बनने का कारण बतलानेवाला वाक्य स्वयं 
सर्वज्ञ का ही कहा हुआ है, इसलिए सर्वज्ञ ही सर्वज्ञ का कारण बतलावे, इसमें 
आत्माश्रय-दोष हुआ । किन्तु ऐसा कहना ठीक नहीं ) क्योंकि पहले के सर्वज्ञों 
के द्वारा बनाये गये आगमों से अशेष वस्तुओं का यह ज्ञान उत्पन्न होता है। 

उसके बाद, अन्‍्योन्याश्रय आदि दोषों की भी कल्पना यहाँ नहीं करे क्‍योंकि 
आगम और सर्वज्ञ की परम्परा बीज और अंकुर की परम्परा के समान हो 
अनादि है। बस, इतना पर्याप्त है। 

विशेष--आगम में स्वज्ञ को बात कही गई है और सर्वज्ञ का बनाया 
हुआ आगम है, इससे दोनों में अन्योन्याश्रय-दोष तो हुआ ही । इसका उत्तर 
है कि इन दोनों--आगम और सर्वज्ञ में बीज और अंकुर का सम्बन्ध है। जिस 
बीज से कोई अंकुर निकला, वह अंकुर उसी बीज का कारण नहीं होता, किन्तु 
किसी दूसरे बीज को उत्पन्न करता है। इस प्रकार अन्योत्याअ्रय का तो प्रसंग 
आता ही नहीं । फिर भी पहले बीज हुआ कि अंकुर, यह जानना कठिन है 
इसीलिए दोनों का संबंध अनादि मानते हैं। आगम भी जिस सर्वज्ञ की 
बात कहता है उस सर्वज्ञ के द्वारा प्रणीत नहीं, बल्कि उसके पहले के किसी 
सर्वज्ञ के द्वारा बनाया गया है। 
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१३६ सबेदशनसंमग्रहे- 
( १७. त्रिरलों का वर्णन--सम्यक्‌ दर्शन ) 

रनत्रयपदवेदनीयतया प्रसिद्ध सम्यग्दशनादिश्रितयमहेत्म- 
बचनसंग्रहपरे परमागमसारे प्ररूपितम--सम्यग्दशनज्ञानचारि- 
त्राणि मोक्षमार्ग” इति ( त० छू० ११ )। 

बिबृतं च योगदेवेन--येन रूपेण जीवाद्यर्थों व्यवस्थि- 
तस्तेन रूपेण अहता प्रतिपादिते तस्‍्वार्थे विपरीताभिनिवेशरहित- 
स्वा्परपर्याय॑ भ्रद्धान सम्यग्द्शनम्‌ / तथा च तस्चार्थे्नत्नं- 
त्चार्थ थे) श्रद्धानं सम्यग्दशनमिति । 


'तीन रज्न” शब्द से समझे जानेवाले सुप्रसिद्ध सम्यक्‌ दर्शन आदि तीनों का 
निरूपण 'परमागमसार” ( नामक ग्रन्थ ) में हुआ है जो ( ग्रन्थ ) अहंतों के 
प्रवचनों ( १6७०॥४7९2७ ) के संग्रह” के रूप में है--सम्यक्‌ दर्गघन ( +0४॥06 
क५४॥ ), सम्यक्‌ ज्ञान ( छिं2/0 |2709७)०08० ) और सम्यक्‌ चारित्र 
( छोा8॥0 ००००ए० ) मोक्ष के मार्ग हैं ( तत्वार्थाधिगमसूत्र का प्रथम सूत्र; 
रचयिता--उमास्वाति, काल-५० ई० ) 7 

योगदेव ने इसका विवरण भी दिया है--'जिस रूप में जीव आदि पदार्थों 
की व्यवस्था [ संसार में | है अहंत्‌ ने उसी रूप में उनके तात्त्विक अर्थ का 
प्रतिपादन किया है, उन ( उक्तियों ) में श्रद्धा रखना, जिसका दूसरा नाम 
“विरुद्ध सिद्धास्तों में आस्था ( अभिनिवेश ) नही रखना” है, ही सम्यक्‌ दर्शन 
कहलाता है |” उसी तरह त्वा्॑यूत्र में भी कहा गया है--तच्वार्थ में श्रद्धा 
रखना ही सम्यक्‌ दर्शन कहलाता है! । 


विशेष--जैन-दर्शन का सम्पूर्ण आचारशास्त्र ( 70॥०8 ) इन तीन रनों 
पर ही अवलम्बित है। ये तीनों एक साथ मिलकर मोक्ष के मार्ग का निर्माण 
करते हैं। इसके लिए दरडचक्रादिन्याय है। जैंसे दराड, चक्र, सूत्र, मृत्तिका आदि 
सब मिलकर घट का निर्माण करते हैं न कि प्रथक्‌-पृथक्‌ , उसी प्रकार ये सब 
मिलकर ही मोक्ष मार्ग बनाते हैं । तृणारणिमण्िन्याय से ये काम नहीं करते । 
तृणा अभि का कारण है, उसी प्रकार अरणि, उसी प्रकार मणि । तीतों भिन्न 
हैं। तीनों रज्नों का मिलना ही कारण नहीं है ( कारणतावच्छेदक॑ तु न 


१, विस्तरेणोपदिष्टानामर्थानां तत्त्वसिद्धये । 
समासेनाभिधानं यत्संग्रहें त॑ं विदुबुधा: ॥ 


पे १३७ 


मिलितत्वम्‌ ), किल्तु तीनों में प्रत्येक की वृत्ति ( &०४0०॥ ) कारण का 
निर्माण करती है। 

ऊपर परमागमसार और उसके टीकाकार योगदेव का नाम दिया गया है । 
आज दोनों ही अज्ञात हैं। हाँ, उद्वरणों की प्राप्ति उमास्वाति के तत्त्वार्थाधिगम- 
सूत्र ग्रन्थ में होती है। 

अन्यदपि-- 
१८, रुचिजिनोक्ततच्वेषु सम्यक्श्रद्धानम्॒च्यते । 
जायते तब्निसगेंण गुरोरधिगमेन वा ॥ इति। 
परोपदेशनिरपेक्षमात्मस्वरूप॑ निसगगः । व्याख्यानादि- 
रूपपरोपदेशजनितं ज्ञानमधिगमः । 

दूसरे स्थान में भी ( कहा है )--/जिन-देव के द्वारा कहे गये तच्चों में 
रुचि होना सम्यक्‌ श्रद्धान ( ८दर्शन ) कहलाता है। वह या तो निसर्ग 
( स्वभाव ) से ही उत्पन्न होता है या गुरु के अधिगम ( शिक्षा ) से ।' दूसरों 
के उपदेश की अपेक्षा न रखने वाले आत्म-स्वरूप ( स्वभाव ) का नाम निसर्गं 
( )९७४००७७ ) है। व्याख्यान आदि के रूप में दूसरों के उपदेश से उत्पन्न ज्ञान 
अधिगम ( [78070०४०० ) कहलाता है। 

( १५. सम्यक्‌ ज्ञान और उसके पाँच रूप ) 
येन स्वभावेन जीवादयः पदाथों व्यवस्थितास्तेन स्वभावेन 
मोहसंशयरहितस्वेनावंगमः सम्यस्ज्ञानम्‌ । यथोक्तम्‌- 
१६, यथावस्थिततच्चानां संक्षेपादिस्तरेण वा। 
योड्वबोधस्तमत्राहुः सम्यग्ज्ञानं मनीषिणः ॥ इति । 

“जिस स्वभाव से ( रूप में ) जीव आदि पदार्थ व्यवस्थित हैं उसी रूप में 
मोह ( भ्रम 7७४७ ॥70फ]९02० ) तथा संशय से रहित होकर [ उन्हें ] 
जानना सम्यका ज्ञान है| जैसा कि कहा है--तत्वों का, उनकी अवस्था 
के अनुरूप, संक्षेप या विस्तार से, जो बोध होता है, उसे हो विद्वात्‌ लोग 
सम्यक्‌ ज्ञान कहते हैं ।” 

तज्ज्ञानं पञश्वविध॑ मतिश्रुतावधिमनःपयोयकेवलमभेदेन । 
तदुक्तम्‌--मति-श्रुतावधि-मनःपर्याय-केबछानि._ ज्ञानमिति | 
अस्यार्थ:--ज्ञानावरणक्षयोपशमे सति इन्द्रियमनसी पुरस्कृत्य 


श्श्द सर्बदशनसंग्रहे- 


व्यापृतः सन्यथार्थ मनुते सा मतिः | ज्ञानावरणक्षयोपशमे सति 
_मतिजनितं स्पष्ट ज्ञानं श्रुतम्‌। सम्यग्दशनादिगुणजनितश्षयो- 
पशमनिमित्तमवच्छिन्नविषयं ज्ञानमवरधिः । दईैष्योन्तरायज्ञानावरण- 
क्षयोपशमे सति परमनोगतस्याथस्य स्फु्ट परिच्छेदक ज्ञान: 
मनःपर्यायः । तपःक्रियाविशेषान्यदर्थ सेवन्ते तपस्विनः तज्ज्ञान- 
मन्यज्ञानासंसूष्ट केंवलम्‌ । : 


वह ज्ञान--( १ ) मति, (२) श्रुत ( ३) अवधि ( ४) मनःपर्याय और 
(५ ) केवल--इन भेदों के कारण पाँच प्रकार का है। यह कहा भी है--मरति, 
श्रुत, अवधि, मनःपर्याय तथा केवल ये ज्ञान हैं । इसका अर्थ [ निम्नलिखित है ]- 


(१) मति ( 5078प0ए४ ००४० ४ं० )--ज्ञान के आवरण 
( प्रतिबन्धक ) का क्षय ( बिल्कुल विनष्ट ) या उपद्यम ( थोड़ी देर के लिए 
नष्ट ) हो जाने पर इन्द्रिय और मन को आगे रखकर [ उनकी सहायता से ) युक्त 
होकर पदार्थ का यथार्थ ज्ञान प्राप्त करना “मति” है। [ घटादि के प्रत्यक्ष होने ' 
के पूर्व जो मननात्मक ज्ञान प्राप्त होता है, वही मति है। चक्षु आदि इन्द्रियों 
की सहायता के बिना स्मरण के रूप में जो वस्तु का चिंतन करते हैं, उससे 
यह ज्ञान भिन्न है। उदाहरण से समभें--जिस तरह नाटक देखने के समय पर्दा 
हटने के थोड़ी देर पहले--'कौन पात्र आवेगा? इस तरह की मानसिक वृत्ति के 
साथ दशक लोग पर्दे पर दृष्टि डाले रहते हैं। ठीक उसी तरह का यह ज्ञान है। 
बिना सोचे ही अकस्मात्‌ किसी वस्तु के देखने में भी मतिज्ञान ही है। बच्चे 
छह महीने तक अपनी दृष्टि स्थिर नहीं कर पाते इसलिए उन्हें मतिज्ञान नहीं 
होता । दृष्टि की स्थिरता ही मतिज्ञान का अनुमापक है। ] 

(२) श्रुत ( 5०7 96प्ए/७) 07 ए०7०७) |70०१४० )-ज्ञान के 
आवरण का क्षय या उपशम हो जाने पर, मतिज्ञान से उत्पन्न, स्पष्ट ज्ञान को श्रुत” 
कहते हैं। इसे ही नेयायिक लोग 'निविकल्पक' कहते हैं । इन्द्रियों से उत्पन्न होने 


१. ज्ञान के आवरण तीन प्रकार के हैं--मनोगत ( 770708) ), इन्द्रियगत 
( 50॥870प8 ) तथा विषयगत ( 000[००४ए४९ )। हठ, मत्सरता, अभिमान 
आदि के कारण ज्ञान का आवृत होना मनोगत आवरण है। नेत्र रोगों या 
इन्द्रियों में किसी दोष के कारण ज्ञान का आवरण इन्द्रियगत है। सूक्ष्म होने 
या अन्धकार में छिपे होने के कारण वस्तु को नहीं देख सकना विषयगत 
आवरण है। 


न १३६ 
के कारण स्वयं प्रत्यक्ष होने पर भी .यह अतीन्द्रिय हैः इन्द्रियजन्य ज्ञान का 
विषय नहीं है। ] 

(३ ) अवधि 02९#7608 |70"०02० )--जो ज्ञान सम्यक्‌ दर्शन 
आदि गुणों से उत्पन्न क्षय या उपशम का कारण हो तथा विषयों. ((00]6०७७ ) 
को व्याप्त करने वाला हो वह 'अवधि' है। [ जिससे विषयों को मर्यादित कर 
दिया जाय कि यह वस्तु ऐसी है, वह ऐसी--यही अवधिज्ञान है। निव॑ंचन 
ऐसा होगा--अव समसन्तात्‌ द्रव्यादिभिः परिमितत्वेन घीयते -- ध्रियते विषयो5- 
नेंन । अथवा, अवधोयते - द्रव्यक्षेत्रकालभाव:. परिच्छिद्यत. विषयोध्नेन । 
अवधिज्ञान से विषयों का द्रव्य, स्थान, काल आदि जानते हैं। यहीं सविकल्पक 
ज्ञान है। देवता लोग इसी ज्ञान के कारण नीचे सातवें नरक तक देख पाते 
हैं लेकिन ऊपर अपने विमान के दरड तक ही देख सकते हैं इसलिए एक और 
अर्थ इसका है--अधस्तात्‌ बहुतरविषय ग्रहणात्‌ अवधिः ( अम्यंकर )। ] 

(४ ) मनःपर्याय ( एिड॥7807वं॥8४ए (०7०९.०४०॥ )--ज्ञान के 
आवरण के रूप में जो ईर्ष्या आदि विन्न ( अन्तराय ) हैं उनका क्षय या उपशम 
हो जाने पर दूसरे व्यक्तियों के मन की बात को स्पष्ट रूप से व्याप्त करने वाले 
ज्ञान को 'मनःपर्याय” कहते हैं । [ दूसरे व्यक्तियों के मन की बांत को जानने 
के लिए ईर्ष्यादि मनोगत आवरण हटना आवश्यक है। वह सम्यक्‌ दर्शन 
से हटता है। इस प्रकार, मनः ८ मनोगत अर्थ का, पर्याय ८ वयंयरण > दूसरे 
के मन में सर्वतः ( परि ) गमन होता है। इसे अलौकिक प्रत्यक्ष से दूसरे 
लोग जानते हैं। ] 

(५ ) केवल ( ?ए०० ]:70ज०02० )--जिसके लिए तपस्वी लोग 
विशेष प्रकार की तपस्याये करते हैं तथा जो अन्य किसी प्रकार के भो ज्ञान से 
प्रथक्‌ ( असंसृष्ट (778]|0०7७0 ) है वही केवल ज्ञान” है। ( सम्यक्‌ चारित्र 
के द्वारा ज्ञान के सभी आवरणों का सर्वथा विनाश हो जाने पर ही मोक्ष देने 
वाला यह ज्ञान उत्पन्न होता है। इसे तत्वज्ञान भी कहते हैं। अन्य किसी भी 
ज्ञान से परथक्‌ होने के कारण इसे केवल” कहते हैं।) 

विशेष--इस पाँचों भेदों में प्रथम को परोक्ष और दूसरों को यहाँ प्रत्यक्ष 
कहते हैं. पर जैन लेखकों ने एक स्वर से मति औ< श्रुव--दोनों को ही परोक्ष 
माना है।* जब प्रत्यक्ष का वर्गीकरण इचख््रियप्रत्यक्ष और. अनिद्धियप्रत्यक्ष के 


3, जंतर, डाग्रबांधड गे खंदंधव 7/7/05०7/9. ९. 30, -- 786 उंध्ं0& 
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( 8०४ एप०४४ |:70ज९086 ), 


2१४० सबद्शनसंग्रहे- 


रूप में होता है तब अवधि, मनःपर्याय और केवल को अनिन्द्रियप्रत्यक्ष में 
रखते हैं तथा किसी भी इन्द्रिय से समुत्पत्न ज्ञान इन्द्रिय प्रत्यक्ष में आता है। 

तत्रादय॑ परोक्षं, प्रत्यक्षमन्यत्‌ । तदुक्तम्‌-- 
२०, विज्ञानं त्वपरामासि प्रमाणं बाधवर्जितम्‌ । 

प्रत्यक्ष च परोक्षं च द्विधा ज्ेयविनिश्रयात्‌ ॥ इति। 

अन्तर्गणिकमेदस्तु सविस्तरः तत्रेवागमेज्वगन्तव्यः । 

उन [वाचों भेदों] में पहला परोक्ष है, दूसरा प्रत्यक्ष है। यही कहा भी है-- 
“विज्ञान अपना तथा दूसरों का प्रकाशक [ दीप के समान ] है, किसी भी बाघा 
से मुक्त होने पर यह प्रमाण माना जाता है । जेय (0808 ) वस्तुओं का 
विनिश्वय [ इूँकि दो प्रकार से होता है इसलिए विज्ञान भी ] दो तरह का है-- 
प्रत्यक्ष और परोक्ष ।” किन्तु इन सबों का विस्तारपूर्वक अवान्तर ( अन्तर्गंरिक ) 
ज्ेद वहीं आगमों से ही समझना चाहिए। 
विशेष-मतिज्ञान के चार भेद हैं--अवग्रह ( ७7०९०४०॥ ) ईहा 
( 896०प्रौ&४0०॥7 ), अवाय ( ए०7०९०४ए७] [०१४०००७॥४ ) तथा साधारण 
( 8००7४४०॥ )। वास्तव में ये व्यावहारिक प्रयक्ष की चार अवस्थाय हैं । 
“यह पुरुष है” यह ज्ञान अवग्रह है। उसके बाद 'यह दक्षिण का है कि उत्तर 
का” इस संशय के होने पर 'यह दक्षिण का ही है? यह ज्ञान ईहा है। यह केवल 
संभव है, निश्चय नहीं । फिर भाषा आदि के आधार पर 'दक्षिण का है? यह 
ज्ञान अवाय है। उसी विषय का संस्कार से उत्पन्न फिर से ज्ञान होना धारणा है 
जिससे उस विषय का स्मरण होता है। डा० नथमल टाँटिया ने अपने प्रबन्ध 
( गुफा ) 50प्रत९8 ॥ वैं&08 %॥०४०ए४ए के द्वितीय-अध्याय 
( छएं#शा।००९५ए रण 0४० 2६785, 9. 27-80 ) में इन भेदों-उपभेदों 
का बहुत ही प्रामाणिक वर्णन किया है। विशेष ज्ञान के लिए वह स्थल द्रष्टव्य है। 
( १६. सम्यकचारित्र और पाँच महात्रत ) 

संसरणकर्मोच्छित्तावुद्यतस्थश्रदधानस्य ज्ञानवतश पाप- 
गमनकारणक्रियानिवृत्तिः सम्यक्चारित्रम्‌। तदेतत्सग्रपश्चमुक्त- 
सहेता-- 

९ $ हब 

२१. सवथावद्ययोगानां त्यागथारित्रय्नच्यते ॥ 

कीर्तितं तद॒हिंसादिव्रतभेदेन पश्चथा ॥ 

अहिंसासज॒तास्तेयत्रह्मचयोपरिग्रहा! .॥ 


के १४१ 
संसार के ( प्रवर्तन के कारण स्वरूप ] कर्मों के नष्ट ( उच्छित्ति 55 उत्त्‌ + 
</छिंदु+क्तिन ) हो जाने पर, उद्यत ( >पाप नाश के लिये ), श्रद्धावान्‌ 
( > प्रथम रल्न से युक्त ) तथा ज्ञानवान्‌ ( द्वितीय रज्न से युक्त ) पुरुष का 
पाप में ले जाने वाली क्रियाओं से निवृत्त ( पृथक्‌ ) हो जाना ही सम्यक्‌ चारित्र 
( ॥98॥६ ०००१०० ) है । अहंत्‌ ने इसका वर्णन विस्तारपूर्वक किया है-- 
“पाप के साथ संबन्ध का सब प्रकार से त्याग करना चारित्र है। अहिंसा आदि 
ब्रतों के भेद से वह पाँच प्रकार का है। वे हैं--अहिसा, सूनृत ( सत्य ), अस्तेय 
ब्रह्मचय और अपरिय्रह । 

२२. न यत्प्रमादयोगेन  जीवितव्यपरोपणम्‌ । 
चराणां स्थावराणां च तदहिंसात्रतं मतम्‌ ॥ 
२३, प्रिय॑ पथ्यं वचस्तथ्यं खजत ब्रतमुच्यते । 
तत्तथ्यमपि नो तथ्यमग्रियं चाहित॑ च यत्‌ ॥ 
२४. अनादानमदत्तस्यास्तेयत्रतमुदीरितम्‌ । 
बाह्याः ग्राणाः नृणामर्थो हरता त॑ हता हि ते ॥ 
२५, दिव्यौदरिककामानां. कृतालुमतकारितेः । 
मनोवाकायतस्त्यागो ब्रह्माष्टादशधा मतम्‌ ॥ 
२६. सर्वभावेषु मूच्छोयास्त्यागः स्यादपरिग्रहः । 
यदसत्स्वपि जायेत मूच्छेया चित्तविप्लवः ॥ 
अहिंसाव॒त--प्रमाद ( असावधानी या पागलपत )से भी जब चरों 
( मनुष्य, पशु, पक्षी आदि ) और स्थावरों ( लता, वृक्ष आदि ) के प्राणों का 
विनाश ( व्यपरोपण - पृथक्‌ करना ) नहीं किया जाता है--वदह्दी अहिसा-न्रत 
है॥ २२॥ सत्यव्रत-प्रिय ( सुनने में सुखद ), पथ्य ( अंत में सुखद ) तथा 
तथ्य ( यथार्थ, सत्य ) वाणी को सूनृत ब्रत कहते हैं। वह वाणी सच्ची होकर 
भी सच्ची नहीं है जो प्रिय नहीं (सुनने में सुखद नहीं) या हितकर नहीं ( परिणाम 
में सुखद नहीं ) है ॥ २३ ॥ अस्तेयत्रत-बिता दिये हुए किसी वस्तु को 
न लेना अस्तेय ब्रत है। धन मनुष्यों के बाहरी प्राण हैं, उनके हरणा से तो 
प्राणों का हरण होता है ॥ २४ ॥ ब्रह्मचयेब्रत--दिव्य ( आगामी जीवन में 
भोग्य ) और औदरिक ( इसी शरीर में भोग्य ) कामताओं का कृत ( स्वयं किये 
गये ), अनुमत (अनुमोदित) तथा कारित ( दूसरों से कराये गये ) तीनों विधियों 
से ( मन, बचन तथा कर्म से ), त्याग देना 'ब्रह्म' ( ब्रह्मचयं ) है जो अठारह 


ब०->जपए॥ (तर 4१३, ५११ ६४८ 


१७२ स्वेदर्शनसंग्रहे-- 
त्तरहका है॥ २५ ॥ अपरिश्रहंब्रत--सभी वस्तुओं में इच्छा का त्याग कर देना 
अपरिग्रह है क्योंकि इच्छा ( मूर्च्छा ) के द्वारा असत्‌ ( बुरी या स्त्ताहीन ४०॥- 
&#580७॥४ ) वस्तुओं में चित्त की विक्रति हो जाती है ॥ २६ ॥ 
विशेष - पतज्ञलि ने योग सूत्रों में ( २३० ) यम के रूप में इन्हीं पाँच 
ब्रतों का उल्लेख किया है जो योग-शात्ल के अष्टाज्भ-मार्ग में प्रथम-मार्ग के रूप 
में आते हैं। ब्रह्म के अनुसार आचरण करना ब्रह्मंचय है। यह अठारह प्रकार 
का है| काम दो हैं--दिव्य और औदरिक । इन दोनों के भी तीन-तीन भेद 
होंगे क्योंकि ये कृत, अनुमत और कारित हो सकते हैं । इस प्रकार छह भेंद 
हुए | अब मन, वचन या कर्म से प्राप्त होने के कारणा इसके भी तीन-तीन भेद 
हुए । इस प्रकार कुल अठारह भेद हुए--अठारह कामनाओं के त्याग से अठारह 
ब्रह्मचय॑ हुए--( १ ) मनःकृतदिव्यकामत्याग, .( २) मनःकऋतौदरिककामत्याग, 
(३ ) मनो&नुमतदिव्यकामत्याग आदि । मुर्च्छा - इच्छा । 'मूर्च्छा परिग्रह:” 
( तत््व० सुृ० ७१२ ) के भाष्य में लिखा है--इच्छा प्राथंना कामोअभिलाषः 
काइक्षा गा््यं मूच्छेत्यनर्थान्‍्तरम्‌ । अनर्थान्तिर 5 पर्याय ( 5िए०एए003 )। 
( १७. प्रत्येक धत की पाँच-पाँच भावनायें ) 

२७. भावनाभिभावितानि पश्चमिः पश्चधा क्रमात्‌ । 

महात्रतानि छोकस्य साधयन्त्यव्यय॑ पदम्‌ ॥ इति। 

भावनापश्चकप्रपश्चन॑ च निरूपितम्‌-- 
२८, हास्यलोभभयक्रोधग्रत्याख्यानेर्निरन्तरम्‌ । 

आलोच्य भाषणेनापि भावयेत्सनृतं ब्रतम्‌॥ 

सम्यग्दशनज्ञानचारित्राणि 

इत्यादिना । एतानि सम्यग्दशनज्ञानचारित्राणि मिलितानि 
मोक्षकारणं न ग्रत्येकप्‌॥ यथा रसायनम्‌, तथा चांत्र ज्ञान- 
श्रद्धानाचरणानि संभूय फल साधयन्ति, न ग्रत्येकम॥ 


पाँच भावनाओं ( 508668 ०0 7770 ) के द्वारा पाँच प्रकार से क्रमशः 
भावित ( व्यवहृत ) ये महात्रत संसार के अक्षय ( स्थायी ) पद की सिद्धि करते . 
हैं ॥ २७ ॥ पाँच भावनाओं के विस्तार का निरूपण इस प्रकार हुआ है-- 
हास्य ( विनोद ), लोभ, भय एवं क्रोध का तिरस्कार ( प्रत्याख्यान ) सर्देव 
करके ( ४ भावनाओं से ) तथा सोच-समझकर ( आलोचना करके ) भाषण 
के द्वारा सूनृत-ब्रत का व्यवहार करना चाहिये ॥ २८ ॥ [ केवल सत्य ब्रत के 
लिये पाँचों भावनायें बतलाई गई हैं । अन्य के लिये नीचे 'विशेष' देखें । | - 


आहेत-दर्शनम्‌ १४३ 


ये सम्यक्‌ दर्हन, सम्यक्‌ ज्ञान और सम्पक्‌ चारित्र मिलकर मोक्ष का कारण 
बनते हैं, प्रत्येक पृथक्‌ू-पृथक्‌ नहीं । जैसे रसायन-सेवन में उसका ज्ञान, उस पर 
विश्वास तथा उसका प्रयोग तीनों मिलकर फल देते हैं, पृथक्‌-पृथक्‌ नहीं 4 


विशेष--सभी ब्नतों की भावनायें भिन्न-भिन्न हैं । केवल सूनृत की 
भावनाओं का निर्देशक इलोक ही उद्धृत किया गया है। अन्य भावनायें यों हैं-- 

अहिंसा की भावनायें--( १ ) वाग्गुप्ति 5 विषयों में जाने की इन्द्रियों 
की जो प्रवृत्ति है वचन द्वारा उस प्रवृत्ति से आत्मा की रक्षा करना। 
(२) मतोगुप्ति मन के द्वारा उस प्रवृत्ति से अपनी रक्षा। ( ३ ) ईर्यासमिति > 
जन्तुओं की रक्षा के लिये देखकर पर रखते हुए चलता। ( ४ ) आदानसमिति 5 
आसनादि को देखकर यत्नपूर्वक लाँघना, उसे ग्रहण करना या उठाना। ( इनका 
वर्णन आगे देखें )। ( ५ ) आलोकितपानभोजन--देखकर पानी पीना या खाना । 


सन्त की भावनायें--( १ ) हास्य का परित्याग करके बोलना वयोंकि 
इससे असत्य भाषण में प्रवृत्ति देंखीं जाती है। ( २ ) लोम का परित्याग करके 
बोलना । (३ ) भय त्याग कर बोलना। (४ ) क्रोध त्याग कर बोलना 
क्योंकि इन सबों से झूठ बोलने की ओर प्रवृत्ति होती है। ( ५) सोच समझ 
कर बोलता । 

अस्तेय की भावनाये--( १ ) शून्य स्थानों, पहाड़ों की गुफाओं में 
निवास । ( २ ) दूसरों के द्वारा त्यक्त स्थानों में रहना। (३ ) दूसरों के किसी 
काम में रुकावट नहीं डालना । (४ ) आचार शास्त्र के नियमों से भिक्षा में 
मिली हुई वस्तु की शुद्धि । (५ ) दूसरों के साथ 'मेरा-तेरा” न करना । 

ब्रह्मचर्य की भांवनायें--( १ ) स््रीप्रेम की बातें न सुनना । स्त्री के 
सुन्दर शरीर को न देखना। (३ ) पहले की रति का स्मरण न करना । 
(४ ) शक्तिवर्धक रस-रसायनों का सेवन नहीं करना। ( ५ ) अपने शरीर के 
संस्कारों का त्याग करना ( आभूषणों का प्रयोग नहीं करना )। 

अपरिग्रह की भावनाये--( १ ) श्रोत्रेन्रिय का शब्द के प्रति राग-हेष 
न होना । ( २) जितेन्द्रिय का रस के प्रति रागद्वष न होना। (३ ) चक्षु- 
इन्द्रिय का रूप के प्रति रागढ्ेघष न होना । (४ ) स्पर्शेन्द्रिय का स्पर्श के प्रति 
रागद्वेष न होना । ( ५ ) प्रारेन्द्रिय का गन्ध के प्रति रागद्वेष न होना । 


( १८. जैन तत्त्व-मीमांसा-दो तत्त्व ) 
अन्न संक्षेपतस्तावजीवाजीवाखूये हे तत्वे स्तः। तत्र बोधा- 
त्मको जीव: । अबोधात्मकस्त्वजीवः। तदृक्त पद्मनन्दिना। 


१४४ सर्वेदशनसंग्रहे- 

२९, चिदचिद्‌ दे परे तच्वे विवेकस्तद्विवेचनम्‌ । 
उपादेयप्र॒पादेय॑ हेय॑ हेय॑ च कुबंतः ॥* 

३०, हैय॑ हि कठेरागादि तत्कायमविवेकिता । 
उपादेयं पर॑ ज्योतिरुपयोगैकलक्षणम्‌ ॥ इति । 


यहाँ संक्षिप्त रूप से जीव और अजीव नाम के दो तत्त्व हैं। उनमें ज्ञान के 
रूप में जीव है और अज्ञान के रूप में अजीव है। पद्मनन्दि ने इसे कहा है-+ 
'चित्‌ ( 800) ) और अचित्‌ ( ?४०॥-8०प) )--ये दो परम तत्व ( (॥0- 
77806 7९७।१५ए ) हैं । कर्ता के द्वारा उपादेय का ग्रहण करना तथा हेय का 
त्याग करना--ऐसा विवेचन ( अलग-अलग ) होने का नाम विवेक है ॥ २९ ॥॥ 
कर्ता में रहने वाले राग आदि दोष हेय हैं क्योंकि इनका कार्य है अविवेक + 
( रागादि के कारण हम चित्‌-अचित्‌ में भेद नहीं कर पाते ॥ ) उपादेय ( ग्राह्म ) 
है तो [ ज्ञान की ] वह परम ज्योति जिसका एक मात्र लक्षण (या चिह्न ) है 
“उपयोग” ॥ ३० ॥ 

विशेष--उपादेयमुपा० - कुरव॑त: (कुबंता ) उपादेयम्‌ ( > वस्तु ) 
उपादेयम्‌ ( 5 ग्राह्ममर ) अर्थात्‌ कर्त्ता को उपादेय वस्तु का ग्रहण करना चाहिये, 
उसी प्रकार हेय वस्तुओं का त्याग करना चाहिये । परम ज्योति ( जीव, चितु ) 
का एक विशेष चिह्न है उपयोग ((20॥80०प8088 )। इसके भी दो भेद 
हैं--उपयोग और लब्धि । जीव में अवस्थित चेतना का नाम लब्धि 
( ])007७॥४ ०0780ं०४५॥०४७ ) है किन्तु जब यही चेतनता कारय॑ रूप में 
आती है तब उपयोग ( ै०४ए७ ००॥800प्न्‍8688 ) कहलाती है। एक 
अवस्थित योग्यता बतलाती है, दूसरी कार्यान्विति । उपयोग साकार भी हो 
सकता है तनिराकार भी । साकार उपयोग को ज्ञान और निराकार उपयोग को 
दर्शन कहते हैं । इसके बाद उपयोग का निरूपण होगा । 


सहजचिद्ूपपंरिणतिं स्त्रीकुवाणे ज्ञानदशने उपयोगः। स 
परस्परम्रदेशानां ग्रदेशवन्धात्कमंणैकी भूतस्यात्मनो उन्योन्यत्वग्रति- 
पत्तिकारणं भवति। सकलजीवसाधारणं चेतन्यम्‌ उपशमक्षय- 
क्षयोपशमवशात्‌ ओपशमिकक्षयात्मक-क्षायोपशमिकभावेन कर्मो- 
दयवशात्कल॒पान्याकारेण च परिणतजीवपयोयविवक्षायां जीव- 
स्वरूप॑ भवति । यदवोचद्वाचकाचार्य:--औपशमिकक्षायिको 


|| 
। 
| 
॥ 
है 
| 


;। 


आहंत-दशेनम्‌ 
भावी मिश्रश्न॒ जीवस्य स्व॒तच्वमौदयिकपारिणामिको च' ( त० 
स्तू० २१ ) इति। 


[ जीवात्मा का ] स्वाभाविक चैतन्य के रूप में जो परिणाम ( (४8728 ) 
है उसीको स्वीकार करने वाले ( पहचानने वाले ) ज्ञान और दर्शन को उपयोग 
( जीवात्मा की क्रियाओं का वास्तविक प्रयोग ) कहते हैं । [ बृहदुद्रव्य-संग्रह 
के आरम्भ में ही कहा है कि विवक्षित पदार्थ को व्याप्त करने वाला, पदार्थ 
का ग्रहएा करने वाला व्यापार हो उपयोग है। सच में उपयोग वही है जिससे 
किसी वस्तु का रहस्यः हम जानें, चितु का स्वाभाविक रूप जानें, उसका परिणाम 
जानें, जीवात्मा को जानें आदि। तो इसके दो रूप हैं-ज्ञान और दर्शन । 
दोनों व्यापारों में जीवात्मा का सहज-परिणाम ( 5 चेतन्य रूप में ) एक तरह 
का ही होता है क्योंकि इस परिणाम के बाद ही ज्ञान और दर्शन दोनों की 
उत्पत्ति होती है-प्रत्यक्ष और साकार होने पर ज्ञान कहलाता है, परोक्ष और 
निराकार होने पर दक्षंन ( श्रद्धा ) कहलाता है। अब आगे यह बतला रहे हैँ 
कि “उपयोग” जीवात्मा का लक्षण है। ] 

[ जीव और कर्म के ] पारस्परिक प्रदेशों ( अवयवबों ) के मिश्रण ( प्रदेश- 
बन्ध ) के कारण कम के साथ मिली-जुली ( एकीभूत ) आत्मा के पार्थक्य 
( > कर्म और आत्मा के भेद ) को जानने का साधन वह ( उपयोग ) ही है। 
| प्रदेश > अवयव; जीव के प्रदेशों में जो मिथ:संयोग है वह कभी हृढ़ रहता 
है कभी शिथिल | कभी-कभी फल देने के लिए प्रवृत्त होने वाले कर्म के 
अवयव जीव के अवयवों के संयोग को -शिथिल कर अन्दर घुस आते हैं। इस 
प्रकार कर्म और जीव के प्रदेशों का मिश्रण होता है, इसे हो प्रदेशबन्ध कहते 
हैं क्योंकि ऐसा करने से जीव अपने अवयवों के कारण ही बन्धन (3070886) 
में पड़ता है। वह तब तक मुक्ति ( 7/067:७४०० ) नहीं पा सकता. जब तक 
कर्म के अवयव प्रथक्‌ न हो जायें । किसी सामान्य उपाय से उन्हें पृथक्‌ रूप 
से जानना कठिन है ' उपाय है तो “उपयोग” । उसीसे जीवात्मा अपने में मिं” 
हुए कर्म के पस्माणुओं ( पुद्लों ) से पृथक ज्ञात होता है क्योंकि जीवात्मा 
चैतन्यरूप में परिणत हो जायगा, जिसे उपयोग से जान लेंगे। दूसरी ओर, 
कम के पुद्ल चैतन्यरूप में परिरतत नहीं होंगे । उपयोग इस प्रकार मोक्ष का 
मार्ग तैयार करता है। ) 

चैतन्य सभी जीवों में सामान्यरूप से पाया जाता है; एक ओर उपशम 
( थोड़ी देर के लिए कारगावश शान्त हो जाना ) और क्षय ( अत्यस्ता- 
भाव ) तथा क्षय और उपदाम के वश में होकर, औपशमिकक्षय के रूप में 


१० स॒० सं० 


१४६ सर्वद्शनसंग्रहे- 
क्षायौपशमिक भाव के द्वारा, दूसरी ओर, कर्मों के उदय हो जाने के कारण 
कलुष ( पाप ) या दूसरे आकार के द्वारा [ वही चेतन्य प्रतीत होता है ]; 
परिणाम ( आत्मस्वरूप जानने के लिए परिवतंन ) से युक्त जीव की अवस्थाओं 
की जब बात उठती है तब [ वही चैतन्य ] जीव का अपना रूप ( ि९७ 
प&७7७ ) बन जाता है। ऐसा ही वाचकाचार्य ने कहा है--'औपशमिक, 
क्षायिक और दोनों का प्रिश्वणा, औदयिक और पारिणामिक--ये ( पाँच ) भाव 
जीव के अपने रूप हैं” ( तत््व० सू० २११ )। 

विशेष--भाव (अवस्थायें) पाँच हैं-उपशम से सम्बद्ध, क्षय से सम्बद्ध, दोनों 
के मिश्रण ( क्षयोपशम, उपशमक्षय ) से सम्बद्ध, उदय से सम्बद्ध, तथा परिणाम 
से सम्बद्ध । ( १ ) उपशम का अर्थ है थोड़ी देर के लिए नहीं उत्पन्न होना । जिस 
प्रकार फिटकरी के प्रयोग से पानी में कीचड़ बैठ जाती है (880॥/9708007) 
यह पंक का उपझाम है, वैसे ही आत्मा में कर्म का अपनी द्क्ति के कारणवश 
दब जाना उपशम ( 5प0शं80९7८७ ) है। जिस भाव का लक्ष्य केवल उपदशम 
करना है उसे औपशमिक कहते हैं, जो जीव की एक विशिष्ट अवस्था है। ( २ ) 
क्षय ( )8800800॥ ) किसी पदार्थ के आत्यन्तिक अभाव को कहते हैं 
( प्रष्वंसाभाव, क्योंकि वतंमान पदार्थ का ही क्षय करना अभीष्ट है, भ्रम से 
अत्यन्ताभाव न समझे जिसमें अन्त आदि किसी का पता नहीं रहता) | जैसे काँच 
के बत॑न में रखे या मेघ में स्थित जल में पंक का बिल्कुल विनाश हो जाता है । 
जिस भाव का लक्ष्य कम का क्षय करना है उसे क्षायिक कहते हैं। (३ ) 
क्षय और उपशम--दोनों के मिश्रण को क्षयोपशम कहते हैं जेसे कुएँ के जल 
में कहीं तो पंक का क्षय है, कहीं उपशम । दोनों लक्ष्य रहने पर भाव क्षायौप- 
शमिक कहलाता है। यह भी जीव की एक विशिष्ट अवस्था है! (४ ) द्रव्यादि 
निमित्तों से जब कर्म-फल की प्राप्ति शुरू हो जाती है उसे उदय ( श88 ) 
कहते हैं। जैसे.जल में पंक का ऊपर उठना । इसी से सम्बद्ध भाव औदयिक है। 
यह भी जीव की एक विशिष्ट अवस्था है जिसमें कर्म मिले रहते हैं। ( ५ ) एक 
और स्थिति है परिणाम ( !(७7(०७४७।४०॥ ) जिसमें किसी द्रव्य को अपने 
स्वरूप में मिल जाना पड़ता है। इसमें कर्मोपश्म आदि रहते ही नहीं, अपना 
स्वाभाविक रूप ( जैसे आत्मा के लिए चेतन्य ) मिल जाता है। इससे सम्बद्ध 
भाव पारिणामिक है। 

स्मरणीय है कि इन भावों में पारिणामिक भाव जीव के लिए स्वाभाविक 
है क्योंकि इसमें कर्मोदय, उपद्यम आदि बिल्कुल नहीं रहते । औपशमिक आदि 
चार भाव जीव के लिए नेमित्तिक हैं क्योंकि विशिष्ट अवस्थाओं में ही ये उपपन्न 
होते हैं और कर्मोपशम आदि की अपेक्षा रहती है। ये पाँचों भाव हो जीव 


जे १४७ 
की अवस्थाओं (पर्यायों ) की बात चलने ( विवक्षा ) पर जीव का स्वरूप 


कहलाते हैं। जब केवल जीव” ( पदार्थ ) की बात चले ( उसकी अवस्थाओं 
की नहीं ), तब तो उसका स्वरूप ही भाव कहलाता है। इसे अभी स्पष्ट करेंगे-- 

अनुदयप्राप्तिरपे कमंण उपशमे सति जीवस्योत्पच्यमानों 
भाव औपशमिकः । यथा पडके कल॒पतां कुबति कतकादिद्रव्य- 

+. ८ ७ | 
संबन्धादधःपतिते जलस्य स्वच्छता। ( आहँततचाजुसधान- 
बशाद्‌ रागादिपड्कक्षालनेन निर्मलतापादकः क्षायिकों भावः । ) 
कर्षणः क्षये सति जायमानों भाषः क्षायिकः । यथा पडा त्पथर्थू- 
निर्म 

तस्य निम्मेलस्य स्फाटिकादिभाजनान्तगतस्य जलस्य स्वच्छता। 
यथा मोक्ष: । 

उम्यात्मा भ्रों मिश्रः। यथा जरूस्थाघेस्वच्छता । 
कर्मोदयें सति मवन्‍्भाव औदयिकः । कर्मोपशमाचनपेक्षः सहजो 
भावश्रे तनत्वादि! पारिणामिकः । तदेतद्यथासम्भवं भव्यस्थाभ- 
व्यस्य वा जीवस्य स्वरूपमिति स॒त्रा्थः ॥ 

(१ ) जब कर्म का उपदाम हो जाय और [ भविष्यतु को प्रभावित करने 
के लिए नये कर्म का ) उदय न मिले, तब जीव में उत्पन्न होनेवाले भाव को 
आऔपशमिक कहते हैं । उदाहरणा्थे--गन्दा करने वाले पंक के कतक ( पानी 
साफ करनेवाला एक द्रव्य ) आदि द्रव्यों के संयोग से नीचे बेठ जाने पर जल 
में स्वच्छता आती है। 

(२ ) अहंतों के द्वारा उपदिष्ट. तत्त्वों के अनुसंघान से राग ( आसक्ति, 
लाली ) आदि पंकों को घोकर निमंलता देने वाला भाव क्षायिक है ( यह वाक्य 
प्रक्षित जान पड़ता है क्योंकि इसके बाद पुनः क्षायिक भाव का वर्णान है। इसे 
ओऔपशमिक में भी नहीं रख सकते क्योंकि स्पष्ट शब्द में 'क्ञायिक! का प्रयोग 
है )। कम का क्षय ( सदा के लिये नाश ) हो जाने पर उत्पन्न होने वाला भाव 
( दक्शा ) का नाम क्षायिक है। उदाहरणार्थ--पंक में से बिल्कुल पृथक्‌, निमंल, 
तथा स्फटिक आदि के पात्र में रखे हुए जल को स्वच्छता । उसी तरह मोक्ष भी 
है [ जिसमें जीव कर्मों का पूर्णा विनाश करके प्रवेश करता है ]। 

( ३-५ ) दोनों मिला-जुला होने से भाव मिश्र ( क्षायौपशामिक ) है। 
उदाहरणाथ्थे--[ कुएँ आदि के | जल में आधी स्वच्छता । कर्म का उदय होने 
वर जो भाव उत्पन्न होता है वह ओऔद्यिक है। कर्म के उपशम आदि से 


१७८ स्वेदशेनसंग्रहे- 


अलग स्वाभाविक भाव जो चेतनत्व ( (207800080683 )आदि है, वह 
पारिणामिक है। 
यही भाव यथासम्भव भव्य या अभव्य जीव का स्वरूप है---यही वाचका- 
चाये के सूत्र का अर्थ है ! 
विशेष--जैन-दशन में जीवों की भव्यता पर बड़ा विचार किया गया है ५: 
जीव अन्ध॒कार में भटकते रहते हैं। जब तक उनमें आध्यात्मिक विकास के लिये 
स्वयं-चेतन प्रयास नहीं चलता तब तक वे सम्यग्‌ दर्शन नहीं पाते । इसके लिये 
उनमें सत्य-प्राप्ति के लिये प्रेम उत्पन्न होता है। सभी जीवों में यह लक्षण नहीं 
वाया जाता। जो इस सम्यक्‌ दर्शन से युक्त होकर मोक्ष के इच्छुक हैं वे भव्य जीव 
(7५४ ०० ॥0७78४०॥ ) हैं। जिनमें यह लक्षण नहीं वे अभव्य हैं, ये कभी 
मोक्ष नहीं पा सकते । जैन लोग इस अनन्त बन्धन का कोई निश्चित कारण 
नहीं देते । बौद्ध धर्म में भी ऐसे अभव्यों का वर्णन है । देखें, अभि- 
समयालंकार ८5।१०-- 
वर्ष॑त्यपि हि पर्न्ये नेवाबीजं प्ररोहति । 
समुत्पादे5पि बुद्धानां नाभव्यों भद्रमइनुते ॥| 
अस्तु, भव्यत्व और अभव्यत्व जीव के ये दो भाव चेतन्य के समान ही 
पारिणामिक हैं। अब प्रश्न उठता है कि चैतन्य तो ज्ञान है, वह जीवात्मा में 
रहने वाला उसका गुरा है, स्वरूप नहीं । फिर चैतन्य जीव का भाव कैसे होगा ? 
इसका समाधान नीचे देंगे-- 


तदुक्त स्वरूपसम्बोधने--- 
३१, ज्ञानादू भिन्नो न नाभिन्नो भिन्नाभिन्नः कथंचन। 

ज्ञान॑ पूर्वापरीभूत॑ सोज्यमात्मेति कीतितः ॥ इति। 

नजु भेदामेदयोः परस्परपरिहारंण अवस्थानादन्यतरस्थेव 
वास्तवत्वादुभयात्मकत्वमयुक्तमिति चेत्‌--तदयुक्तम्‌ । बाघे 
प्रमाणाभावात्‌ । अनुपलम्भो हि बाधक प्रमाणम्‌। न सो5्स्ति । 
समस्तेषु वस्तुष्वनेकान्तात्मकत्वस्य स्याह्गादिनों मते सुप्रसिद्ध- 
त्वादित्यलम्‌ । 


स्वरूप-सम्बोधन नामक ग्रन्थ में यह कहा गया है--“जो ज्ञान से भिन्न 
नहीं, और न अभिन्न ( समान ]0०7७०७) ) ही है, किसी प्रकार वह भिन्न 
और अभिन्न दोनों है, उसके पूर्व में और अन्त में ज्ञान ही है--इसे ही आत्मा 


55 


कहा गया है । | यह स्पष्ट है कि चैतन्य जीव का स्वाभाविक भाव है, जीव की 
एक विशेष अवस्था ज्ञान है--इस अवस्था-विशेष ( ज्ञान ) से जीव अत्यन्त भिन्न 
नहीं है। अत्यन्त अभिन्न भी वह नहीं कि जीव को ज्ञान ही कह दें। तब ? दोनों 
ही सीमाएँ ( ॥९00७7008 ) अभिन्न और भिन्न साथ-साथ उसमें हैं। जोव में 
अपने दृष्टिकोण से ज्ञानवत्ता है इसलिए वह ज्ञान से अभिन्न है, दूसरों के दृष्टिकोण 
से अज्ञानवत्ता है इसलिए ज्ञान से वह भिन्न भी है। पूर्वापरीभूत ज्ञान का अर्थ 
है ज्ञान का प्रवाह, यही आत्मा है। “कथ्थंचन का प्रयोग बतलाता है कि सत्ता 
अनेकान्‍्त ( बहुत सी संभावनाओं से युक्त ) है। | 

अब कोई शंका कर सकता है--'भेद और अभेद एक दूसरे का परिहार 
( विरोध ) करते हुए अवस्थित हैं इसलिए वास्तव में दोनों में से कोई एक ही हो 
सकता है, दोनों होना असंगत है ।' [ हमारा उत्तर है कि ] ऐसी झुका निराधार 
है क्योंकि इसके बांधक ( (20707७79 ) में प्रमाण नहीं मिलता । किसी वस्तु 
की अप्राप्ति को ही बाधक प्रमाण कहते हैं, यहाँ पर अप्राप्ति है हो नहीं। कारण 
यह है कि स्याद्वाद का सिद्धान्त माननेवाले ( जैनों ) के मत से सभी वस्तुओं में 
अनेकान्तात्मकता है--यही कहना पर्याप्त है। 

विशेष--जैनों का एक विशिष्ट सिद्धान्त है--अनेकान्तवाद, जिसका अर्थ 
है कि किसी वस्तु का कोई रूप निश्चित नहीं, सभी वस्तुएँ अनिश्चित हैं--सत्ता 
असत्ता दोनों हैं, इसे सप्रमज्ञी नय के द्वारा वे व्यक्त करते हैं। इसमें स्यात्‌ 
( कर्थचित्‌ ) शब्द का प्रयोग होने के कारण जैनों को स्याह्वादी भी कहते हैं। 
अनेकान्तवाद को अपनाने के कारण जैनों में समी तरह के सिद्धान्तों को अपनाने 
की परम्परा है। वे सभी विचारों का आदर करते हैं। इसकी विवेचना इसी 
दर्शन में आगे होगी । इसी सिद्धान्त के कारण यहाँ पर जीव में ज्ञान से भिन्नता 
और अभिन्नता दोनों मानते हैं। यदि भेद और अभेद दोनों की एक साथ उप- 
लब्धि नहीं होती तभी उपयुक्त शंका हो सकती थी । अनेकान्तवाद मानते के 
याद यह सब विचार मिट जाता है। 


(१५९, पाँच तक्त्व-दूसरा मत ) 
अपरे पुनर्जीवाजीवयोरपरं प्रपश्चमाचक्षते जीवाकाशधमों- 
भ्रमपुद्दलास्तिकायभेदात्‌ । एतेषु पश्चषु तस्वेषु कालत्रयसम्बन्धि- 
तया अस्तीति स्थितिव्यपदेशः । अनेकप्रदेशत्वेन शरीरवत्काय- 
व्यपदेशः । 
दूसरे ( जैन-दाश्शनिक ) लोग अब जीव और अजीव (- उपयुक्त भेदीकरण ) 
का एक दूसरा ही प्रपश्च ( विस्तार, वर्गीकरण ) करते हैं रू जिनके अनुसार 


१४० सबेद्शनसंम्रहे:- 

[ ये पाँच ] अस्तिकाय ( पदार्थे ) हैं--जीव, आकाझ, धर्म, अधर्म और पुदल + 
इन पाँचों तत्वों का सम्बन्ध चूँकि तीनों कालों ( भूत, वर्तमान, भविष्यतु )ैसे 
है ( 5 तीनों कालों में ये स्थित हैं) इसलिये 'अस्ति” छाब्द के द्वारा इनकी 
स्थिति ( 0580०7०४ सत्ता ) का बोध कराया जाता है। उसी तरह, अनेक 
स्थानों में रहने के कारण, शरीर की भाँति, इनका बोध 'काय' शब्द से होता 
है। [ इनके अस्तिकाय नाम पड़ने का कारण बतलाया जा रहा है कि 'अस्ति! 
से काल का बोध होता है 'काय” से देश का । कोई भी वस्तु किसी न किसी 
देश या काल ( 708 ०7 508०8 ) में रहती है। 'अस्तिकाय' शब्द दर्शन 
के अन्तस्तल का स्पद्यें करने वाला है जिसमें वस्तुओं के दो व्यापक-तत्वों का 
बोध कराने की सामथ्यं है। ] 


तत्र जीवा द्विविधाः, संसारिणो मुक्ताश्व । भवाड्रवान्तर- 

प्राप्तिमन्तः संसारिणः । ते च द्िविधा:--समनस्का, अमनः 
स्काथ। तत्र संज्िनः समनस्काः। शिक्षाक्रियालापग्रहणरूपा 
संज्ञा । तदिधुरास्त्वमनस्काः । ते चामनस्का डिविधाः, त्रसस्था- 
वरभेदात्‌ । तत्र द्वीन्द्रियादयः शब्दगण्डोलकप्रभूतयः चतुर्विधा- 
खसाः । प्रथिव्यप्तेजोबायुवनस्पतयः स्थावराः । 

जीव दो प्रकार के हैं-संसारी और मुक्त। एक जन्म ( भव ) से दूसरे 
जस्म की प्राप्ति करने वाले जीव संसारी कहलाते हैं। वे भो दो प्रकार के हैं-- 
समनस्क और अमनस्क । उनमें संज्ञा-युक्त जोव समनस्क हैं । [ संज्ञा से लोग 
खाने-पीने आदि की चेतनता समझते हैं जो पशुओं में भो है, लेकित जैन लोग इसे 
सीमित अर्थ में लेते हैं। ] शिक्षा ( दूसरों का उपदेश ), क्रिया, आलाप ( बात- 
चीत ) का ग्रहण करना ही संज्ञा है। [ संज्ञा से गन्धवं, मनुष्य आदि का ही 
ग्रहण होता है क्योंकि ये ही दूसरों के गुर-दोष के विचार में निपुण हैं । पशु- 
पक्षियों में कुछ ही ऐसे हैं जेंसे--हाथी, घोड़ा, बन्दर, सुग्गा आदि । ] 

अमनस्क जीव संज्ञा से रहित हैं, जिनके दो भेद हैं--त्रस और स्थावर 
( उनमें दो इन्द्रियाँ आदि से युक्त शंख, गण्डोलंक ( गंडकों का एक पत्थर ) 
आदि चार प्रकार के जीव चस हैं। प्रृथिवी, जल, तेज (अप्नि ), वायु और 
वनस्पति स्थावर हैं । 

विशेष--त्रस का अर्थ सामान्यतः लोग गतिशील ( +00007०४#४९ ) 
ओर स्थावर का अर्थ अगतिशील ( [7770780।७ ) लेते हैं। लेकिन आपाततः 
प्रतीत होने पर भी उनका यह अथे नहीं है। त्रस और स्थावर दोनों ही विशेष 
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प्रकार के कर्मों के बोधक हैं। इत कर्मों से ही कोई जोव जन्म लेकर स्थावर 
होता है, कोई त्रस। शुभ और अशुभ दोनों तरह के कर्मों का नाम त्रस है। 
प्राय: अशुभ कर्म का नाम स्थावर है। त्रस कर्म के उदय होने से जो जोव जन्मः 
लेते हैं वे तरस हैं. स्थावर कर्म के उदय से स्थावर जीव जन्म लेते हैं । 


त्रस जीवों के चार प्रकार हैं--( १ ) द्वीन्द्रिय ( स्पर्श और रसन की 
इन्द्रियों से युक्त ) जैसे--शंख, गंडोलक, थुक्ति ( सोपी ), कृमि ( कीट ) आदि + 
(२ ) च्रीन्द्रिय ( स्पर्श, रसन और प्राण )--पिपीलिका (चींठी ), यूक 
(जोंक ) आदि । (हे ) चतुरिन्द्रिय ( ऊपर के तीन तथा चक्षु )--दंश, 
मशक ( मच्छर ), भ्रमर आदि | (४ ) पश्चेन्द्रिय ( कर्णं भी )--मंनुष्य, पशु, 
पक्षी आदि । स्थावर जीवों के भेद अब बतलावेंगे । स्मरणीय है कि समनस्क 
केवल त्रस हो होते हैं उनमें भी पाँच इन्द्रियों वाले हो । 


तत्र मार्गगतधूलिः प्रथिबी। इं्कादिः श्थिवीकायः। 
पृथिवी कायत्वेन येन ग्रहीता स पृथिवीकायिकः । प्रथिवीं 
कायत्वेन यो ग्रहीष्यति स प्थिवीजीवः । एवमबादिष्वपि भेद- 


चतुष्टय॑ योज्यम्‌ । तत्र पृथिव्यादि कायत्वेन ग्रहीतबन्तो 
ग्रहीष्यन्तश्व॒ स्थावरा गशब्यन्ते न पृथिव्यादिपरथिवीकायादयः । 
तेपामजीवत्वात्‌ । ते च स्थावराः स्पशनेकेन्द्रियाः । भवान्तर- 
ग्राप्तिविधुरा मुक्ताः । 


[ यहाँ पर एक विभाजन करें-- ] मार्ग की घूलि प्रथिवी है, ईंट आदि 
( पाषाण भी ) पृथिवीकाय हैं ( क्योंकि ये मरे हुए आदमी के काय की तरह 
स्थित हैं ) | पृथिवी को काय के रूप में जिसने ग्रहण कर लिया वह पृथिवी- 
कायिक है, पएृथिवी को काय के रूप में जो ग्रहण करेगा वह पृथिवीजीव है। 
इसी प्रकार जल ( अप्‌ आप; )आदि में भी चार-चार भेद कर लें | पृथिवी 
आदि को काय के रूप में जिन्होंने प्रहणा कर लिया है या जो ग्रहण करेंगे वे 
जीव हो स्थावर जीव हैं ( अर्थात्‌ पृथिवी कायिक, अप्कायिक, तेज:कायिक आदि 
और पृथिवीजीव, अब्जीव, तेजोजीव आदि ही जीव--स्थावर जीव--हैं ) । 
पृथिवी ( अप्‌, तेज ) आदि तथा प्रथिवीकाय ( अप्काय, तैजःकाय ) आदि 
स्थावर-जीव नहीं हैं क्योंकि इनमें जीव ही नहीं है। [ अभिप्राय यह है कि पहले 
दोनों वर्ग स्थावर जीव में नहीं आते । स्थावर जीव कहने से पिछले दोनों वर्गों 
( ““कायिक' “जीव ) का ही ग्रहण होता है। ] 


इन सभी स्थावर जीवों की एक ही इन्द्रिय--केवल स्पर्शन--होती है । 
मुक्त जीव वे हैं जो दूसरा जन्म नहीं पाते । [ इस प्रकार संसारी और मुक्त का 
वर्णन करके जीव-तत्तव का वर्णन समाप्त हुआ । ] 


धर्मीधर्मोकाशास्तिकायाः ते एकत्वशालिनो निष्क्रियाश्र 
द्रव्यस्य देशान्तरप्राप्तिदेतवः । तत्र धर्माधमों प्रसिद्धों । आलो- 
केनावच्छिने नभसि लोकाकाशपदवेदनीये तयोः सर्वत्रावस्थितः । 
गतिस्थित्युपग्रहो धर्माधर्मयोरुपकारः । अतएव धर्मास्तिकायः 
प्रबृत्यनुमेयः । अधमोस्तिकायः स्थित्यजुमेयः । अन्यवस्तुप्रदेश- 


मध्येडन्यस्य वस्तुनः प्रवेशोड्वगाहः । तदाकाशक्ृत्यम्‌ । 
धर्म, अर्थ और आकाश के अस्तिकाय एकत्व से युक्त ( एक भेदबाले ) 
हैं, क्रियाहीन हैं, द्रव्य को दूसरे स्थान में ले जानेवाले हैं। धर्म और अधर्म तो 
श्रसिद्ध ही हैं। आलोक ( प्रकाश ) से व्याप्त आकाश में, जिसे 'लोकाकाश' शब्द 
से समझते हैं, वहाँ उन दोनों की अवस्थिति सवंत्र है। क्रमशः गति और स्थिति 
के ग्रहण से धर्म और अधर्म का उपकार होता है (- ग्रहंण होता है )। 
इसलिए धर्म-अस्तिकाय ( पदार्थ ) का अनुमान प्रवृत्ति (गति )ै०४०॥ ) 
देखकर करते हैं, अधर्म-अस्तिकाय स्थिति ( ०७५ ) से अनुमेय है । 
एक वस्तु के स्थान में दूसरी वस्तु का प्रवेश होना . अवगाह है, यही आकाश 
का काम है। 
विशेष--जिस प्रकार जीव और पुद्टल के कई भेद हैं, उस तरह धर्मं, 
अधमं, और आकाश में भेद नहीं होते-ये अकेले ही. हैं ( आ आकाशादेक- 
द्रव्याणित, त० सू० ५६ )। बाहरी या भीतरी किसी भी कारण से पदार्थ में 
कोई विशेष अवस्था उत्पन्न हो जाये जिससे पदार्थ (या द्रव्य ) दूसरे स्थान 
में पहुँच जाये--इसी का नाम क्रिया” है। उपयुक्त तीनों अस्तिकाय क्रिया 
से भी रहित हैं, ज्यों-के-त्यों रहते हैं। हाँ, ये जीवों और पुदलों में क्रिया 
( देश्षान्तर-प्राप्ति ) उत्पन्न करने के कारण होते हैं । 
आकाश के दो रूप हैं--लोकाकाश और अलोकाकाश | लोक से सम्बद्ध 
आकाश लोकाकाद है । इसी में घर्मं और अधरम रहते हैं, इनके भी पुद्ल होते 
हैं। धर्माधमं से आकाश वेसा ही व्याप्त है जैसा तेल से तिल रहता है। तात्पय॑ 
यह है कि ये आकाश में सत्र हैं, कोई स्थान इनसे खाली नहीं है ( धर्माधर्मयो: 
कत्ल, त० सू० ५।१३) । उपग्रह और उपकार दोनों ग्रहण (:-9.7०॥९७॥४०7) 
के अथ॑ में लिये गये हैं। जीव के द्वारा गरहीत गति का नाम धर्म है, स्थिति 
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का नाम अधर्म । यों दोनों की स्थिति सर्वत्र होती है। इस पर अभ्यंकर जी ने 
दृष्टान्त दिया है--जैसे मछली की गति होने पर जल साधारण अवस्था में 
रहता है उसी तरह जीवों की गति होने पर धर्म । फिर, जैसे घोड़े की स्थिति 
होने पर पृथिवी साधारण अवस्था में रहती है उसी तरह जीबों की स्थिति में 
अधम भी रहता है। गति और स्थिति जीव के विशेष परिवतंनों के नाम हैं। 
धर्म और अधर्म को हम देख नहीं सकते, केवल जीव की गति और स्थिति 
देखकर उनका अनुमान भर हो सकता है। 


स्पर्शरसगन्धवर्णवन्तः पुद्ठलाः ( त० खू० ५॥२४ )। ते 
च द्विविधाः--अणवः स्कन्धाश्र । भोक्तुमशक्या अणवः। 
इथणुकादयः स्कन्धाः | तत्र इचणुकादिस्कन्धमदात्‌ अप्वादि- 
रुत्पचयते । अप्वादिसब्वातादू दचणुकादिरुत्पद्यते । क्चिद्‌ भेद- 
सद्वाताभ्यां स्कन्धोत्पत्तिः (त० स्ू० ५१२६ )। अतएव 


पूरयन्ति गलन्तीति पुद्गलाः । 

स्पशें, रस, गन्ध और वर्ण ( रूप ) से युक्त पुद्ठल होते हैं। वे दो प्रकार 
के हैं--अणु ( >0०४॥० ) और स्कन्घ ( (००7ए9०ए7५ )। [ अत्यन्त सूक्ष्म 
होने के कारण, ग्रहण, धारण, निक्षेपणा आदि के न होने से ] अणुओं का 
उपभोग नहीं किया जा सकता । द्चणुक ( दो अणुओं से बना हुआ ) से आरम्भ 
करके स्कन्ध होते हैं ।॥ दृयणुक आदि स्कर्घों का विश्लेषण ( 3.08 ए 83 ) 
करने पर अणु आदि उत्पन्न होते हैं । अणु आदि के समूह ( 9ए97076श8 ) 
से दृयणुक आदि होते हैं । कभी-कभी स्कत्ध की उत्पत्ति विश्लेषण और संघात 
दोनों के प्रयोग से होती है। इसलिए भरने ( मिलने, प्‌ + णिच्‌ ) या प्रथक्‌- 
श्रृथक्‌ होने ( ./गल्‌ ) के कारण इन्हें पुद्बल कहते हैं । 

विशेष--पुद्टल के लक्षण में प्राचीन पुस्तकों में 'गन्ध! नहीं दिया गया 
है--जिसका अनुवाद कॉवेल ने भी किया है पर सूत्र में 'गन्ध' का प्रयोग है। 
स्पर्श के आठ भेद हैं--कठोर, मृदु, लघु, गुरु, शीत, उष्ण, स्तिग्ध, रूक्ष ॥ रस 
पाँच प्रकार का है-तिक्त, कद्ख, कषाय, अम्ल, मधुर | गन्ध दो प्रकार की 
है--सुरभि, असुरभि । वर्ण के पाँच भेद हैं--कृष्ण, नील, लोहित, पीत, शुक्त । 

अणु 5 </अणा से, अर्थ है--स्पर्शादि अवस्थाओं के उत्पादन में समर्थ है, 
ऐसा -जिसे कहते हैं। स्कन्ध - </स्कन्ध्‌ से, अर्थ--ग्रहएा, निक्षेपण आदि 
व्यापारों का उपयोगी । ये दोनों ही पुद्लों की विशेष अवस्थाओं के नाम हैं। 
प्रकृति में अणु, फिर स्कन्‍्ध । दृचणुकादि स्‍्कन्धों का विश्लेषण करने पर अन्त 


१५४ स्वेदशनसंग्रहे:- 
में पुदलों की अणु-अवस्था ( परिणाम ) में पहुँचते हैं ॥ अणुओं को मिलाने पर 
पुदलों की स्कन्बावस्था में पहुँचते हैं। कभी-कभी भेद और संघात दोनों करने 
पर स्कस्ध-परिणाम की प्राप्ति होती है जैंसे-- 
हृचरणुक - अ्यणुक का विश्लेषण 
या, दथ्णुक ८ अणुओं का संघात । 
(२०. काल भी एक द्रव्य है ) 
कालस्यावेकम्रदेशस्वाभावेन अस्तिकायत्वाभावेडपि द्रब्य- 
त्वमस्ति | तल्लक्षणयोगात्‌ । तदुक्त--मुणपयोयवदू द्रव्यम्‌ 
( त० स्ू० ५३८ ) इति। द्रब्याश्रया निगुणा गशुणाः ( त० 
स० ५॥३९ )। यथा जीवस्य ज्ञानत्वादिधमरूपा।, पुह्ूलस्प 
रूपत्वादिसामान्यस्व॒भावाः । धमोधमोकाशकालानां यथासम्भवं 
गतिस्थित्यवगाहवतनाहेतुत्वादिसामान्यानि गुणाः । 
तस्य द्रव्यस्योक्तरूपेण भवन पर्योयः । उत्पादस्तक्भावः 

परिणामः पर्याय इति पर्यायाः। यथा जीवस्य घटादिज्ञानसुख- 
झछलेशादयः । पुद्वलस्य मृत्पिण्डघटादयः । धमौदीनां गत्यादि- 
विशेषाः । अतणव पड्‌ द्रव्याणीति प्रसिद्धिः | 

यद्यपि काल ( '॥॥० ) अनेक स्थानों में अवस्थित न होने के कारण 
अस्तिकाय नहीं है फिर भी यह द्रव्य ( 5िप0808708 तत्त्व ) है। कारण यह 
है कि द्रव्य के लक्षण इसमें लगते हैं। कहा है कि गुण और पर्याय (55 कर्म-- 
हेमचन्द्र ) से युक्त द्रव्य होता है ( तत्त्व सू० ५।३८ ) ।* द्रव्य में रहनेवाले किन्तु 
स्वयं गुण धारण न करनेवाले को गुण ( (२०७॥४०७8 ) कहते हैं । 
उदाहरणाथे जीव के गुण, ज्ञानत्व आदि धर्मों के रूप में हैं, पुद्रल के [ गुणा ] 
रूपत्व ( वर्ण ) आदि सामान्य स्वभाव हैं। धर्म, अधरं, आकाश और काल के 
[ गुणा ] य्थासम्भव गति ( धर्म-गुरा ) स्थिति ( अधर्म-गुणा ), अवगाह 
( आाकाश-गुणा ) और बतत॑नाहेतुत्व (+ किसी विशेष अवस्था में रहना, काल- 
गुण ) आदि के सामान्य रूप हैं। 

उस द्रव्य का उपयुक्त रूप से (+ भिन्न-भिन्न अवस्थाओं में जांकर ) होना 
पर्याय ( 2०४०॥ ) कहलाता है । [ द्रव्य के ] पर्याय ये हैं--उत्पाद 
(उत्पत्ति ?॥0व४०४०॥ ), तडद्भाव (सत्ता ग्रि्धॉं3४९0०8 ), परिणाम 


१. देखिए वैशेषिक सुत्र--( १११४ ) 
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(700780090००॥५ ) और पर्याय ( 3०४० ) | जैसे जीव के [ पर्याय ] 
घट आदि का ज्ञान, सुख, क्लेश आदि हैं; पुद्ल के [ पर्याय ] मिट्टी का पिणएड, 
घट आदि हैं; धर्मादि के [ पर्याय गति आदि के विश्ेष ( सामान्य नहीं, क्योंकि 
वह गुरा में रहता है) हैं। इसीलिए प्रसिद्ध है कि द्रव्य छह हैं. ( पाँच 
अस्तिकाय + कॉल )। 
विशेष--द्व्य का यही लक्षण नैयायिकों ने भी स्वीकार किया है। अन्तर 
यही है कि जैन पर्याय” का प्रयोग करते हैं नेयायिक कम” का। हेमचन्दर ने 
पर्याय को कर्म कहा भी है। एक स्थान पर ( अभिषधानरल्लमाला १५०३ )में 
उसे यों कहा है--पर्यायो&नुक्रमः क्रम: । अब ब्रव्यलक्षरा की व्याख्या करें-जिंस 
धर्म के चलते एक द्रव्य दूसरे द्रव्य से भिन्न किया जाता है ( [)93078पॉ- 
8000 ) द्रव्य में निवास करनेवाला वह धर्म ग्रुण है। जैसे ज्ञानत्व, इसी से 
जीव-द्रव्य का भेद पुद्लादि द्रब्यों से किया जाता है । पुद्ल-द्रव्य को खूपत्व 
के चलते दूसरे द्रव्यों से पृथक्‌ करते हैं। तो, यहाँ ज्ञान, रूप आदि गुण हैं। 
द्रब्य की विशेष अवस्था का नाम पर्याय है जो क्रमशः उत्पन्न होती है। जैंसे 
जीव में घटज्ञान, पटज्ञान, क्रोध, मान इत्यादि और पुढ्ल में श्वेत, कृष्ण आदि । 
मे देखने में गुण --जैसा लगते हैं। भ्रम में न पढ़ें । पर्याय द्रव्य के अवस्था- 
विशेष का नाम है अतः गुण भी उसमें रहते हैं। 
बूहदूद्ब्यसंग्रह नामक ग्रन्थ में दोनों की परिभाषा ऐसी दी गई है--( १ ) 
सहमभावी धर्मो गुरा: ( २) क्रमभावी पर्याय: । द्रव्य के साथ होने वाले धर्म 
को गुण कहते हैं जेसे जीव का गुण--उपयोग, पुल का गुण--प्रहण करना, 
धर्मास्तिकाय का ग्रुए--गति उत्पन्न करना, अधर्मास्तिकाय का--स्थिति उत्पन्न 
करना, काल का गुण --सत्ता उत्पन्न करना आदि | द्रव्य के साथ-साथ ग्रुण 
उत्पन्न होते हैं। क्रम (89००९४अ ०7) नहीं होता । दूसरी ओर क्रम से उत्पन्न 
होनेवाले, द्रव्य के बाद आनेवाले पर्याय हैं। जीव के पर्याय नरक आदि; 
पुद्रल के रूप, रस, स्पर्शादि; धर्म, अधर्मं और आकाह का पर्पाय अभिव्यक्ति है । 
काल का गुण है--वर्त॑नाहेतुत्व । बतंन का अर्थ है द्रव्य का भिन्न-भिन्न 
रूपों तथा अवस्थाओं में रहना । चावल, भात के रूप में, दूध-दही के रूप में, 
बोज अंकुर, काणएड, पत्ता, फूल, फल के रूप में, नवीन वस्तु जीण्ण-शीर्णा वस्तु के 
रूप में--यह सब काल के कारण ही होता है। 
(२१. सात तत््व--तीसरा मत ) 
केचन सप्त तानीति वर्णयन्ति | तदाह--जीवाजीवा- 


स्तवबन्धसम्बरनिजरमोक्षास्तखानि ( त० खू० १४ ) इति। 


१५६ सबेद्शेनसंग्रहे- 


तत्र जीवाजीबो निरूपितों । आख्रवो निरूप्यते--औदारिकादि- 
कायादिचलनद्वारेण आत्मनश्वलनं॑ योगपदचेदनीयमास्रवः । 
यथा सलिलावगाहि द्वारं जलाद्यास्रवणकारणत्वादास्रव इति 
निगद्यते, तथा योगग्रणाडिकया कमास्रवतीति स योग आखबः। 


कुछ लोग ( जेन दार्शनिक ) सात तत्त्वों का वर्शांन करते हैं। यह बात 
[ सृत्रकार भी ] कहते हैं--जीव, अजीव, आख्रव, बन्ध, संवर, निज॑रा और 
मोक्ष ये तत्त्व हैं (त० सू० १४ ) ।* उनमें जीव और अजीब का निरूपण 
तो हो चुका है ( देखिये--अनुच्छेद १८) । अब आख्रव का निरूपणा किया 
जाता है--औदारिक आदि कायों तथा दूसरे साधनों (5 मन और वचन ) के 
चलने से आत्मा का चलना, जिसे योग भी कहते हैं, आख्रव है। जिम प्रकार 
पानी में डूबा हुआ [ किसी नली का ] छेद आज्रव कहलाता है क्‍योंकि जलादि 
का इसी से होकर आख्रवणा ( गिरना, बहना ) होता है, उसो प्रकार योग 
(> आत्मा की चश्नलता )-रूपी नली के द्वारा [ आत्मा या जीव में ] कर्म का 
आख्वण ( #]0फ, प्रवाह, बहना ) होता है, यह योग (जीव का कम से 
#ैंधना ) ही आज्व है। 

विशेष--आख्व के लक्षए में कुछ शास्त्रीय-पदों का प्रयोग हुआ है, उन्हें 
देखा जाय । काय ( शरीर ) के पाँच भेद हैं--औदारिक, वेक्रियिक, आहारक, 
तैजस और कार्मरणा । दे० तत्त्वार्थाधिगमसूत्र ( २३६ )। ये काय एक की अपेक्षा 
दूसरे सूक्ष्म से सृक्ष्मतर हैं। उदार - स्थूल, उसमें उत्पन्न > औदार - स्थूल शरीर 
से साध्य कर्म आदि । औदार जिसका प्रयोजन है वह औद्ारिक ८ यह दृश्यमान 
स्थूल शरीर । वैक्रियिक इसकी अपेक्षा सूक्ष्म है। विक्रिया > सामथ्यं के कारण 
अनणु को अणु बना देना तथा लघु को महान्‌ बना देना। विक्रिया जिसका 
प्रयोजन है वह बेक्रियिक 5 जो हृश्य नहीं है ऐसा शरीर। आहारक इससे 
भी सृक्ष है। आहारक वह है जिसे आहृत अर्थात्‌ स्वीकृत किया जाय । 
सुक्ष्मवस्तुओं के परिज्ञान के लिये इसे स्वीकृत किया गया है। तेज ( अप्मि ) में 
उत्पन्न लैजस है जो आहारक को अपेक्षा सूच्मम है। सबसे सूक्ष्म कार्मण है 
जिसमें शब्दादि भी प्राप्त नहीं होते । यद्यपि पाँचों प्रकार के शरीरों का निमित्त 


१. चेतनालक्षणो जीव: । तद्विपयेयलक्षणोष्जीवः । शुभाशुभकर्मागमद्वार- 
मासत्रवः:। आत्मकमंणोरन्योन्यावयवानुप्रवेशो बन्चः। आख़वनिरोध: संवरः। 
कर्मेकदेशसंक्षयो निर्जरा। कृत्क्कर्मवियोगो मोक्ष:--इत्येषां सामान्यलक्षणानि 
( अम्यडूरः )। ः 
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कर्म हो है फिर भी रूढि वश ( (200ए९०४०४७))9 ) इसे 'का्मंण' शब्द से 
समझते हैं । लोहे के पिर॒ड में अभि के परमाणु प्रवेश करते हैं उसी तरह तैजस 
और कार्मंण वज्च॒ आदि में भी प्रवेश कर जाते हैं। इन छरीरों ( पाँचों ) में 
सूक्ष्मता एक से अधिक है लेकिन व्यापकता भी वेसी ही अधिक है। 

कायादि 5" काय, मन, वचन। आत्मा के स्थान का चलना ( देशान्तर 
गमन ) 'योग” कहलाता है । यह तीत प्रकार का है क्‍योंकि कर्म ( जिससे यह्‌ 
उत्पन्न होता है) तीन प्रकार का ही है--मानसिक, वाचिक और कायिक। 
तो, योग के ये भेद हैं--मनोयोग, वाग्योग और काययोग । मन के परिणाम की 
ओर अभिमुख्र आत्मा के प्रदेश (स्थान ) का चलना मनोयोग है। वचन के 
परिणाम की ओर अभिमुख आत्मा के प्रदेश का चलना बाग्योग है । शरीर के 
चलने से आत्मा के प्रदेश का चलना काययोग है। ये योग ही आख्॒व हैं । 

आत्म-प्रदेश का संचालन एक प्रकार से नली का छेद है जिससे होकर 
बाहर से कर्म के पुद्रल आत्मा के प्रदेश के बीच चले आते हैं । 


यथाद वस्त्र समन्ताद्वातानीत॑ रेणुजातमुपादत्ते, तथा 
७ ५ 6 प्रदेश क्ष 
कपायजलाद आत्मा योगानीत॑ कम सबप्रदेशेगरह्माति । यथा वा 
निश्पायःपिण्डो जले क्षिप्तोडम्मः समन्ताद ग्रह्माति, तथा 
कपायोष्णो जीवों योगानीत॑ कर्म समन्‍्तादादत्ते । कपति - 
हिनस्ति आत्मानं कुगतिप्रापणादिति कपायः, क्रोधो मानों 
माया लोभश्र । 


[ आज़व के और भी दृष्टान्त देते हैं-- ] जिस , प्रकार भींगा कपड़ा चारों 
ओर से हवा द्वारा लाई गई घुलि के समूह को पकड़ लेता है उसी प्रकार कषाय- 
रूपी जल से भींगी हुई आत्मा योग के द्वारा लाये गये कर्म को सभी स्थानों से 
ग्रहण करती है | अथवा जिस प्रकार खूब गर्म किया गया लोहे का द्वुकड़ा पातीः 
में डाले जाने पर चारों ओर से पानी खींचता है, उसी प्रकार कषाय से उष्ण 
जीव योग के द्वारा लाये कर्म को चारों ओर से खींच लेता है । 

[ कब्राय का निवंचन-- ] जो कषण करे - आत्मा को बुरी अवस्था में 
ले जाकर उसका हनन करे, वह कषाय है ( /कष्‌ ) जैसे--क्रोध, मात 
(अहंकार ), माया, ( 00]५४0॥ ) और लोभ । 


सः दविविधः शुभाशुभभेदात्‌ । अन्राहिंसादिः शुभः काय- 
योगः । सत्यमितहितभाषणादिः शुभो वाग्योगः। अहत्सिद्वा- 


“2 अइअइअअााााछसिक्क 


श्श्द सर्वेद्शनसंग्रहे- 


चार्योपाध्यायसाधुनामधेयपश्चपरमेष्टिभक्तितपोरुचिश्रुतविनयादिः 
शुभो मनोयोगः । एतहिपरीतस्त्वशुभः त्रिविधो योगः । 
तदेतदास्रवभेदप्रमेदजातं, “कायवाडानःकर्मयोग:ः । स 
आखवबः । शुभः पुण्यस्य । अशुभः पापस्य' (त० छू० ६।१-४) 
इत्यादिना खत्रसंदर्भेग ससंरम्भभभाणि । 
अपरे स्वेव॑ मेनिरे--आखवयति पुरुष विषयेष्बिन्द्रियग्रवृत्ति- 
राखवः । इन्द्रियद्वारा हि पोरुष ज्योतिः विषयान्स्पृशद्‌ रूपादि- 
ज्ञानरूपेण परिणमत इति । 
उस (योग ) के दो भेद हैं--शुभ और अशुभ । अहिंसा आदि शुभ 
काययोग हैं । सत्य बोलना, मित ( आवश्यकतानुसार ) बोलना, हित करनेवाली 
बातें बोलना आदि शुभ वाग्योग है। अहंत्‌ , सिद्ध, आचाय॑, उपाध्याय और 
साधु नामक इन पाँच परसेष्टियों में भक्ति रखना, तपस्या में रुचि होना, शास्त्र 
( श्रुत ) का शिक्षण ( विनय ) इत्यादि शुभ मनोयोग हैं। इसके विपरीत तीन 
तरह के अशुभ योग हैं। [ प्राण छेना, चोरी करना, मैथुन आदि अशुभ 
काययोग है। झूठा, कठोर, असम्य आदि भाषण करना अशुभ वाग्योग है। 
वध का चिन्तन, ईर्ष्या, असूया आदि अशुभ मनोयोग है। ] 
आखव के इन भेद-अ्रभेदों का वर्णन इन सूत्रों में प्रयत्नपृवंक किया गया 
है--'काय, वाकू और मन--ये कर्म के द्वारा योग ( आत्मप्रदेश सश्जलन ) 
हैं ।' यही आज्रव है|” 'पुएय के लिए शुभ [ योग है ] ” 'वाप के लिए अशुभ 
[ योग है ]।” ( त० सु० ६ १-४ )। 
लेकिन दूसरे लोग ऐसा मानते हैं--'जो पुरुष को विषयों की ओर बहाकर 
ले जाय अर्थात्‌ इन्द्रियों की प्रवृत्ति ; उसे ही आख्रव कहते हैं ।” इन्द्रियों के द्वारा 
ही पुरुषों की ज्योति विषयों का स्पर्श करती है तथा रूपादि के ज्ञान के रूप में 
परिणत हो जाती है। 
(२१ क. बन्ध का निरूपण ) 
मिथ्यादशनाविरतिग्रमादकपायवशाद्योगवशाज्वात्मा संक्ष्मक- 
क्षेत्रावगाहिनामनन्तप्रदेशानां पुह्लानां कर्मबन्धयोग्यानामादान- 
मुपलेषणं यत्करोति, स बन्धः। तहदुक्त--सकषायत्वाज़ीवः 
कर्मभावयोग्यान्पुद्वलानादत्ते ० पु ट 
न स॒ बन्धः ( त० स्तू० ८।२ ) इति। 
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जब मिथ्या-दर्शन, अविरति ( आसंक्ति ), प्रमाद (असावधानी ) और 
कषाय ( पाप ) के कारण, तथा योग के भी कारण आत्मा उन पुदलों का 
आदान अर्थात्‌ आलिगन करती है जो पुदल ( छारीर, )(&0087 ) अपने सूक्ष्म 
क्षेत्र ( रूप ) में प्रवेश करते हैं, अनन्त ( सभी ) स्थानों में निवास करते हैं तथा 
[ अपने पूर्वकृत ] कर्मों के बन्धन में पड़ने लायक होते हैं-:इसी क्रिया का नाम 
चन्ध ( 3070880० ) है। यह कहा भी है--सकषाय रहने के कारण जोव 
[ अपने पहले के किये हुए ] कर्मों के भाव ( परिणाम ) के अनुकूल पुद्लों 
( शरीरों ) को ग्रहण करता है, वही बन्ध है ( त० सू० ८२ )। 
( २२. बन्धन के कारण ) 
५. ए है ब् 
तत्र कपायग्रहण सर्वेबन्धहेतृपलक्षणार्थम्‌ । बन्धहँतून्पपाठ 
+अढ/ पआ 
वाचकाचार्य: मिथ्यादशनाविरतिप्रमादकपाययागा बन्धहेतव: 
( त० ख््‌ू० ८।१ ) इति। 
यहाँ ( उपयुक्त उद्धरण में ) 'कषाय” शब्द बन्धन के सारे कारणों का 
उपलक्षण ( बोधक )' है। बाचकाचार्य ( उमास्वाति ) ने बन्ध के हेतुओं को 
इस प्रकार निरूषित किया है--मिथ्या दर्शन ( 98098 परपांप०0 


झूठा विश्वास ), अविरति ( 'प०0न॥4#679००७ ), भ्रमाद ( लापरवाही 
(१87७)९४३४०७७४ ) कषाय ( पाप 80) तथा योग ( णीप5 )-बन्ध के 


हेतु हैं (त० सु० 5१ )। 

मिथ्यादर्शन॑_ द्विविध--मिथ्याकर्मोदयात्परोपदेशानपेश्श 
तच्वाभ्रद्धानं मैसगिकमेकम्‌ ।॥ अपरं परोपदेशजम्‌। श्थिव्यादि- 
पट्कोपादानं पडिन्द्रियासंयमन चाविरतिः। पश्चसमितित्रिगु- 
प्िष्वनुत्साहः प्रमादः । कपायः क्रोधादिः॥ तत्र कपायान्ताः 
स्थित्यलुभवबन्धदेतवः प्रकृतिप्रदेशबन्धहेतुर्योग इति विभागः । 


[क ] मिथ्यादशेन दो प्रकार का है--मिथ्या कर्मों का उदय होने पर, 
दूसरों के उपदेश के बिना ही प्राकृतिक रूप से [ जैंन दाश्षैनिकों के | तत्वों पर 


१ उपलक्षणा 5 एक पदार्थ का अपने सहृश अन्य पदार्थों का बोध कराता । 
उदाहरणार्थ 'काकेम्यो दधि रक्ष्यताम' में 'काक” छाब्द दधि के वित्ाशक अन्य 
जीवों का भी उपलक्षण है। दही को कौए से बचाना - बिल्ली, वानर आदि 
सभी जीवों से बचाना । 


॥। दर ० सर्वदशनसंमगहे- ! अप हि न 


श्रद्धा न रखना एक प्रकार का [ मिथ्याद्शन ] है, दूसरा प्रकार वह है जिसमें 
दूसरों ( अन्य सम्प्रदायों ) के उपदेश से [ जैनदशशन में अश्वद्धा ] उत्पन्न 
होती है । 

[ख़ ] पृथ्वी आदि (5 पृथिवो, जल, अभि, वायु, स्थावर, जंगम--पुदल 
अस्तिकाय ) छह पदार्थों का उपादान ( ग्रहए ) तथा छह इन्द्रियों का संयमन 
न करना अविरति है। [ विरति - इन्हें त्याग देना, अविरति > नहीं व्यागना- 
इससे बन्धन होता है। ) 

[ग] पाँच समितियों और तीन गुप्तियों [ के प्रयोग ]का प्रयास न करना 
प्रमाद्‌ है। [ पाँच समितियों और तीन गुप्तियों का वर्णन अमी तुरत किया 
जायगा । कर्मपुदलों के प्रवेश से अपनी रक्षा करना शगुप्ति' है। कायगुप्ति, वाग्गुप्त 
और मनोगुप्ति--ये तीन भेद हैं। प्राणियों को पीड़ा न देते हुए अच्छा व्यवहार 
रखना 'समिति” है जिसके ईर्या, भाषा, एषणा, आदान, उत्सग भेद हैं । देखें-- 
अनु० २३ ]। 

[घ] क्रोधादि कषाय है [ आदि > मान, माया, लोभ ]। यहाँ एक 
विभाजन ( पुऊ३४४॥०७४०॥ ) करना पड़ता है कि कषाय तक के चारों हेतु 
( 5 मिथ्यादर्शन आदि ) स्थिति और अनुभव के बन्धनों के कारण हैं जब किः 
योग (या आखब ) प्रकृति और प्रदेश के बन्धनों का कारण है । 


(२२ क. बन्धन के भेद ) 


बन्धश्रतुर्विध इत्युक्तं, प्रकृतिस्थित्यजुभवग्रदेशास्तद्विथयः 
( त० स्ू० ८।३ ) इति। यथा बगुडादेस्तिक्तत्वमधुरत्वा- 


| 


सुखद॒ःखोत्पादकत्वमसिधारामधुलेहनवत्‌ । 

ऊपर जो चार प्रकार का कहा गया है [ उसे चुत में कहा है-- ) प्रकृति 
बन्ध, स्थिति-बन्ध, अनुभव-बन्ध तथा प्रदेश-बन्ध-यें उस ( बन्ध ) के प्रकार 
हैं।! ( त० सू० 5।रे ) [ अब इन चारों बन्धों' का क्रमशः निरूपण करते हुए. 
पहले प्रतिबन्ध के आठ भेदों का वर्णोन होगा। ये भेद हैं-( १ ) ज्ञानावरण, 
(२) दर्शनावरुण, ( ३ ) वेदनीय, (४) मोहनीय, (५ ) आयुः, (६ ) नाम, 
(७) गोत्र, ( ८५) अन्तराय । ये आठ प्रकार के कर्म हैं। इनसे ही व्यक्ति 
बन्धन में पड़ता है। ] 
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जिस प्रकार नीम, गुड़, आदि में तिताई ( ]७७४७९७७ ), मिठास आदि 
स्वभाव के रूप में है, उसी प्रकार ( आवरणीय कर्म में ज्ञान और दर्शन का 
आवरण करना स्वभाव है। दृष्टान्त के लिए सूर्य के प्रकाश को ढेंकनेवाले मेघ 
और दीपक के प्रकाश को छिपानेवाले घड़े को लें । [ सूर्य के प्रकाश का मेघ 
द्वारा आवृत होना ज्ञानावरण का दृष्टान्त है जिसमें वस्तु का स्वरूप ज्ञात नहीं 
होता, ज्ञातृत्व-शक्ति ढेंक जाती है। दर्शनावरण के दृष्टान्‍्त में दीपक के प्रकाश 
का छिपना है जिसमें वस्तु को देखने की शक्ति छिप जाती है। ] सत्‌ और असतु 
के रूप में ज्ञेय पदार्थ का (एक साथ ही) सुख-दुःख को उत्पन्न करना 
[ बेदनीय कर्म है ] जिसके दृष्टान्त में. तलवार की धार पर वतमान मधु का 
चाटना! है। ( एक ही साथ सुख और दुःख दोनों हैं; क्योंकि तलवार की धार 
से जीम कट जाना दुःख है, मधु का चाटना सुख । यही वेदनीय कर्म 
है - सुख-दुःख का संवेदन | ) 
रू 450...5 ९. 
दर्शने मोहनीयस्य तच्चाथाश्रद्धानकारित्व॑दुजेनसड्डचत्‌ । 
चारित्रे मोहनीयस्यासंयमहेतुत्व॑ मद्यमदवत्‌ । आयुषो देहबन्धन- 
कत्तंक॑ जलवत्‌। नाक्नो विचित्रनामकारित्व॑ चित्रिकवत्‌ | 
गोत्रस्पोच्चनीचकारित्वं कुम्मकारवत्‌ | दानादीनां विन्ननिदानत्व- 
मन्तरायस्य स्वभावः कोशाध्यक्षवत्‌ । 
सोडय॑ प्रकृतिबन्धोड््टविधो द्रव्यकमोवान्तरभेदमूलग्रकृति- 
बेदनीयः । तथाबोचदुमास्वातिवाचकाचार्य/--आद्यो 


ज्ञानद्शनावरणवेदनीयमोहनीयायुनोमगोत्रान्तराया 
न्‍्तरायाः ( त० स्तू० 
<।४ ) इति । 

तदभेदं॑ च समगद्वात्पश्अ-नव-इयश्ाविंशति-चतुर्दि चत्वारिं- 
शदू-ढ्ि-पञ्चमेदा यथाक्रमम्‌ (त० ख््‌० 4५ ) इति | एतच्च 
सर्व विद्यानन्दादिभिविंदृतमिति विस्तरभयाज्न प्रस्त्यते । 

[ मोहनीय कम दर्शन और चरित्र दोनों में मोह उत्पन्न करता है।] 
दर्शन में मोहनीय कर्म का स्वभाव है तच्वार्थ में अश्रद्धा उत्पन्न कर देना जैसे 
दुष्टों के संग से होता है। चारित्र में मोहनीय का स्वभाव है असंयम उत्पन्न 
करना जैसा मदिरा का नद्या ( मद ) से होता है। आयु कर्म शारीरिक बन्धन 
में डालता है, जैसे जल [ तैरने में शरीर को धारण करता है उसो प्रकार 
आयु कर्म भी देह घारण करता है। ] नाम कर्म से विभिन्न नाम उत्पन्न 

११ स॒० सं० 


श्र 


होते हैं जैसे चित्रकार [ विभिन्न चित्र बताता है। गोज्न कर्म से ऊँचा ( वंश ) 
और नीचा की भावना आती है, जिस तरह कुम्मकार [ घड़े में ऊँचा और 
नीचा स्थान बनाता है। ] अन्तराय कर्म का स्वभाव है दानादि के कामों में 
विश्न डालना, जिस प्रकार कोशाध्यक्ष [ राजा को मितव्ययिता का पाठ पढ़ा 
कर दानादि से रोकता है। ] 
इस प्रकार यह प्रकृति-बन्च आठ तरह का है, इसे मूल-प्रकृति भी कहते । 
हैं तथा द्रव्यों के [ धमं और अधर्म नामक ] कर्मों के अनुसार इसमें अन्तर ।क्‍ 
जद ( 5िप्र.वीएं॥०१8 ) होते हैं। ऐसा ही उमास्वाति वाचकाचार्य ने 
कहा भी है--पहले बन्ध ( प्रकृति बन्ध ) में ज्ञानावरण, दर्शनावरण, वेदनीय 
मोहनीय, आयु, नाम, गोत्र तथा अन्तराय-ये भेद हैं। ( त० सू० पा )। 
इनके भेदों की भी संख्या उन्होंने दी है कि क्रमहा: इनके भी पाँच 
( ज्ञानावरण ), नव ( दर्शनावरण ), दो ( वेदनीय ), अठाईस ( मोहनीय ), 
चार ( आयु ), बयालीस ( नाम ) दो ( गोत्र ), तथा पाँच ( अन्तराय ) भेद 
होते हैं। ( त० सू० ५५ )। इसका. पूरा विवरण विद्यानन्दिनु आदि ने 
[ तच्चार्थाधिगमसृत्र की टीकाओं में ] दिया है इसलिए विस्तार के डर से यहाँ 
नहीं दिया जा रहा है। 
यथाजागोमहिष्यादिक्षीराणामेतावन्तमनेहस माधुयेस्वभा- 
वादत्रच्युतिस्तथा ज्ञानावरणादीनां मूलग्रकृतीनामादितस्तिसृणा- 
अन्तरायस्य च॒ त्रिंशत्सागरोपमकोटिकोत्यः परा स्थितिः ( त० 
सू० ८।१४ ) इत्यायुक्तकाला दुर्दान्तवत्स्वीयस्वभावादश्रच्युतिः 
स्थिति! । & 
यथाजागोमहिष्यादिश्षीराणां तीत्रमन्दादिभावेन स्व॒काये- 
करणे सामथ्येविशेषोड्लुभावः तथा कम्मपुद्दलानां स्वकायेकरणे 
सामथ्यविशेषोड्छुभावः। कमेभावपरिणतपुद्वलस्कन्धानामनन्ता- 
नन्‍्तग्रदेशानामात्मग्रदेशानुप्रवेशः प्रदेशवन्धः । 
स्थितिबन्ध--जैसे बकरी, गाय, मैंस आदि के दूध अपने माधुय॑ के 
स्वभाव से किसी निश्चित काल ( अनेहस्‌ - समय ) तक च्युत नहीं होते ( उनमें 
किसी निश्चित समय तक मिठास रहती है ), उसी प्रकार मूल प्रकृतियों ( प्रकृति 
बन्धों ) में प्रथ तीन ज्ञानावरणादि तथा अन्तराय ( कुल मिलाकर चार 
कर्मों ) का.इस सूत्र के अनुसार--उत्कृष्ट स्थिति ( 5 बनन्‍्ध )का परिमाण 


न १६३ 
करोड़ों-करोड़ों तीस सागरोपम --जैसे काल हैं'--इतने समय तक मतवाले 
(हाथी ) की तरह अपने स्वभाव को न छोड़ना 'स्थितिबन्ध' है। [स्थिति दो 
प्रकार की है--परा और अपरा | परा स्थिति उत्कृष्ट होती है. तथा आठों 
कर्मों में प्रत्येक की भिन्न-भिन्न होती है। ज्ञानावरण, दर्शंनावरण, वेदनीय 
तथा अन्तराय कर्मों की परा स्थिति तीस सागरोपम--जैंसे करोड़ों-करोड़ों समय 
तक होती है 5 उतने समय तक इनका अपना स्वभाव ( प्रकृति ) नहीं छूठता । 
शसागरोपम” एक समय की अवधि है जो बहुत बड़ी है। अन्य कर्मों की परा 
स्थिति अलग-अलग होती है जैसे--मोहनीय कम की स्थिति सत्तर सागरोपम 
जैसे करोड़ों-करोड़ों काल ( त० सु० ८।१४ ), नाम ओऔर गोत्र कर्मों की बीस 
सांगरोपम-जैसे करोड़ोंकरोड़ों काल (८॥१६ ), आयु कर्म की तेंतीस० 
(5१७ ) अपरा स्थिति का वर्णन भी सुत्रकार ने ८१८ से आरंभ किया है 
जैसे--वेदनीय कर्म की अपरा स्थिति बारह मुहूर्त तक है इत्यादि । संक्षेप में 
स्थिति का अर्थ है ठहरना, अपने स्वभाव को न छोड़ना । वह काल जैनों के 
अनुसार चाहे जितना सागरोपम भी हो । जैसे दुर्दान्त ( मतवाला ) हाथी कुछ 
समय तकँअपनी प्रकृति नहीं छोड़ता उसी प्रकार कर्म भी अपनी प्रकृति में 
स्थिर रहते हैं। ] 
अनुभवबन्ध--जैसे बकरी, गाय, भैंस आदि के दूध में तीव्र, मन्‍्द आदि 
स्वभाव के अनुसार अपने-अपने कार्य करने की विशेष सामर्थ्य को उत्पत्ति 
( अनुभाव ) होती है उसी प्रकार कर्म के पुढ्लों में अपने कार्य करने की विशेष 
सामरथ्यँ उत्पन्न होती है । [ यही अनुभवबन्ध है। ] 
प्रदेशबन्ध--कर्म के रूप में परिशत बुदलों ( )(७४६७78 ) के जो 
[ दृचणुकादि ] स्कन्ध हैं, जिनके अनन्त स्थान हुआ करते हैं, उनका ( अनन्त 
अवयवों वाले स्कर्घों का ) अपने अवयवों में प्रवेश कर जाना ही प्रदेशबन्ध है । 
विशेष--कुछ दाशंनिकों के अनुसार जो सात तत्त्व होते हैं उनमें बन्ध 
([807982०) चौथा तच््व है। इसके बाद पाँचवाँ तत्त्व संवर है जिसका वर्णान 
अब किया जायगा । बन्ध चार प्रकार के हैं--( १ ) प्रकृतिबन्ध ( &0पराछो 
807082० ) जिसमें आठ प्रकार के कर्म हैं। कर्मों से ही मनुष्य को जन्म 
लेना पड़ता है। जैनों की कर्ममीमांसा इतनी सुन्दर है कि कर्मो से हो ये गोत्र, 
नाम, आयु आदि भी मानते हैं। किसी विशेष प्रकार के कर्म से ही मनुष्य की 
आयु निश्चित होती हैं, दूसरे कर्म उसके गोत्र के निर्धारक होते हैं। कुछ कर्म॑ 
ज्ञान को छिपा लेते हैं. तो दूसरे कर्म मोह उत्पन्न करते हैं । ( २) स्थितिबन्ध 
(छण7व8६७ ए फिडों४४४009 ) जिसमें कोई भी स्थिर रहता है इसके दो भेद 
हैं--परा और अपरा । (३) अनुभवबन्ध (807१8४० ४0 (७8०५5) जिसमें 


१्द्छ सर्वेदशेनसंग्रहे- 
किसी काय॑ के करने की सामथ्य॑ होती है, कर्म के पुद्लों की अपनी शक्ति, जिससे 
बन्धन रहे । (४) प्रदेशबन्ध ((30708206 ०६ ॥॥767&08) पुद्रल के दचणुकादि 
अनेक अवयबव वाले स्कन्धों का अपने अवयव में प्रवेश करने से प्रदेशबन्ध होता 
है। इस प्रकार बन्ध की विचित्र मीमांसा इन लोगों ने की है। कर्म के पुदलों 
का आख्रव ( [7गीए5 ) जब रुक जाय तो उसे संवर कहते हैं । इसे ही अब 
व्यक्त किया जाता है । 
( २३. संवर और निर्जेय नामक तत्त्व ) 
हु येनात्मनि ९ 
आखबनिरोधः संवरः । येनात्मनि ग्रविशत्कम ग्रतिषिध्यते 
स शुप्तिसमित्यादिः संवरः। संचारकारणयोगादात्मनों गोपन 
गुप्तिः। सा त्रिविधा--कायवादानोनिग्रहभेदात्‌ । आ्राणिपीडा- 
परिहारेण सम्यगयन समितिः । सेयोभांपादिभिः पञ्चधा । प्रप- 
श्वितं च हेमचन्द्राचाययें:-- 
३२, लोकातिवाहिते मार्गे चुम्बिते भाखदंशुभिः । 
जन्तुरक्षार्थमालोक्य 
जन्तुरक्षारथभालोक्य गतिरीया मता सताम्‌॥ 
३३. अनवद्यृतं. स्वेजनीन॑. मितभाषणम्‌ | 
प्रिया वाच॑यमानां सा भाषासमितिरुच्यते ॥ 
आज़व ( आत्मा का चलना, योग, ॥7/[प5 ) का निरोध हो जाना 
( कर्मपुद्लों का आत्मा में प्रविष्ट न होना ) संबर है । जिससे आत्मा में घुसने- 
वाला कर्म रुक जाय वह गुप्ति, समिति आदि से युक्त संवर नाम का तत्व है। 
[ आत्मा में कर्मपुद्लों के | संचार अर्थात्‌ प्रवेश का कारण जो योग 
( आखब ) है उससे आत्मा की रक्षा करना( गोपन ) गुप्ति (६70॥8०४ ०7) 
है ! इसके तीन भेद हैं--काय-गुप्ति, वाक्‌-गुप्ति तथा मनो-युप्ति ( निग्नह 5 बचाना, 
गुप्ति )। प्राणियों की पीड़ा से अपने को बचाते हुए अच्छी तरह व्यवहार करना 
समिति ( [शि80 ००००० ) है। ईर्या, भाषां आदि इसके पाँच भेद हैं । 


१ 'अनवच्यमृतं” के स्थान पर 'अपद्वतां गतमु पाठ है। पद्म न्‍ पादवेधक >> 
वेधक । इसलिए 'अपद्यतां गतम््‌” का अर्थ है 'अवेधकम्‌, वेधाजनकम्‌', जो किसीः 
को कष्ट न दे। अथवा, “अपब्य' का अर्थ है गद्य । “गद्यतां गतम्‌' अर्थात्‌ गद्य के 
रूप में, पद्य के रूप में नहीं क्योंकि गद्य के बोलने और समझने में शीघ्रता होतो 
है। पद्म में वह सुकरता नहीं है। कॉबेल ने दूसरा ही पाठ 'आपद्चेत” लिया है 
जिससे विधिलिडः का अर्थ लिया है। 


वि १६४५ 
आचार्य हेमचन्द्र ते इसकी व्याख्या की है--'जिस मार्ग पर लोग खूब चलते 
हों ( जिससे बहुत कम जीव जंतु उस पर हों ), सूर्य की किरणों से चुम्बित हो, 
उस पर जन्तुओं की रक्षा के लिए देख-भाल कर चलना, सज॒नों के लिए 
“ईयौसमिति' है ( ३२ )। अनिन्‍्य, सत्य, सभी जनों के लिए हितकर तथा 
मित भाषण करना, जो वचन के संयमी व्यक्तियों को प्रिय लगे, वह आ्राषा- 
समिति' कहलाती है ( ३३ )। 

३४. द्विचत्वारिंशता. भिक्षादोपैनित्यमदूपितम्‌ । 

|." पु णासमितिमंता ७९ 
मुनियदल्नमादत्ते सेष ॥| 
३५, आसजनादीनि संवीक्ष्य ग्रतिलड्घ्य च यत्रतः । 
ग्रह्यीयान्निक्षिपेद्ध्यायेत्सादानसमितिः स्मता ॥ 

३६, कफमृत्रमल प्रायेनिजेन्तुजगतीतले । 
सर्गसमितिभवेत्‌ 

यत्रादरदुत्सूजेत्सापुः. सोत्सगस ॥| 
अत एब--- 
आखवः ख्रोतसो द्वारं संबणोतीति संवरः। 
इति निराहु । 
भक्षक्षा के बयालीस दोषों से नित्य रूप से अदूषित ( मुक्त ) अन्न को मुनि 
लेता है, वही एषणासमिति कहलाती है ( ३४ )। आसन आदि को अच्छो 
तरह देखकर यत्रपूर्वक उस पर बैठकर ग्रहणा करना, रखना तथा ध्यान करना- 
यह आदान समिति कहीं जाती है ( ३५ ) । जन्तु से रहित (ृथ्वी पर यत्ञपुर्वक 
( सावधानी से ) कफ, मल, मूत्र, प्राय ( नासिकामल ) को जो साधु छोड़ता 
है वही उत्सर्ग समिति है ( ३६ )। इसलिए--आखव स्रोत ( 76 ) का 


दरवाजा है, उसे जो ढँक देता है ( सम्‌ 2 वृ ) वही संवर है।” इस प्रकार 
लिरवंचन ( +70००६० ) दिया गया है। 


तदुक्तमभियुक्तेः-- 
३७, आखबो भवहेतुः स्यात्संवरों मोक्षकारणम्‌ । 
इतीयमाहती सृश्रिन्यदस्याः प्रपश्चनस्‌ ॥ 
जैसा कि विद्वानों ने कहा है--संसार में आते का कारण आज़व है और 


मोक्ष का कारण है संवर; यही जैनों के सिद्धान्त का संक्षेप ( सृष्टि > सार ) है, 
शेष बातें इसी का विस्तार ( प्रपंच ) मात्र हैं । 


१६६ सबेदशेनसंम्रहे- 
(२३ क. निजेरा ) 
अजिंतस्य कर्मणस्तपःप्रभृतिभिनिंजेरणं निजेराख्यं तस्वम्‌ | 
चिरकाठग्रवृत्तकपायकलापं पुण्य सुखदुःखे च देहेन जरयति 
नाशयति । केशोस्छुनादिक तप उच्यते। सा निजेरा द्विविधा 
यथाकालौपक्रमिकमेदात्‌ । तत्र प्रथमा यस्मिन्‍्काले यत्कर्म 
फलप्रदस्वेनाभिमतं तस्मिलेव काले फलदानादू भवन्ती निर्जरा 
कामादिपाकजेति च जेगीयते । यत्कर्म तपोबलात्स्व्रकामनयो- 
दयावर्लि प्रवेश्य प्रप्येत सौपक्रमिकनिजेरा | यदाह-- 


३८. संसारबीजभूतानां कर्मणां जरणादिह । 
निजरा संमता छ्ेधा सकामाकामनिजरा ॥ 
३९, स्पृता सकामा यमिनामकामा त्वन्यदेहिनाम्‌ ॥ इति । 


जो कर्म अजित किया गया हो उसे अपनो तपस्था इत्यादि ( >ध्यान, 
जप ) से नष्ट कर देना 'निजंरा' नामक तत्त्व है। बहुत दिनों से प्राप्त किये हुए 
कषाय ( कर्म ) समूह से उत्पन्न पुरय ( )(७४४ ) तथा सुख और दुःख को 
भी यह ( तत्त्व ) देह से ही [नष्ट करता है ( जरयति+ ८जु )। केशों को 
उखाड़ना आदि तप कहलाता है। 


यह निजजेरा दो प्रकार की है--यथाकाल और औपक्रमिक । पहली 
( यथाकाल निज॑रा ) वह है जब किसी काल में कोई कर्म फलदायक समझा 
जाता है ( या अभीष्ट होता है ) तब उसी काल में फल देने के बाद उत्पन्न होने 
निजेरा, कामनाओं की पूर्ति के बाद भी होती है। [ अभिप्राय यह है 
कि कर्म का किसी कालविशेष में फलोत्पादन के पश्चात्‌ नष्ट हो जाना यथाकाल 
( प'७णए०/७7/ए ) निजरा है। ] लेकिन जब तपोबल द्वारा अपनी इच्छा से 
उदयावस्था में कर्म को लाकर [ नष्ट किया जाय] वह औपक्रमिक (0९९एं४४ए९ 
०((०।:४७) निजेरा है। जैसा कि कहा है--संसार ( आवागमन ) के कारणा- 
स्वरूप जो कर्म हैं उनके विनाश से निज॑रा होती है जिसके दो भेद हैं--सकाम 
निर्जया और अकाम नि्जरा। सकाम (ओऔपक्रमिक ) निर्जरा यम धारण 
करनेवाले ( तपस्वियों ) की होती है, दूसरे प्राणियों की अकाम ( यथाकाल, 
अपने आप होनेवाली ) निर्जरा होती है |” 


हि १६७ 


( २४. मोक्ष का विचार ) 
मिथ्यादशनादीनां . बन्धहेतुनां निरोधेडमिनवकमो भावा- 

चिजैराहेतुस॑चरिधानेनाजिंतस्प कर्मणो निरसनादात्यन्तिककर्मे-. 
है ५5 ५ कृत्खकर्मवि 
मोक्षणं मोक्ष! । तदाह--वन्धहेत्वभावनिजर।/भ्यां ऋत्खकर्मविश्र- 
मोक्ष मोश्ः ( त० खू० १०२ ) इति । तदनन्तरमूध्व॑ गच्छ- 
स्यालोकान्तात्‌ ( त० खू० १०५ )। 

मिथ्यादशन ( 8३७ ॥709)०028 ) आदि बन्ध के कारण हैं, उनका 
निरोध ( संवर ) कर लेते पर नये कर्मों का अभाव होकर, निर्जेरा-हपी कारण के 
संपर्क से पूर्वोष/ जित कर्मों का बिनाश हो जाता है, तब सब प्रकार के कर्मों से 
सदा के लिए ( आत्यन्तिक > पूर्ण ) मुक्ति मिल जाती है, यही मोक्ष है। कहा 
है--बन्ध के कारणों का अभाव ( संवर ) तथा नि्जरा से सभी कर्मों से बच 
जाना मोक्ष है ( त० सू० १०१२ ) उसके बाद प्राणी ऊपर ही चला जाता है 
जब तक लोक का अन्त न॑ मिल जाय ( त० सू० १०५ )। 

विशेष--जैत लोग मोक्ष के दो कारण मानते हैं-संवर और निर्जरा | 
संवर से आखव ( कर्मोदय ) रुकता है, नये कर्म उत्पन्न नहीं होते । निर्जरा से 
अजित कर्मों का भरडार भस्म कर दिया जाता है। इस प्रकार कर्मों के बन्धत 
से बिल्कुल निकल जाना मोक्ष है। इसके विपरीत करमंसंपृक्त होना बन्ध है। 
मोक्ष होते पर प्राणी ऊपर की ओर उठता-उठता लोकों को पार करके सबसे 
ऊपर पहुँच जाता है। 


यथा हस्तदण्डादिश्रमिग्रेरितं कुलालचक्रमुपरतेडपि तर्सि- 
स्तद्वलादेवासंस्कारक्षये श्रमति, तथा भवस्थेनात्मनापव्गप्राप्तये 
बहुशे यत्कृतं प्रणिधानं मक्तस्य तदभावेरपि पूवेसंस्कारादा- 
लोकान्तं गमनझ्ुपपद्यते। यथा वा मृत्तिकालेपकृतगोरवमला- 
बुद्रब्य॑ जलेडधः पतति, पुनरपेतमृत्तिकाबन्धमू ध्ये गच्छति, तथा 
कर्मरहित आत्मा असद्भत्वादृ्य गच्छति। बन्धच्छेदादेरण्ड- 
बीजवच्चोध्व॑ गतिस्वभावाचाभिशिखावत्‌ । 


जैसे हाथ और डरडे से गोलाकार धुमाया गया कुम्भकार का चाक ( चक्र ) 
[ छुमाने वाले हाथ और डर्डे की क्रिया ] बंद हो जाने पर भी, उसके बल से 
हो, संस्कार ( १(070९70प॥ ) क्षीण न होने के कारण, घुमतां ही जाता है, 


श्ष्ष्प , सबेदर्शनसंग्रहे- 


उसी प्रकार संसार में स्थित ( बद्ध अवस्था में ) आत्मा ने अपवर्ग ( मोक्ष 
4॥0७/७४07 ) की प्राप्ति के लिए कई बार जो योग ( प्ररिधान ) किया था, 
अब मुक्त हो जाने पर उस ( प्रणिधान ) के अभाव में भी पहले संस्कार से 
लोक के ऊपर तक चली जाती है--यह सिद्ध होता है। अथवा जैसे मिट्टी का 
का लेप करके भारी बनाया गया लौकी का तुम्बा (सुखी खोखली लौकी 
497ए ॥0]0७ 2०प70 क्)0०) 0॥6 8&४९०९४४०४ घ8७ ) पानी में नीचे गिरता 
जाता है, लेकिन जब [ पानी में भींगने से ] मिट्टी का बन्धन छूट जाता है तब 
ऊपर चला आता है--उसी प्रकार कर्म से रहित होकर आत्मा बिना किसी संग 
के कारण ऊपर जाती है। बन्धन का नाश होने से रेंड़् के बीज की तरह, [ जैसे 
रेड के बीज का कोश छूट जाने पर वह ऊपर छिटक जाता है ? ] या अम्िशिखा 
की तरह अपनी ऊध्वंगामिनी प्रकृति के कारण [ आत्मा ऊपर जाती है ] | 


अन्योन्यं ग्रदेशानुप्रवेशे सत्यविभागेनावस्थानं बन्ध! । 
परस्परप्राप्तिमात्र॑ सब्र: । तदुक्तं, पूर्व्रयोगादसद्भत्वाहन्धच्छे- 
दात्तथा गतिपरिणामाच्च ( त० छ्ू० १०६ )। आविद्धकुलाल- 
चक्रवद्व्यपगतलेपालाबुवदे्‌रण्डबीजवदभिशिखावच्च॒( त० खू० 
१०७ ) इति | अत एवं पठन्ति-- 


४०, गत्वा गत्वा निवर्तन्ते चन्द्रख॒यादयों ग्रहाः । 
अद्यापि न निवतन्ते त्वलोकाकाशमागताः ॥ (प. न.) इति। 
परस्पर एक दूसरे के प्रदेश में ( > आत्मा और शरीर द्वारा ) प्रवेश करने 
पर अविभक्त ( [7748072पां8॥९१ ) रूप से रहना बन्ध है। एक दूसरे 
का केवल संपर्क होना संग है। यह कहा है--पूर्व॑ ( संस्कार ) के प्रयोग से, 
संग न होने से, बन्ध का नाश हो जाने से तथा अपनी गति के प्रस्फुटन से [ आत्मा 
की गति ऊपर की ओर होती है ); मरा का संस्कार पाये हुए (आबिद्ध ) 
कुम्हार के चक्षे की तरह, लेप छूट जाने से लौकी की तरह, रेंड़ के बीज की तरह 
तथा अभि की शिखा को तरह [ यह गति होती है |--( त० सू० १०१६-७ )॥ 
इसलिए [ आचाय॑ पद्मनन्दी ] पढ़ते हैं--“चन्द्र, सूर्थ आदि ग्रह तो जा-जाकर 


लौट आते हैं, लेकिन लोक से परे जो आकाश है उसमें गये हुए लोग आज 
तक नहीं लौटे ।? 


अन्ये तु गतसमस्तक्लेशतद्वासनस्थानावरणज्ञानस्य सुखेक- 
तानस्यात्मन उपरिदेशावस्थान मुक्तिरित्यास्थिषत । एवमुक्तानि 


६ ८ १६६ 


सुखदु/खसाधनाभ्यां पुण्यपापाभ्यां सहितानि नव पदाथो- 
न्केचनाड्ीचक्रुः । तदुक्त सिद्धान्ते जीवाजीवों पुण्यपापयुता- 
वास्रवः संवरो निजेरणं बन्धो मोक्षत्र नव तच्चानीति । संग्रहे 
ग्रवृत्ता वयम्नुपरताः स्मः । 

दूसरे लोग कहते हैं कि सभी क्लेशों और उनकी वासनाओं के नष्ट हो जाने 
पर, ज्ञान के आवृत (ढं कना )न होने पर ( प्रकट ज्ञान रहने पर ), एकमात्र 
सुख से भरी हुई आत्मा का ऊपर के देह में अवस्थित होना हो मुक्ति है । 

कितने लोग ऊपर कहे गये [ सात तच्वों में | सुख और दुःख के कारण- 
स्वरूप पुराय और पाप ( दो और पदार्थों को ) जोड़ कर कुल नव पदार्थ मानते 
हैं। सिद्धान्त [ नामक ग्रत्थ ] में कहा गया है कि पुएय और पाप से संयुक्त 
जीव और अजीव ( १-४ ), आस्व (५ ), संवर ( ६ ), निजरण ( ७ ), वन्ध 
(5 ) और मोक्ष (९ ) ये नव तच्च हैं। चूँकि हमारा लक्ष्य सार का संग्रह 
( 80009 ) करना है, इसलिए अब [ विस्तार ] छोड़ दें । 

विशेष--माधवाचाय॑ सर्वेदर्शनसंग्रह का लक्ष्य ( ०0९०७ ) यहाँ बतलाते 
हैं कि इस ग्रंथ में विस्तृत प्रमेयों का संक्षेप में वन किया गया है। व्याल्या- 
शैली नहीं अपन/कर माधव ने समास-शैली अपनाई है। संग्रह का लक्षण है-- 

विस्तरेणोपदिष्टानामर्थानां तच्वसिट्धये । 
समासेनाभिधान यत्संग्रहं त॑ विदुदुंघा; ॥ 

अब जैनों का न्‍्यायशासत्र आरम्म होता है. जिसमें सुप्रसिद्ध सप्तमज्जी-तय 

(80एशाना९ए०श९0 890टट80) या अनेकान्तवाद की प्रतिष्ठा होती है। 


(२५, जैन न्‍्यायशास्त्र-सप्तमज्ञीनय ) 
अत्र सर्वत्र सप्तमज्ञिनयाख्य॑ न्यायमवतारयन्ति जेनाः । 
स्यादस्ति, स्याज्नास्ति, स्यादस्ति च नास्ति च, स्यादवक्तव्यः, 
स्यादस्ति चावक्तव्यः, स्यान्नास्ति चावक्तव्यः, स्थादस्ति च 


नास्ति चावक्तव्यः इति । 

जैन लोग सर्वत्र सप्तमज्जी -नय नामका न्याय ( .08० ) उपस्थित करते 
हैं। [ इसके सात निन्नांकित रूप हैं) ( १ ) स्पादस्ति--किसो प्रकार है, (२) 
स्यान्नास्ति-- किसी प्रकार नहीं है, ( ३ ) स्थादस्ति च नास्ति च--किसी प्रकार 
है और नहीं है, ( ४ ) स्यादवक्तव्य:-किसी प्रकार अवर्णनीय है, ( ५ ) स्थादस्ति 
बावक्तव्य:--किसी प्रकार है और अवर्णनीय है ( ६ ) स्थान्नास्ति चावक्तव्य:-ः 


१७० सर्बंदशनसंग्रहे- 


किसी प्रकार नहीं है और अवर्णनीय है, (७) स्थादस्ति च नास्ति चावक्तव्य -- 
किसी प्रकार है, नहीं है और अवरांनीय है। ५ 

विशेष - जैन न्यायशाख्र में परामर्श सात वाक्यों के रूप में होता है इसे 
सप्तभज्भी न्याय (या नय) कहते हैं। भज्भ का अर्थ समुच्रय ((0070ं॥8007) 
है इसलिए जिसमें अस्तित्व ( 72080ए० ९7४9 ) नास्तित्व ( ३९९७४४ए७ 
९॥४४9 ) आदि का एक साथ ही संमुच्चय होता है वह 'सप्तभज्धि ( न्‌ )-- 
नय” कहलाता है। सात प्रकार से कहने की रीति ( भंगी, भंगिमा ) से भी 
इसे यह नाम पड़ सकता है | सांख्य आदि सात दाइ॑निकों के द्वारा प्रतिपादित 
एकान्तवाद का भंग ( मेल ) करके अपने अनेकान्तवाद की जड़ मजबूत करने 
के कारण भी इसे सप्तमज्धिनय कहा जाना संभव है। इसकी तीन तरह 
की लेखनशैली है--सप्तमज्भनय, सप्तमज़िनय तथा सप्तमद्भीनय ( समाहार 
द्व्गि )। 


जैन लोगों के अनुसार किसी वस्तु का ज्ञान पूरा नहीं है। किसी वस्तु के 
कई पहलू हैं, उनमें सबों का एक साथ ज्ञान प्राप्त करना केवल ज्ञान से ही 
संभव है, सामान्य ज्ञान से नहीं। हमारा ज्ञान एकांगी ही हो सकता है क्‍योंकि 
हम अपूर्णा जीव हैं। सभी दाशंनिकों में विवाद का यही कारण है। परमार्थ 
के केवल एक पक्ष का अवलोकन कर सकने के कारणा वे केवल एक्र विशिष्ट 
पक्ष को ही जान सकते हैं। इसे जैन लोग 'नय” कहते हैं--एकदेशविशिष्टोज्थों 
नयस्य विषयो मतः ( न्‍्यायावतार २९ )। इसलिए सभी ज्ञान ज्ञाता के 
हृष्टिकोण तथा ज्ञान के पहलू से प्रभावित रहते हैं ॥ वहीं तक उसकी सत्यता 
सिद्ध है--कोई ज्ञान सर्वतोभावेन सत्य नहीं है ( ० ॥7709]९089 78 
॥7प९ ॥ 8)] 08 88[02008 )। ज्ञान की इस सीमा पर ध्यान नहीं रखकर 
लोग अपने विचार प्रस्तुत करते हैं। यहाँ तक तो बात ठीक है. पर जब हम 
अपने ज्ञान को ही एकमात्र सत्य मानते हैं तो परमार्थ की हत्या-प्री हो जाती 
है । हाथी को देखकर. कई अंधों के विभिन्न विचारों के व्यक्त होने की कहानी 
हम जानते हैं । यही दक्शा विभिन्‍न दाशशनिकों की है। जेन-दाशंनिक इस तथ्य 
से पूर्णतः अवगत हैं और सभी निर्णयों को सापेक्ष मानने के पक्ष में हैं । 
तदनुसार कोई ज्ञान स्वतंत्र नहीं है, अपने दृष्टिकोण, पहलू आदि के अधीन 
है। अतएव अपने सभी निर्णायों के पूर्व सापेक्षता का सूचक कोई शब्द लगाना 
परम आवश्यक है। इसका फल यह होता है कि इस निर्णय को सीमित तथा 
अन्य निर्णायों को संभावित किया जा सकता है। वह प्रसिद्ध शब्द है-स्यातु 
अर्थात्‌ किसी प्रकार ! 'स्थात्‌ अस्ति घट: कहने से यह पता लगता है कि एक 
पक्ष से देश, काल, पात्र, गुण आदि का विचार करके हम घट की सत्ता मानते 


मना रणाणिश्िरोणफस्‍ाओ 


आहंत-दशेनम्‌ १७१ 
हैं, घट के दूसरे पक्षों--जैंसे नास्तित्व आदि की भी संभावना (?08»0॥09) 
रह जाती है । यही प्रसिद्ध सिद्धान्त है--स्यादुवाद । 

'स्थातु! छाब्द सापेक्षता ओऔर अनेकान्तता का द्योतक है। प्रत्येक निर्णय के 
बूवें इसे लगाना आवद्यक है। यदि किसी वस्तु को “अस्ति” कहते हैं, तो 
देश, काल, भाव, वर्ण आदि से उसका विरोध होता है। अतः दोनों प्रकार 
( विधि-निषेध् ) के परामर्श इसमें लगेंगे। पटने में वसन्त ऋतु में विद्यमान 
लाल रेशमी साड़ी का उदाहरण लें। द्रव्यतः वह रेशमी रूप में हैं, सूती में 
नहीं । देशतः, पटने में है, गया आदि में नहीं । कालतः बसंत ऋतु में है, शीत 
में नहीं। वर्शतः लाल रंग में हैं, पीले आदि में नहीं । अपने द्रव्यादि रूप में है, 
परकीय में नहीं--इसलिए एक ही साथ विधि और निषेध दोनों होते हैं जो 
अनिश्चयावस्था ( अनेकान्तवाद ) की सूचना देते हैं। एकान्तवाद का अर्थ है 
निश्चय । अनेकान्तवाद में किसी वस्तु की सत्ता या असत्ता का निश्चय 
नहीं रहता । 

जैनों के अलावे सभी एकान्तवादी हैं जो अपने मत को निश्चयात्मक मानते 
हैं।वे सात प्रकार के हैं, इसका भंग करने से भी जैनन्याय सप्तमज्भन्याय 
कहलाता है। (१ ) सत्कायंवादी सांख्य लोग पदार्थों की सदा ही सत्ता मानते 
हैं। (२) शून्यवादी बौद्ध ( माध्यमिक ) पदार्थों की असत्ता ही स्वीकार 
करते हैं। (३ ) असत्कार्यवादी नेयायिक लोग उत्पत्ति के पूर्व पदार्थ का 
अभाव, उत्पत्ति होने पर भाव तथा नाश होने पर पुनः अभाव मानते हैं । ये 
कॉलमेद से सत्ता और असत्ता स्वीकार करते हैं, जैनों की तरह एक ही 
साथ नहीं । ( ४ ) संसार को माया का उपादान मानने वाले शांकरवेदान्ती 
पदार्थों की अनिवंचनीयता ( पुजवे७७४७०४७७७(६ए ) मानते हैं। माया से 
उत्पन्न वस्तुएँ प्रतीतिकाल में भी 'नहीं है! इंस रूप में बाद में बाधित 
हो जाती हैं। सत्व की अवस्था में ही पदार्थ असत्‌ हैं । न तो अस्तित्व है न 
नास्तित्व--अतः दो विरोधियों का बरणंत कठिन होने से अवाच्यता सिद्ध है । 
(५) कुछ माया को मानने वाले ही वेदान्ती सांख्योक्त पदार्थों की सत्ता 
स्वीकार करके भी माया से संसार की अनिर्वाच्यता मानते हैं । (६ ) कुछ 
मायावेदान्तोी शूल्यवादोक्त पदार्थों का नास्तित्व मानकर भी माया इत 
अनिर्वाच्यता स्वीकार करते हैं। (७) अंत में कुछ वेदास्ती, नेयायिक 
आदि के प्रतिपादित सत्त्वासत्त्व के साथ मायिक अनिर्वाच्यता मानते हैं। 

ये सातों एकान्तवांदी वस्तु का एकपक्षीय विचार ग्रहण करते हैं जैन 
इनमें 'स्यात्‌! शब्द लगाते हैं। सांख्यों का कहना कि “घट है” ठीक है, पर 
यह निश्चित सत्य नहीं है--इसमें स्यात्‌ ( किसी श्रकार ) लगाने पर ठीक 


. इअइा्शशणशाशाओ 


१७२ स्वेदशेनसंग्रहे- 


विचार संभव हे। जेनों की दृष्टि बहुत उदार है जिससे वे प्रत्येक मत का 
“स्थात्‌” लगाकर स्वागत करते हैं । 
तत्सबंमनन्तवीयः ग्रत्यपीपदृत्‌-- 
हि गतिभवेत्‌ 
४१. तद्विधानविवक्षायां स्यादस्तीति गतिभवेत्‌ । 
स्यान्नास्तीति प्रयोगः स्यात्तन्निषेधे विवक्षिते ॥ 
४२. क्रमेणोभयवाब्छायां प्रयोगः सम्रदायभाक्‌ । 
युगपत्तह्विवक्षायां स्यादवाच्यमशक्तितः ॥ 
४३. आद्यावाच्यविवक्षायां पश्चमो भद्ग इष्पते। 
अन्त्यावाच्यविवक्षायां पृष्ठभद्गसमुद्भवः ॥ 
४४. समुच्चयेन युक्तथ्च सप्तमो भद्ग उच्यते | इति। 
इस पूरे ( नय ) का प्रतिपादन अनन्तवीय ने किया है--'किसी वस्तु का 
विधान ( 2 गि777800॥ ) करने की इच्छा होने पर 'किसी प्रकार है” इस 
तरह की गति ( नय ) होती है। यदि उसका निषेध ( /०९७४४०॥ ) कहना 
अभीष्ट हो तो 'किसी प्रकार नहीं है” ऐसा प्रयोग होता है। क्रमशः अब यदि 
दोनों कहने की इच्छा हो तो दोनों का समुदाय ( ()णाांए४७४०॥ ) लें 
[ स्थादस्ति च नास्ति च। ] जब दोनों को एक साथ कहना हो और [ विरोध 
होने के भय से ऐसा कहना ] संभव नहीं हो तो “किसी प्रकार अवाच्य है! 
ऐसा कहें । प्रथम ( भंग ) के साथ अवाच्य कहने की इच्छा हो तो वह पंचम 
भंग होता है--[ स्थादस्ति चावक्तव्यम्‌ ]। दूसरे भंग को अवाच्य से मिलाने 
पर षष्ठ अंग उत्पन्न ह्वोता है--] स्थान्नास्ति चावक्तव्यम ]। सबों के समुच्चय 
से बना हुआ भंग सातवाँ है--[ किसी प्रकार है, नहीं है और अवक्तव्य है ] | 
स्याच्छन्दः खल्वयं निपातस्तिडन्तप्रतिरूपकोडनेकान्तद्यो- 
हनन बडे । यथोक्तम्‌ू-- 
४५. वाक्येष्वनेकान्तद्योती गम्यं प्रति विशेषणम्‌। 
स्ान्निपातोज्थयोगित्वात्तिडन्तप्रतिरूमकः ॥ इति। 
यदि पुनरेकान्तद्योतकः स्याच्छब्दोज्यं स्यात्तदा स्याद- 
स्तीति वाक्ये स्यात्पदमनर्थक स्यात्‌। अनेकान्तद्योतकत्वे तु 
स्यादस्ति कर्थ॑चिदस्तीति स्थात्पदात्कथंचिदित्ययमर्थों लम्पत 
इति नानथक्यम्‌॥ तदाह-- 
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४६. स्पाह्ादः सर्वथेकान्तत्यागार्त्किवृत्तचिद्िधेः । 
सप्तम्विनयापेक्षो हेयादेयविशेषकृत्‌ ॥ इति । 
'स्पात्‌” ( किसी प्रकार 5006॥0फ ) यह शब्द एक निपात ( अव्यय 
28/४०७ ) है जो तिडन्त ( क्रिया ) के रूप में है ( _/अस्‌+ विधिलिड ) 
तथा अनिश्चय का द्योतक है। जेंसा कि कहा गया है--/वाक्यों में अनेकान्त 
( अनिश्चय ) को व्यक्त करनेवाला, गम्य (विषेय 7/९०५४०४४७०, जैसे--अस्ति) 
के प्रति विशेषण का काम करने वाला, यह 'स्पात्‌' निपात है जो सार्थक होने 
के कारण (अर्थयोगित्वात्‌ ) क्रिया के रूप में है।! अभिप्राय यह है कि स्पात्‌' 
सार्थक हैं, क्रियापद की तरह देखने में लगता है, अनिश्चय का व्यंजक है तथा 
अपने विधेय 'अस्ति” आदि शब्दों का विशेषण बन जाता है। ] 
यदि 'स्थात्‌” शब्द एकान्त या निरंचय का बोध कराता तो 'स्थादस्ति! 
इत्यादि वाक्‍यों में 'स्थात्‌' शब्द निरथ्थंक होता [ सार्थक नहीं; क्योंकि 'स्यादस्ति! 
से निरचयात्मक अर्थ ग्रहण करने पर “अस्ति” पद का ही अर्थ हो सकता है; 
'स्थातु/ का नहीं, वह निरथ्थंक हो जायगा। ] किन्तु यदि 'स्थात” को अनेकान्त 
( अनिश्चय ) का बोधक मार्ने तो 'स्यादस्ति” का अर्थ “कथंचित्‌ अस्ति! ( किसी 
प्रकार है ) होता है जिसमें 'स्थात्‌” का अर्थ कर्थंचित्‌” ( किसी प्रकार ) लेते हैं 
और निरर्थकता नहीं रहती । ( 'स्थात्‌र का अर्थ कुछ हो जाता है, बेकार इसका 
प्रयोग नहीं है। अतः 'स्थात्‌' की साथंकता इसकी अनेकान्तबोधकता पर है)। 
कहा है--'स्याद्वाद का सिद्धान्त सब प्रकार से एकान्त ( निश्चय करने 
वाले ) सिद्धान्तों को छोड़ देने पर, (किस! दाब्द से निष्पन्न (+कथम्‌ < किम) 
छाब्द में 'चित' शब्द का विधान करने पर ( 'कथंचित्‌” अर्थ धारण करके ), 
सप्तमज्जीनय को अपेक्षा रखकर हेय ( त्याज्य ) और आदेय ( ग्राह्मय + अस्ति + 
नास्ति ) रूपी विशेषों से युक्त होता है ।” [ त्याज्य 5 नास्ति, ग्राह्म ८ अस्ति, 
थे दोनों विकल्प तभी संभव हैं. जब वस्तु का स्वरूप अनिश्चित हो । इसे अब 
और स्पष्ट करेंगे-- ) रे 
यदि वस्त्वस्त्येकान्ततः सर्वथा सर्बदा सर्वत्र सर्बोत्मनाड- 
स्तीति नोपादित्साजिहासाभ्यां क्चित्कदाचित्केनचित्प्वर्तेत 
निवर्तेत वा। प्राप्ताप्रापणीयत्वाददेयहानालुपपत्तेश् । अनेकान्त- 
पक्षे तु कथंचित्कचित्केनचित्सवेन हानोपादाने प्रेक्षावता्षुप- 
पद्चेते । 


५७७ सबंदशेनसंग्रहे- 


यदि वस्तु एकान्त या निश्चित: रूप से है ( अनेकान्त नहीं हैं ), तब सब 
प्रकार से, सदा के लिए, सब जगह, सब लोगों के साथ है; तब तो ग्रहण या 
त्याग करने की इच्छा से कहों, कभी, या कोई न प्रवृत्त ही होगा और न निबृत 
होगा [ क्‍योंकि वस्तु सबों के साथ है पाने की क्या जरूरत ? या फिर छोड़ना 
कैसे ? अतः सभी दृष्टिकोशों से हम “अस्ति” नहीं कह सकते--एक दृष्टिकोण 
से कह सकते हैं कि यहाँ वस्तु है, पर “वस्तु है” कहने का अर्थ होगा कि यह 
सर्वत्र, स्ंदा, सवंधा और सर्वात्मना है। ] प्राप्त वस्तु प्रापणीय ( पाने योग्य ) 
नहीं हो सकती तथा बहेय वस्तु की हानि भी संभव नहीं । [ जो वस्तु पहले से 
नहीं मिली है वही प्राप्य हो सकती है, प्राप्त वस्तु प्राप्य क्या होगी ? उसी 
प्रकार जो वस्तु त्याज्य है उसी का त्याग भी होता है, अत्याज्य का नहीं । 
सर्वत्र, संथा “अस्ति” माने जाने पर त्याग और ग्रहण का प्रश्न ही नहीं 
उठ सकता । ] 

किन्तु यदि अनेकान्तपक्ष मारने तो किसी प्रकार ( किसी दृष्टिकोण से ), 
कहीं, किसी जीब के द्वारा त्याग और ग्रहरा होगा--ऐसा विद्वान समझ सकते 
हैं। [ जब वस्तु सदा नहीं है, एक ही दया में है तो उसका त्याग और ग्रहरा 
संभव है--एक समय में त्याग, दूसरे में ग्रहण ] । 

कि च वस्तुनः सच्च॑ स्वभावः, असच्च वा इत्यादि ग्रष्टव्यम्‌। 
न तावदस्तित्वं वस्तुनः स्वभाव इति समस्ति। घटोडस्तीत्यनयोः 
पर्यायतया युगपत्पयोगायोगात्‌ । नास्तीति ग्रयोगविरोधाच । 
एवमन्यत्रापि योज्यम्‌। यथोक्तम्‌-- 
४७, घटोडस्तीति न वक्तव्यं सन्नेव हि यतो घठः । 
नास्तीत्यपि न वक्तव्यं विरोधात्सद्सखयोः ॥ इत्यादि । 

इसके अलावे पूछना चाहिए कि वस्तु की अपनी प्रकृति क्‍या है, सत्‌ होना 
या असत्‌ होना ? ऐसा नहीं कह सकते कि अस्तित्व ( ]8-7888 ) ही वस्तु का 
स्वभाव है, क्योंकि 'घटः अस्ति ( घड़ा है)! इस वाक्य में “घट:” ( र वस्तु 
का अस्तित्व ) और “अस्ति” ( प्रत्यक्ष रूप से अस्तित्व ) इन दोनों शब्दों का एक 
साथ इसलिए प्रयोग नहीं हो सकता कि ये पर्यायवाची हो जायेंगे यदि 
[ घट: ] नास्ति > 'घड़ा नहीं है” ऐसा कहें तो प्रयोग से असिद्ध होगा। 
[ आशय यह है कि घट का अर्थ सत्‌ या असत्‌ दोनों में से कोई एक ही है; 
यदि सत्‌ अर्थ है तो 'सत्‌ (5 घट: ) अस्ति” कहने में पुनरुक्ति होती है। यदि 
असत्‌ अर्थ है तो 'असत्‌ ( घट: ) अस्ति” कहना अव्यावहारिक है।] 
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आहेत-दशेनम्‌ श्७श्‌ 
इसी प्रकार दूसरे स्थानों में भी समझें । जैसा कि कहा हैः--“घड़ा है, 
ऐसा नहीं कहना चाहिए क्योंकि “घट” में सत्‌ का बोध हो ही जाता है; "नहीं 
है' ऐसा भी नहीं कह सकते क्योंकि [ “घटो नास्ति” इस वाक्य में ] सत्‌ (घटः ) 
और असत्‌ के एक साथ रहने से विरोध होगा ।” 
तस्मादित्थ॑ वक्तव्यम--सदसत्सद्सदनिवेचनी यवादमेदेन 
प्रतिवादिनश्रतुविंधाः । पुनरप्यनिवेचनीयमतेन मिश्रितानि 
सदसदादिमतानीति त्रिविधाः । तान्प्रति कि वस्त्वस्तीत्यादि 
पर्यनुयोगे 'कथंचित्तद्स्ति! इत्यादि प्रतिवचनसंभवेन ते वादिनः 
सर्वे निर्विष्णाः सन्तस्तृष्णीमासत इति संपूर्णाथविनिश्वायिनः 
स्पाह्मादमड्जी कुर्वतस्तत्र तत्र बिजय इति सर्वेशुपपन्म्‌ । 
यदवोचदाचार्यः स्पाद्मादमज्लयोम्‌-- 
४८. अनेकान्तात्मकं वस्तु गोचरः सवसंविदास्‌ । 
एकदेशविशिष्टोड्थों नयस्य विषयो मतः ॥ 
४९, न्यायानामेकनिष्ठानां प्रवत्तो श्रुतव्म॑नि। 


संपूणीर्थविनिश्चायि स्थाइस्तु श्रुतमुच्यते ॥ इति । 

इसलिए ऐसा कहे--सत्‌, असत्‌, सदसत्‌ और अनिव॑चनीय सिद्धास्तों (वादों) 
को मानने के कारण विरोधियों के चार प्रकार हैं। फिर, अनिवंच॑नीय-सिद्धान्त 
के साथ सत्‌, असत्‌ आदि [ पूर्वोक्त तीन ] मतों को मिला देने से उनके तीन 
और भी प्रकार होते हैं । वे जब पूरे कि वस्तु क्या है, तब “किसी प्रकार वह 
है” इत्यादि प्रत्युत्तर देना संभव है इसलिए वे विरोधी-वादी लोग सबके सब 
शान्‍्त हो जाते हैं, और वस्तु के सभी पक्षों पर विचार करके स_स्याद्वाद! को 
स्वीकार करने वाले की उन सभी जगहों में विजय होती. है, यह पूर्णा|ह्प से 
सिद्ध हो गया । 

स्ाद्गादमंजरी में आचाय॑ ( मल्लिषिण १२९२ ई० ) ने कहा है--सभी 
ज्ञानों ( अस्ति, नास्ति आदि ) का विषय बनने वाला पदार्थ अनेकान्तात्मक 
( अनिश्चित ) है; किन्तु नय (न्याय ) का विषय बननेवाला पदार्थ एक ही 
देश ( 9९० पहलू, पक्ष ) से विभूषित रहता है। [ नय में किसी एक 
पक्ष से भी काम चल जाता है जैसे -घटः अस्ति, घटो नास्ति | किन्तु सभी 
ज्ञानों का विषय बनने के लिए, जिससे वस्तु के सभी पक्ष मालूम हो जायें, एक 
वक्ष या देश से काम नहीं चलता । उसके लिए वस्तु को अनेकान्त 


१७६ सर्वदशनसंग्रहे- 

( अनिश्यात्मक ) मानना पड़ेगा। भावात्मक रूप से ( ??08#96)9 ; वस्तु के 
विषय में कुछ कह उंना उसे सीमित करके अपने दृष्टिकोों का उस पर आरोपण 
कर देना है। इसलिए सुभग मार्ग है कि उसे अनेकान्तात्मक माने जिसके 
अन्दर सारे पक्ष छिपे हों । ]/* 

( बस्तु के | एक ही [ पक्ष 830०6 ] पर आधारित अनेक न्याय जब 
प्रमाणकोटि में प्रवृत्त हों. ( प्रामाशिक होना चाहते हों ) तब संपूर्ण अर्थों 
( 8!| 890९०५8 ) का. निश्चय करनेवाला 'स्यात्‌! [िब्द से विशिष्ट घट आदि] 
पदार्थ प्रामाणिक ( श्रुत 77ए#फ़ण/ 09 ) समझा जाता है ।! 

५०. अन्योन्यपक्षप्रतिपक्षमावाद्‌ यथा परे मत्सरिणः ग्रवादाः । 
नयानशेषानविशेषमिच्छन्‌ न॒पक्षपाती समयस्तथाहंतः ॥ 

( हेमचन्द्रकृत द्वितीयद्ार्त्रिशिका वी० स्तु० छो० ३० ) 
जिस प्रकार दूसरे [ दर्शनों के | सिद्धान्त एक दूसरे को पक्ष और प्रतिपक्ष 
बनाने के कारण मत्सरता से भरे हुए हैं। उस प्रकार अहुन्मुनि का सिद्धान्त 
पक्षपाती नहीं है. क्योंकि यह सारे नयों ( ए7०ए०४४००8 ) को बिना भेद- 


भाव के ग्रहण कर लेता है। 
विशेष--पक्ष > अपना सिद्धान्त । प्रतिपक्ष > विरोधियों का सिद्धान्त । 


सांख्य के लिए सत्कायंवाद पक्ष है, असत्कायंवाद प्रतिपक्ष । दूसरे दाशंनिकों के 
सिद्धान्त पक्षपाती हैं क्‍योंकि वस्तु के किसी एक पहलू का विचार प्रस्तुत करते 
हैं, सर्वांगपूर्णा विचार वे नहीं करते । ऐसा करना असंभव भो है। जैनों का 
सिद्धान्त इस पचड़े से दूर है, किसी पक्ष का आश्रय न लेकर सभो पक्षों को 
स्वीकार करता है। जेनों का दृष्टिकोण बहुत उदारवादी है, किसी प्रकार का . 
जेद-भाव न मानकर सभी पक्षों को समान रूप से देखते हैं। यही कारण हें कि 
_अनेकान्तवाद स्वीकार किया जाता है जप स्वीकार किया जाता है । 


& बाक्यों की तीन कोटियाँ हैं--6ुनंय, नय और प्रमाण वाक्य | 'घटः 
अस्ति एव! दुनंय है क्योंकि यह मिथ्या है। 'नास्तित्व' आदि के होते हुए भी 
उन्हें छिपाकर अस्तित्व” पर जोर देना मिथ्यारूप है। 'घटः अस्ति” नय है। 
यह दुर्नय नहीं है. क्योंकि नास्तित्व आदि को यह छिपाता नहीं. बल्कि उनके 
प्रति उदासीनता (00 ००४०९) दिखलाता है। यह प्रमाण भी नहीं क्योंकि 
स्यात' का प्रयोग न होने से दूसरे धर्मों ( नास्तित्वादि ) की सूचना नहीं 
मिलती । 'स्यादस्ति” प्रमाणा वाक्य है। नय के विषय में देवसूरि का कहना 
है--नीयते येन श्रुताख्यप्रमाणाविषयीक्ृतस्य अर्थस्य अंशत: तदितरांशौदासीन्यत: 
स प्रतिपत्तुरभिप्रायविद्येषों नयः | ( अम्यं० ) 


हे 

(२६. जैनमत-संग्रह ) 
: जिनदत्तस्नरिणा जेन॑ मतमित्थम्ुक्तम-- 
७५१, बलभोगोपभोगानाध्रुभयोदोनलाभयो! । 
अन्तरायस्तथा निद्रा भीरज्ञानं जुगुप्सितम्‌ ॥ 
७२, हिंसा रत्यरती रागदेषावविरतिः स्मरः । 

शोको मिथ्यात्वमेतेडष्टादश दोषा न यस्य सः ॥ 
५३, जिनो देवो गुरु: सम्यक्तज्ञानोपदेशकः । 

बतनी 
ज्ञानद्शनचारित्राण्यपवर्गस्य वतनी ॥ 

जिनदत्त सूरि ( ग्रत्थ-विवेकविलास, समय-१२२० ई०) ने जेन-मत 
[का सारांश ] इस प्रकार व्यक्त किया है--'बल, भोग, उपभोग ( इन्द्रियसुख ), 
दान तथा लाभ के अन्तराय ( १-५ ) निद्रा (६ ), भय (७ ), अज्ञान (५८) 
इणा ( ९), हिंसा ( १० ), रति (+ इच्छा ११), अरति ( अनिच्छा १२ ), 
राग ( १३). ढेष ( १४), अविरति ( वैराग्यहीनता १५ ), काम ( १६ ), 
शोक (१७ ) तथा मिथ्यात्व-यें अठारह दोष जिनके पास नहीं हैं, वह 
देवता स्वरूप हम लोगों का जिन ( जितेन्द्रिय ) गुरु सम्यकहूप से तत्त्वज्ञान 
का उपदेशक है। ज्ञान, दर्शन और चारित्र --ये अपवर्ग के मार्ग हैं। [ ज्ञान ८ 
संमोहरहित ज्ञान, दर्शन > अहेन्मुनि के उपदिष्ट मत में विश्वास, चारित्र-पापकर्म 
से विरति । वर्तनी > मार्ग । 

५४, स्पाद्वादस्यप्रमाणे दे प्रत्यक्षमनुमापि च। 

नित्यानित्यात्मकं सब नव तख्वानि सप्त वा ॥ 

५५, जीवाजीवौ प्रुण्यपापे चास्रवः संवरोडपि च। 
.* निजरणं क्तिरेषां 

बन्धों निजरणं मु व्याख्याधुनोच्यते ॥ 

५६, चेतनालक्षणो जीवः स्यादजीवस्तदन्यकः । 

सत्कर्मपुद्वलाः पुण्य पाप तस्य विपर्ययः॥ 

“स्थाद्गाद के सिद्धान्त में दो प्रमाण हैं-प्रत्यक्ष और अनुमान । [ उपयुक्त 
विधि से वस्तु को प्रत्यक्षतः भी अनेक रूप का देखते हैं, दूसरे उपादान और 
त्याग करने की इच्छा के उद्देश्य से किसी पदार्थ के प्रति जो लोगों में प्रवृत्ति 
और निवृत्ति दिखलाई पड़ती है, यही हेतु बनकर अनुमान द्वारा सिद्ध करेगी 
कि वस्तुएँ अनेक रूप की हैं।] सभी वस्तुएँ नित्य और अनित्य के रूप में 

१२ स० सं० 


श्ष्प सर्वदशनसंग्रहे- 

हैं [ इसमें भी स्याद्गद लगाकर स्याह्षित्य:, स्यादनित्यः, आदि वाक्य बनेंगे। ] 
तत्व नव या सात हैं ( विभिन्न मतों से )॥ ५४ ॥ जीव, अजीव, पुण्य, पाप, 
आखब, संवर, बन्ध, निरजरण और मुक्ति-अब इनकी व्याख्या की जाती है। 
( इन नवों में पुएय को संवर में तथा पाप को आखव में ले लेने पर सात ही 
तत्व बचते हैं । ] चेतना ( [70०)॥8०08 )जीव का लक्षण है, उससे भिन्न 
( भचेतन ) अजीव होता है। अच्छे काम से उत्पन्न होने वाले पुदल (१(8(06४, 
४७००१४४७) पुएय हैं, उसका उलठा पाप है ( > बुरे काम से उत्पन्न पुदल )॥ 


५७, आखवबः ख्ोतसो द्वार॑ संबणोतीति संवरः। 
प्रवेश कर्मणां बन्धो निजेरस्तद्वियोजनम्‌ ॥ 
.( ५ 
५८, अश्टकर्मक्षयान्मोक्षोड्थान्तभोवश्च फैशन. । 
पुष्यस्य संबरे पापस्यास्रवे क्रियते . पुनः ॥ 
* ७५९, पाना हप लोकागूढस्य चात्मन) । 
क्षीणाष्टकमंणो मुक्तिनिंव्यावत्तिजिनोदिता ॥ 

'भाखव [ पापरूपी ] स्रोत का द्वार है, जो उसे ढैंक ले, वह संवर कहलाता 
है । कर्मों का प्रवेश करना बन्ध है और उनसे अलग हो जाना मोक्ष है ॥ ५७ ॥ 
आह प्रकार के कर्मों का क्षय हो जाने पर मोक्ष मिलता है। कुछ लोग पुरय 
का अस्तर्भाव संवर में करते हैं तथा पाप का आखब में ॥५८॥ जिसे चार अनंत 
पदार्थ ( ज्ञान, दर्शन, वीर्य॑ और सुख ) मिल चुके हैं, जो संसार में बँधा हुआ 
नहीं है ( अगूढ़ ) तथा जिसके आठों कर्म नष्ट हो चुके हैं उस आत्मा को जिन 
भगवान्‌ की कही हुई निर्व्यवृत्ति ( !0/8)॥0|6 जहाँ से फिर लौटना नहीं ) 
मुक्ति मिलती है॥ ५९ ॥ 

६०. सरोजहरणा . मैक्षयजो लक्षितमूर्थजाः ६। 
हे ५० 
श्रेताम्बराः क्षमाशीला निःसज्ञा जनसाधवः ॥ 
६१. छुश्चिता! पिच्छिकाहस्ताः पाणिपात्रा दिगम्बरा: । 
ऊध्वोशिनों रहें दातुद्धितीयाः स्थुजिनपेयः ॥ 
६२. झुल्ढे न केवली न खरी मोक्षमेति दिगम्बरः | 
प्राहरेषामय॑ भेदो महाड्थवेताम्बरैं: सह ॥ इति। 
: इति श्रीमत्सायणमाधवीये सर्वदर्शनसंग्रदे आइतदरशनम्‌ ॥ 


>> जाय 


आहत-दशेनम्‌ १७६ 
[ अब जैनो करे प्रसिद्ध भेद--श्वेत म्बर और दिगम्बर--के विषय में विचार 
किया जा रहा है। ] 'घूल झाड़नेवाले ( झाड़ू के तरह की चीज ) को साथ 
रखनेवाले, भिक्षान्न खानेवाले, अपने केशों को उखाड़नेवाले, क्षमाशील तथा 
आसक्तिरहित जैन साधु श्वेताम्बर हैं| ६० ॥ केंश उखाड़े हुए, मोर के पंख 
का झाड़न हाथ में लिये, हाथों को ही पात्र माननेवाले ( करणपात्री ) तथा 
देनेवाले के घर पर हो ऊपर की ओर से खानेवाले ये दूसरे जैन साधु हैं जो 
दिगिम्बर ( नंगे ) हैं ॥६१॥ दिगम्बर साधुओं की मान्यता है कि केवल-ज्ञान से 
युक्त पुरुष भोजन नहीं करता और स्त्री को मोक्ष भो नहीं मिलता ( इन्हें पुरुष 
का जन्म ग्रहण करने पर हो मोक्ष मिल सकता है )। इन ( दिगम्बरों ) का 
इवेताम्बरों के साथ यह बहुत बड़ा अन्तर लोग कहते हैं ॥ ६२ ॥ 
इस प्रकार श्रीमान्‌ सायण माधव के स्वदर्शनसं ग्रह में आहंतदर्शन [समाप्त.हुआ]। 


॥ इति बालकविनोमाशद्भुरेण रचितायां सवंदर्शनसंग्रहस्य 
प्रकाशाख्यायां व्याख्यायामाहँतदर्शनमवसितम्‌ ॥ 


-$अनैरकीस्गे - 


(9 ) रामानुज-दर्शनम्‌ 


तत्त्वत्रयं चिदचिदीश्वररूपमस्या-- 
विद्याकृतं न॒तु जगत्सबिशेष ईशः | 
भक्तिश्व॒ तत्र फलितेत्युपदेशकाय 
रामानुजाय सतत प्रणतोडस्मि तस्मे ॥--ऋषिः | 
( १. अनेकान्तवाद का खण्डन ) 
तदेतदाहतमत प्रामाणिकगहणमहँति । न शोकस्मिन्वस्तुनि 
परमार्थ सति परमार्थसतां युगपत्सदसचवादिधमोणां समावेशः 
सम्भवति । न च सदसच़योः परस्परविरुद्ययोः सम्ुंचयासम्भवे 
विकरपः कि न स्यादिति वदितव्यम्‌। क्रिया हि विकर्प्यते न 
बस्त्विति न्यायात्‌ । 
जैनों का यह ( अनेकान्तवाद का ) सिद्धान्तवाद कतिपय प्रमाणों से काटा 
( निन्दित किया ) जा सकता है। इसका कारण यह है कि वस्तु में एक ही 
पारमाथिक सत्ता ( (7]977809 7०७।)।६४ए ) हो सकती है, उस सत्ता में एक 
ही साथ सत्ता, असत्ता आदि (सात ) धर्मो से युक्त पारमाथिक सत्ताओं का 
समावेश नहीं हो सकता । [ पारमार्थिक या अन्तिम दशा में वस्तु का एक धर्म 
ही, जैसे सत्ता या असत्ता, स्थिर किया जा सकता है । अनेकान्तवादियों की तरह 
एक ही साथ सात-सात धर्मों को मान लेना असम्भव है।] 
कोई यह नहीं कह सकता कि सत्‌ और असत्‌ दूँकि परस्पर विरोधी हैं और 
उनका समुच्चय ( (207078007॥ ) होना सम्भव नहीं है, इसलिए उस प्रकार 
के धर्मों में विकल्प क्यों नहीं होगा ? विकल्प क्रिया का ही होता है वस्तु का 
नहीं--ऐसा नियम है, अतः विकल्प नहीं मान सकते । [ अनेकान्तवादी की ओर 
से इस उत्तर की अपेक्षा है कि विकल्प द्वारा विभिन्न धर्मों का एकत्र समावेश हो 
सकता है। जहाँ समुच्चय सम्भव नहीं है वहाँ विकल्प किया जाता है ! उदाहरण 
के लिए--'उदिते जुहोति” और “अनुदिते जुहोति” में विकल्प है। पहले वाक्य 
में सूर्योदय के बाद होम करने का विधान है, दूसरे वाक्य में सूर्योदय के पूर्व ही 
होम करना विहित है। उदित और अनुदित दोनों होम एक साथ नहीं हो 
सकते, अतः यहाँ विकल्प करते हैं--कुछ लोग सूर्योदय के बाद करें, कुछ लोग 


हु १८१ 


पहले । यहाँ भी उसी प्रकार क्‍यों नहीं मान लें ? उत्तर यों दे सकते हैं--जो 
वस्तु साध्य होती है उसी में कर्त्ता, कर्म, अधिकरण आदि बदलं-बदल कर विकल्प 
कर सकते हैं, क्रिया ( साध्य ) का हीं विकल्प सम्भव है। जो वस्तु पहले से 
सिंद्ध है, वह तो किसी एक प्रकार से सिद्ध होती है, उसमें विकल्प कहाँ से 
आवेंगे ? सत्ता सिद्ध वस्तु ( 007790(०0 8०४०॥ ) है, उसका कोई एक ही 
प्रकार हों सकता है--जुहोति” साध्य ( क्रिया ) है जिसके लिए विकल्प दिये 
जा सके । ] 


न च 'अनेकार्न्त जगत्सव हेरम्बनरसिंहबत! इति दृशान्ता- 
वष्टम्भवशादेशव्यम्‌ । एकस्सिन्देशे गजत्व॑ सिहत्व॑ वाउपरस्मि- 
ऋरत्वमिति देशभेदेन विरोधाभावेन तस्पेकस्मिन्देश एवं सत्ता- 
सचादिना5नेकान्तच्वाभिधाने दृशान्तानुपपत्तेः | ननु द्रव्यात्मना 
सर्व॑ पर्यीयात्मना तदसाव इत्युभयमप्युपपन्नमिति चेंत्‌ , 
2] ५ 
मेवम--कालभेदेन हि कस्यचित्सलमसच्ल च. स्वभाव इति न 
कश्रिद्दोप! । ्ः 


निम्नलिखित ह॒ृष्टास्त को आधार ( अवष्टम्म ) मानकर भी यह सिद्ध नहीं 
हो सकता--'समूचा संसार अनेकान्त ( ४००० ) है जिस प्रकार गणेश 
( गज का सिर और मनुष्य की घड़ ) और नर्सह ( सिह का सिर और मनुष्य 
की धड़ ) हैं ।” यह दृष्टान्त हमारी प्रकृत समस्या में लग नहीं सकता, क्योंकि 
इस दृष्टान्त में तो एक देश ( खंड, भाग, 9287 ) में गज या सिंह का स्वरूप 
है, दूसरे भाग में मनुष्य का स्वरूप है--देशों का अन्तर है इसलिए विरोष की 
कल्पना नहीं हो सकती । परनल्‍्तु अनेकान्तवाद में एक ही भाग में सत्त्व, असत्त्व 
आदि ( धर्मों को ) मानकर अनेकान्त सत्ता स्वीकृत की जाती है। [ दंष्टान्त में 
देशभेद है, अतः दो पक्ष सम्भव हैं; जबकि अनेंकान्तवाद में देश का बिना भेंद 
किये ही एक ही जगह कई पक्ष मान लेते हैं, जो कभी संभंव नहीं। ] कि 

यदि कोई यह कहे कि किसी द्रव्य के रूप में सत्ता माने ( जैसे मिट्टी की 
सत्ता ) और उसके पर्यायों ( विभिन्न अवस्थाओं, जैसे-मिट्टी का पिंड, खप्पड़, 
घट आदि ) के रूप में असत्ता मानें और इस प्रकार दोनों को ही सिद्ध कर डालें, 
तो [ हमारी आपत्ति हैं कि ] ऐसा नहीं होगा--काल के भेद से क्रिसी वस्तु का 
सत्‌ ( ग्रिश्8:070 ) और असतु ( र०णा-०४३४०॥४ ) होना तो उसका 
स्वभाव ही हैं| इसमें कोई दोष नहीं है। [ मिट्टी के पिएड में मिट्टी की सत्ता है, 
घट आदि की असत्ता; उसी प्रकार घट की अवस्था में मिट्टी ( द्रव्य ) की सत्ता 


१८ स्बदशेनसंग्रहे- 

है, कपाल ( 7?0(9॥७/0 ) आदि की असत्ता । आशय यही है कि मूल द्रव्य की 
सत्ता किसी भी अवस्था ( पर्याय ) में रहती है, अन्य पर्यायों की नहीं। लेकिन 
यहाँ काल का भेद स्पष्ट है। मृत्पिएड के काल में घट नहीं, घट के काल में 
कपाल नहीं; किसी काल में एक की सत्ता और दूसरी की असत्ता होती है। यह 
तो अत्यन्त स्वाभाविक है। फलितार्थ यह हुआ कि देश ( 5.8० ) और 
काल ( '0॥76 ) के भेद से असत्‌ और: सत्‌ को स्वीकार कर सकते हैं। 
कोई वस्तु सत्‌ भी है असत्‌ भी, किस्तु केसे ? देश-मेद या काल-भेद से । यह 
नहीं कि अनेकान्तवादी की तरह एक ही काल और एक ही देश में. वस्तु के 
कई परस्पर विरोधी धर्म मान लें। ] 

न चैकस्य हस्वत्वदीधेत्ववदनेकान्तत्व॑जगतः स्यादिति 
वाच्यम्‌ । प्रतियोगिभेदेन विरोधाभावात्‌ । तस्मात्ममाणाभावा- 
दुगपत्सच्वासच्वे परस्परविरुद्धे नेकस्मिन्वस्तुनि व्तुं युक्ते | एव- 
भन्यासामपि भड्जीनां भज्ञोउ्वगन्तव्यः । 

ऐसा भी नहीं कह सकते कि जिस प्रंकार एक हीं साथ एक वस्तु का छोटा 
और बड़ा दोनों रूप रह सकता है उसी प्रकार संसार को अनेकास्त मात्त ले.। 
[ ऐसा इसलिए नहीं कह सकते कि उसका छोटा और बड़ा होना ] विभिन्न 
बस्तुओं पर आधारित ( प्रतियोगि ) है--इसलिए किसी विरोध का अवकाश 
नहीं । [ अभिप्राय यह है कि जैसे त्यणुक में हस्वत्व और दीघंत्व दोनों है उसी 
प्रकार जगत्‌ सत्‌ और असत्‌ दोनों है। लेकिन यह समानता ठीक नहीं, व्यणुक 
का छोटा और बड़ा होना सापेक्ष है, किसी भिन्न प्रतियोगी की अपेक्षा रखता 
है, जैसे---चतु रणुक और दृयणुक । चतुरणुक की अपेक्षा वह छोटा है, दधणुक 
की अपेक्षा बड़ा । ऐसी ही दशा में हम व्यणुक में दो विरुद्ध ( (०८७7४ ) 
धर्मं एक साथ मानते हैं, जो स्वाभाविक है, असमंजस नहीं । किन्तु जगत्‌ को 
सत्‌-असत्‌ मानने के समय यह बात नहीं मिलती । कोई प्रतियोगी नहीं है 
जिसकी अपेक्षा उसे सत्‌ या असत्‌ कहें । दूसरे, हस्वत्व और दीघं॑त्व अत्यन्त 
विरोधी ( (0076/80700०7:ए ) नहीं, जब कि सत्‌-असत्‌ ऐसे हैं। | 
निष्कृष यह निकला कि प्रमाणों के अभाव में ( हमारे तकों से खशण्डित 
होने से ) परस्पर विरोधी ()४एपश्क)ए ७०७४:४ऐ०५००ए ०४ ७:०ेण४ं५९) 
सत्‌ और असत्‌ को, एक ही साथ, एक ही वस्तु में स्थित कहना ठीक नहीं है। 
इसी प्रकार अन्य भंगियों का भो खराडन समझ लें । 
विशेष--अनेकान्तवाद की रक्षा करने के लिए जैनों से चार युक्तियों की 
अपेक्षा रखी जाती है-( १ ) समुच्चय के अभाव में विकल्प मानते हुए.दो 
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विरुद्ध पदार्थों को एक साथ मानना, (२ ) गणेश और नर्ससह के छारीर की 
तरह संसार को अनेकान्‍्त मानना, (३ ) द्रव्य के रूप में सत्ता और उसके 


का एक- वस्तु में समावेद्य कर्ता आदि के भेद से ( १ ), देश ( स्थान ) के भेद 
से( २), अवस्था अथवा काल के भेद से (३) या प्रतियोगियों के. भेद: 
से: (४ ) मानते हैं--तात्पयं यह है कि कुछ-न-डुछ उपाधि लगा कर ही दो 
बिरोधिग़ों का एक में समावेश हो सकता है, जैनों की तरह निरुपाधि बिरोधी 
एक़ साथ, एक ही काल में नहीं मान सकते । अब उनके सप्तभज्ञीनय पर ही 
प्रहार किया जायगा । # 


(२. सप्तभंगीनय की निस्‍्लारता ) 
कि च, सर्वस्यास्थ मूलभूतः सप्तभज्ञिनयः स्वयमेकान्तो- 
ब्नेकान्तो वा। आद्ये सर्वमनेकान्तमिति ग्रतिज्ञाव्याघातः | ढ्वितीये 
विवक्षिताथोसिद्धिः । अनेकान्तत्वेनासाधकल्वात्‌ । तथा चेयमु- 
भयत!पाश्ञा रजुः स्याद्गादिनः स्यात्‌ । 


अपि च, नवत्वसप्तत्वादिनिधोरणस्थ फलस्प तब्निधोर- 
यितुः प्रमातुथ्॒ तत्करणस्प प्रमाणस्य प्रमेयस्‍्य च नवत्वादेर- 
नियमे साधु समर्थितमात्मनस्तीथथकरत्वं देवानांम्रियेणाहतसत- 
प्रवतेकेन । 


- अब जरा यही पूछे कि जो इन सारे प्रप॑चों की जड़ सप्तभंगीनय है, वहें स्वर्य 
एकास्त ( निश्चित स्वरूपवाला )है या बनेकान्त ( अनिथ्चित स्वहूपवाला ) 
भदि प्रथम विकल्प मानते हैं तो 'सब कुछ अनेकान्त है' इस प्रतिज्ञा (#ज्ंणा) 
का ही विरोध होता है। [ सप्तमंगीनय यदि एकास्त ( निश्चित स्वरूपवाला ) 
है तो फिर किस मुँह से सब चीजों को अनेकान्त मार्नेंगे--क्या सप्तमंगीनय सब 
कुछ' के अन्तर्गत नहीं है? इस प्रकार असामंजस्य उत्पन्न होता है। ) यदि 
दूसरा विकल्प मानते हैं. तो इष्ट वस्तु की सिद्धि नहीं होगी, क्योंकि अनेकास्त हो 
जानें से सप्तमंगीनय प्रामाणिक नहीं हो सकता, किसी वस्तु को सिद्ध नहीं कर 
सकता ( जो स्वयम््‌॒ अनिश्चित है. उससे वस्तुओं या वदार्थ की सिद्धि की क्या 


अवेक्षा करें ? ) इस प्रकार स्याद्वांदियों के गले में दोनों ओर से फन्‍्दा ( बन्धन ) 
देनेबाली रस्सी पड़ जाती है ( वे किसी ओर भाग नहीं सकते )। 
इसके अतिरिक्त, ( तत्वों की संख्या ) नव या सात मानी गयी है, यह 
निर्धारण करना फल है, निर्धारण करनेवाला प्रमाता ( 770०7 ) है, 
उसके निर्धारण का साधन ( करण ) प्रमाण है, ( ये तत्त्व स्वयं ) प्रमेय हैं-- 
इने सबों में नव आदि का नियम हो ही नहों सकता। [ यदि इन सबों का 
स्वरूप निश्चित मानें तो 'सब कुछ अनेकान्त है” की प्रतिज्ञा कहाँ रही ? यदि 
इनका स्वरूप अनिश्चित है तो इतने प्रपंच की कया आवश्यकता है ? इतने तरब, 
प्रमाण, प्रमाता, फल आदि का वर्णान करके कहते हैं कि सब कुछ अनेकान्त है । 
यह क्‍या खेल है ? ] आहँत-मत के प्रवरतंक, मुखंसम्राद्‌ ने अपनी शास्त्र-निर्माण- 
शक्ति का अच्छा प्रदर्शन किया है ! ( इस प्रकार अनेकान्तवाद अपने सिद्धान्त से 
ही अपनी जड़ खोद देता है। जब सब कुछ अनिश्चित है. तो अनेकान्तवाद भी 
अनिश्चित, जैनों का पूरा दर्शन ही अनिश्चित, सारे तत्त्व, उनके प्रमाण, प्रमाता 
आदि सब अनिश्चित ! साधु ! साधु !! ऐसे दर्शन को शत शत प्रणाम !! ) 
ै (३. जीव के परिमाण का खण्डन ) 
तथा जीवस्य देहालुरूपपरिमाणत्वाज्ञीकारे योगब्रलादनेक- 
देहपरिग्राहकयोगिशरीरेषु प्रतिशरीर॑ जीवविच्छेदः प्रसज्येत । 
मंतुजंशरीरपरिमाणो जीवों मतड्जजदेहं कृर्स अ्रवे् न प्रभवेत्‌ । 
कि च गजादि शरीर परित्यज्य पिपीलिकाशरीरं विशतः प्राचीन- 
शरीरंसब्रिविशविनाशो5पि प्राप्छुयात्‌॥ न च यथा प्रदीपप्रभा- 
विशेषः प्रपाप्रासादाद्युदरवतिसंकोचविकाशवांस्तथा जीवो<5पि मलु- 
जमतद्गजादिशरीरेपु स्यादिस्येषितव्यस्‌। प्रदीपवदेव सविकारत्वे- 
नानित्यत्वप्राप्ती कृतप्रणाशाकृताभ्यागमग्रसज्ञात्‌ । 
उसी प्रकार यंदि आप यह स्वीकार करते हैं कि जीव शरीर ( 3009 ) के 
अनुरूप परिणाम घोरण कर लेता है, तो योग के बल से योगी लोग एक साथ 
जो अनेक शरीर धारण करते हैं, उन छरीरों में प्रत्येक शरीर में जीव का टुकड़ा 
देखा जायगा । [ वास्तव में जीव विभरु है जिससे एक साथ अनेक हारीरों में रह 
प्कता है योगी लोग अपने योग की सामर्थ्यं से एक ही बार में कई शरीरों 
में निवास कर सकते हैं। ऐसे शरीरों के समृह का नाम कायब्यूद है । विश्ु 
होने के कारण उन-उन दरीरों में जीव का निवास संभव है। किन्तु यदि यह 
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मानें कि जीव शरीर के अवुरूप परिमाण धारण करता है, तब तो कठिनाई 
होगी कि शरीर से बाहर उसका सम्बन्ध नहीं रहेगा । एक शरीर में जीव का 
एक दुकड़ा, दूसरे में दूसरा ठुकड़ा--ईस तरह जीव के ट्ुकड़े-ट्ुकड़े- हो जायेंगे । ] 

[ दूसरा दोष मह होगा कि ] मनुष्य के शरीर का परिमाण रखनेवाला 
जीव [ पुनजेन्म होने पर, योनि बदलने से ] हाथी के पूरे शरीर में प्रवेश नहीं 
कर सकता । ( किसी एक ही अंश में मानव शरीर खप जायगा, शेषांश के लिए 
क्या जवाब होगा ? ) यही नहीं, जब जीव गजादि के बड़े शरीर को छोड़ कर 
श्रींठी के छोटे शरीर में प्रवेश करने लगेगा तब [ वह छोटे परिमाण में हो कर 
पुनः ] अपने पहले शरीर ( हाथी आदि के शरीर ) में प्रवेश करने की क्षमता 
दो बैठेगा । [ चूँकि गज देह के परिमाण में जीव चींटी के शरीर में प्रवेश नहीं 
कर सकता, इसलिए उसे अपने प्राचीन शरीर के परिमाण ( आकार ) का विनाश 
करना ही होगा--अतः वह पुराने शरीर में फिर लौट नहीं सकता; त्यागपत्र 
स्वीकार हो जाने प्र फिर पुराने पद पर लौटना कैसा ? ] 

ऐसी भी कल्पना नहीं हो सकती कि जैसे प्रदीप की प्रभा ( किरणों ) के 
अवयब ( विशेष रि&70०प७१8 ), पनसाला-जेंसी छोटी जगह या महल-जैसी 
बड़ी जगह में, अपने आधार के अनुसार संकुचित ( सिकुड़ते ) या विकसित 
( फैलते ) हैं, उसी प्रकार जीव भी मनुष्य और हाथी की देहों में आकर [ संकोच 
और विकास प्राप्त ] करता होगा । ऐसा करना इसलिए ठीक नहीं कि प्रदीप की 
तरह ही जीव को सविकार मानना पड़ेगा [ जिसमें संकोच और विकास-रूपी 
विकार ( 0॥8&7208 ) होते हैं ', फलतः जीव अनित्य हो जायगा और [ बौढ़ों 
के क्षरिशकवाद पर आपके ही द्वारा आरोपित ] 'किये कर्म का नाश' तथा 
'न किये गये कर्म के फल की प्राप्ति'-ः ये दो दोष आ पहुँचेंगे । 

विशेष--विकार से युक्त बस्तुएँ अनित्य होती हैं क्योंकि संकोच और 
विकास का सम्बन्ध उत्पत्ति और विनाक्ष से है--कभी-त-कभी जीव की उत्पत्ति 
और विनाश होगा ही । जब उत्पत्ति मानेंगे तो न किये गये कर्म के फल की 
प्राप्ति होगी । उत्पत्ति के बाद उसे सुख-ढुःख रूपी फल मिलेंगे, जिसके कारण 
पुएय-पाप हैं; जब जीव उत्पन्न हो नहीं हुआ था तब उसने इन फलों के कारण- 
रूप कर्म ही कैसे किये थे ? कोई भी व्यक्ति उत्पत्ति के बाद कर्म करने पर ही 
कल पाता हैं लेकिन जीव बिना कर्म के ही फल पाने लगेगा। उसी प्रकार जब 
जीव का विनाश होगा तब किये गये कर्म का भी ताश होगा । विनाश के बाद 
भोक्ता ही नहीं रहेगा तब फल कौन भोगेगा ? विनाश के समय किये गये कर्म 
का फल भी नष्ट हो जायगा--इसमें कोई भी प्रमाण नहीं है। अतः 'कृतप्रणाद्ष! 
दोष की प्राप्ति होगी । 


१८६ सर्वदशेनसंम्रहे- 
.. एवं प्रधानमछनिबहंणन्यायेन जीवपदार्थद्षणामिधानदि- 
शाबन्यत्रापि दूषणस॒त्पेक्षणीयम्‌ । तस्मान्नित्यनिदपश्रुतिविरुद्ध- 
त्वादिदप्रुपादेय न मवति । तदुक्त भगवता व्यासेन--नैकसिमि- 
ऋसंभवात्‌.( त्र० खू० २२३१ ) इति। रामाजुजेन च जैन- 
मतनिराकरणपरत्वेन तदिदं खतन्नं व्याकारि । 
इस प्रकार प्रधान-मज्न को शान्त करने की तरह" जींव-पदार्थ में दोष दिखा- 
कर संकेत किया गया है कि अन्य पदार्थों में भी दोष की कल्पना कर लें 
इसलिए, नित्य ( /06०778) ) और निर्दोष ( ॥7॥06 ) श्रुति ( वेदों ) 
के विरुद्ध होने के कारण यह जैन-मत ग्राह्म नहीं है। भगवान्‌ व्यांस ने भी 
[ बह्मसूत्र में | कहा है--[ जैन-मत ठीक ] नहीं, क्योंकि एक ही ( वस्तु ) में 
[छाया और धूप के समान “नास्ति” और 'अस्ति'- जैसे विरुद्ध धर्मों का 
आरोपण करता है जो ] असंमव है ( ब्र० सृ० २२३१ )। रामानुज ने इस 
सूत्र की व्याख्या जैंन-मत का निराकरण करते हुए हीकीहै। ' 
विशेष - जीवस्वरूप का खण्डन करके संकेत किया गया है कि वेदां- 
प्रामाण्य, ईश्व रास्वीकार आदि पदार्थों का भी खण्डन कर लें। यदि वेद प्रमाण 
नहीं है तो जैनों के सिद्धान्त के अनुसार अहँन्मुनि के द्वारा प्रणीत ( उत्पन्न 
किया गया ) आगम भी प्रमाण नहीं हो सकता। वेद अपौरुषेय हैं इसलिए 
पुरुषों में पाई जानेवाली स्वच्छन्दता वहाँ नहीं है। जब स्वच्छन्दता नहीं, तो 
कोई दोष कैसे आयेगा ? अतः सारे दोषों से रहित वेद स्वतः ही प्रमाण है-- 
उसकी प्रामाशिकता कोई नहीं मिटा सकता। उसके बाद ईश्वर भी श्रुति के 
प्रमाणों से सिद्ध हो जाता है--यतों वा इमानि भूतानि जायत्ते ( तैं० उ० 
३।१।१ ); द्यावाभूमी जनयन्देव एकः ( श्वे० उ० ३३ )। 'तेकस्मिन्नसंभवात्‌' 
सूत्र की व्याड्या सभी वेदान्तियों ने जैन-मत के खण्डन के रूप में ही की है। 
विशेष ज्ञान के लिए वह स्थल देखना चाहिए। 
(४. रामालुज-द्शेन के तीन पदार्थ ) 
एप हि तस्य सिद्धान्तः--चिद॒चिदीश्वरमेदेन भोक्त-भोग्य- 
नियामकमेंदेन च व्यवस्थितास्रयः पदाथों इति । तदुक्तम्‌-- 
हैक प्रधानमन्ननिबहुरान्याय--जिस प्रकार मुख्य पहलवान को पछाड़ देने 
वर दूसरे पहलवान महन्युद्ध करने से विरत हो जाते हैं वैसे ही जेनों के द्वारा 
स्वीकृत जीवस्वरूप को दूषित कर देने पर अन्य सिद्धान्तों और पदार्थों का खएडर 
स्वयमेव हो जाता है । ॥ 
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१. शैधरश्रिद्चिच्चेति पदार्थत्रितयं हरिः। 
शैश्वरथ्रिदिति प्रोक्तो जीवो ध्श्यमचित्पुनः ॥ इति। 

उस ( रामानुज ) दर्शन का यही सिद्धान्त है--चिंत्‌ ( 800 ) अचितु 
( एफ्रए०:१७७ ) ओऔर ईश्वर (900 ) के ज्ेद से, जो क्रमशः. भोक्ता 
(छणुंणप्र०, धपो/००0, भोग्य ( 0ण९० ) और नियामक (0०7४एणी०७) 
हैं तीन प्रकार के निश्चित पदार्थ हैं। ऐसा ही कहा है--ईघर, चित और 
अचितु के रूप में पदार्थों की संख्या तीन है; हरि ( विष्णु ) ही ईश्वर है, चित्‌ से 
जीव. का अभिप्राय है और दृश्यमान जगत्‌ ( 2 0[008/87008 ) अचितु है । 

(५. अद्वैत-बेदान्त का इस विषय में पूर्वेपक्ष ) 

* अपरे पुनरशेषविशेषप्रत्यनीक चिन्मात्र अहव परमार्थः । 
तच्च नित्यशुद्बुद्धमुक्तस्वभावमपि 'त्खमसि' ( छा० 39० 
६॥८।७ ) इत्यादिसामानाधिकरण्याधिगतजीवैक्य बध्यते 
मुच्यते च। 

तदतिरिक्तनानाविधभोक्तुमोक्तव्यादिभेदम्पश! सर्वोषपि 
तस्मिह्नविद्यया परिकरिपता, 'सदेव सोम्येदमग्र आसीदेकमेंवा- 
दितीयम' ( छा० 3० शिश ) इत्मादिवचननिचयत्रामा- 
प्यात्‌-इति झुवाणाः, 'त्रति शोकमात्मवित्‌' ( छा० 3० 
७१३ ) इत्यादिश्रुतिशिरःशतवशेन निर्विशेषत्रह्मास्मेकल्वविद्य- 
थाउ्नाथविद्यानिवृत्तिमज्ञीकबोणाः, हत्योः स मत्युमाप्नोति य 
इह नानेव पश्यति' ( काठ० उ० २११ ) इति भेदनिन्दाश्रवणेन 
पारमार्थिकं भेद निराचक्षाणा)| विचश्षणम्मन्यांः तमिसं विभाग 
न सहन्ते । 


कुछ लोग (शाकुर वेदान्ती ), जो अपने को बड़े बुद्धिमान मानते हर 
( विचक्षणम्मत्या: ), इस विभाजन को नहीं मानते ( इससे सहमत नहीं हैं ) 
[ मायावादी थोड़ा भी ह्वैत नहीं सहत कर सकते । ] [ उनकी मान्यता हैकि ] 
चिंत्‌ के रूप में ( स्वयँ प्रकाशित होतेवाले ज्ञानमात्र के स्वरूप में ) केवल 
ब्रह्म हो परमार्थ ( ०४॥0809 7०8)१५9 ) है जिसमें सारे ( अशेष,) विशेषण 


। 
क्‍ 
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७>बवाएु-म-बका पान 


श्दद सर्वदशनसंम्रहे- 


( जैसे--हस्वत्व, दीघंत्व, शब्द, स्पर्ण, ज्ञातृत्व, नित्यत्व आदि सभी व्यावहारिक 
विशेषण जो किसी पदार्थ की सीमा स्थिर करते हैं कि यह इस तरह का है ) 
शत्रु के रूप में हैं ( कोई भी विशेषण ईश्वर में नहीं लग सकता )। उस 
ब्रह्म का स्वभाव ( [438९706 ) ही नित्य ( #067॥8] ), शुद्ध ( 707७ ), 
बुद्ध ( 0॥2076 ) तथा मुक्त ( ४९० ) रहना है, फिर भी 'तत्वमसि' 
(.बह तुम्हीं हो )की तरह के वाक्‍्यों से ज्ञात होनेवाले सामानाधिकरण्य 
( जीव और ब्रह्म का एक होना, समानाधिकरण - एक आधार, 70970609 ) 
से उसकी एकता जीव के साथ सिद्ध होती है, और इसीलिए वह बन्धन में भी 
पड़ता है और मुक्त भी होता है। [ 'तत्वमसि” का अर्थ है--वह ( ब्रह्म ) 
तुम ( जीव ) हो अर्थात्‌ ब्रह्म ही जीव है। यद्यपि ब्रह्म मुक्त है किन्तु उपर्युक्त 
वाक्य में दोनों की एकता होने के कारण जीव के रूप में ब्रह्म बन्धन में पड़ता 
है। जब जीव और ब्रह्म के ऐक्य का साक्षात्कार हो जाता है तब वह ब्रह्म मुक्त 
हो जाता है। ] 


उस ( ब्रह्म ) के अतिरिक्त, भोक्ता (जीव ), भोग्य ( जगत्‌ ) आदि के 
भेंदों के रूप में नाना प्रकार के प्रपंच ( विस्तार, (779४९788 0 00७ए४ं- 
४७७ ) उस ब्रह्म में हो कल्पित किये जाते हैं -ये सारे-के-सारे अविद्या 
( ग।प्रझंछा, ।800:87०० ) से परिवालित होते हैं। इसके लिए कितने ही 
वाक्य प्रमाण के रूप में हैं जेसे-'हे सोम्य ( प्रसन्नमुख शिष्य ), संबसे पहले 
यह सत्‌ ( िह्रां४९॥॥ ) ही उत्पन्न हुआ था, जो अकेला था, दूसरा कुछ 
नहीं था|; इस प्रकार की बातें ये ( माया वेदास्ती ) लोग करते हैं। [ अद्वितीय 
मानने से ब्रह्म निविशेष माठूम पड़ता है, उसमें कोई विशेषण नहीं लग 
सकता | यदि विशेषण लंग सकते तो वे ही विशेषण लगकर दूसरे ब्रह्म भी हो 
सकते । जब तक सूत्र ( ?0०7०४७ ) नहीं माठूम है तब तक एक ही कलाकृति 
है; जिस क्षण कृति के विशेष या सूत्र ज्ञात हो जायेंगे. उसी क्षण दूसरी कृति 
निर्मित हो जायगी । ] 


“आत्मा को जाननेवाला शोक को पार कर जाता है' ( छा० 3० ७।१॥३ ) 
इस तरह के सैंकड़ों वेदवाक्यों के सिर पर सवार होकर ( + 607 800&॥(- 
820० ०), निविज्येष ब्रह्म और आत्मा के एकत्व ( 0७॥४(9 ) के ज्ञान से 
( आत्मा के शुद्ध रूप का साक्षात्कार करके ), अनादि काल से चली आतेवाली 
अविद्या ( माया, भ्रम ) की निवृत्ति हो जाती है--ऐसा वे स्वीकार करते हैं । 
जो व्यक्ति इस ( ब्रह्म ) को नाता प्रकार के रूप में देखता है वह मृत्यु के बाद 
भी पुनः मृत्यु ( जन्मान्तर में ) पाता है” (का० उ० २।१ ) यहाँ [ जीव 


] १८६ 
और ब्रह्म में ] भेद माननेवाले को तिन्‍्दा सुनकर दोनों के बीच ये (मायावेदान्ती) 
तार्बिक भेद नहीं मानते । 
(५. क. रामाजुज का उत्तर-पक्ष, अद्वैतियों की अविद्या का पूर्वपक्ष ) 
तत्राय॑ समाधिरभिधीयते । भवेदेतदेव॑ यद्यविद्यायां श्रमाणं 
विद्येत । नन्विदमनादि भावरूपं ज्ञाननिर्व्॑यमज्ञानम्‌ अहमज्ों 
मामन्य॑ च न जानामि' इति प्रत्यक्षप्रमाणसिद्धम्‌। तदुक्तम्‌-7 
२, अनादि भावरूपं यहिज्ञानेन विलीयते । 
तदब्ञानमिति प्राज्ञा लक्षण संप्रचक्षते ॥ 

(चित्सुखी १॥५ ) इति। 


इन सभी शंकाओं का समाधान इस प्रकार है-[ शांकरवेदान्तियों का ] 
कथन ठीक माना जाता, यदि अविद्या को मानने के लिए प्रमाण रहते । 
[ भविद्या को माननेवाले यह कह सकते हैं कि | यह अज्ञान अनांदि और 
भावात्मक ( ?0शए० ) है, तथा ज्ञान से हट जाता है; प्रत्यक्ष-प्रमाण सेही 
यह सिद्ध है ( जैसा कि हम ऐसे वाक्‍्यों में पाते हैं-- ) हैं अज्ञानी हूँ अपने आप 
को या किसी दूसरे को भी नहीं जानता हूँ ।” ऐसा हो कहा भी है--जो अनादि 
है, भावात्मक है, विज्ञान ( ह४०७)०१४० ) से जिसका नाश होता है, वहीं 
अज्ञान है- विशेषज्ञ लोग इसका लक्षण इसी प्रकार करते हैं ।' (चित्सुखी १।९) 

विशेष --चिंत्सुखाचार्य (१२२५ ई० ) के द्वारा लिखित चित्सुखी या 
प्रत्यक्तत्वप्रदीषिका शांकरदर्शन का एक बहुमान्य ग्रंथ है। इसकी टीका प्रत्यवस्व- 
रूप ने प्रायः १४५०० ई० में मावसनयनप्रस्तादिनी के नाम से की थी । सबंदर्शन 
संग्रह ( १३५० ई० ) में चित्सुली का उद्धरण उसकी कीति का सूचक है। 


नं चैतज्ज्ञानाभावविषयमित्याशइनीयम्‌ । को छोव॑ ब्रुयात्प- 
भाकरकरावलम्बी भद्ददत्तहस्तो वा १ नाध/-ण 
३, स्वरूपपररूपाभ्यां नित्य॑ सदसदात्मके । 
बस्तुनि ज्ञायते किचिस्केथ्रिद्रंप कदाचन ॥ 
४. भावान्तरमभावों हि कयाचित्तु व्यपेक्षया । 
भावान्तरादभाबोडल्यो न कश्रिद्निरूपणात्‌ ॥ 
इति वद॒ता भावव्यतिरिक्तस्थाभावस्पानभ्युपगमात्‌ । 


१६० सर्वद्शनसंम्रहे- 
[ अज्ञान के विषय में उपयुक्त प्रत्यक्ष, मायावादियों के दृष्टिकोण से भावरूप 
(०४४४७ ) अज्ञान का विषय है इसलिए उनके अनुसार ही यह कहा जाता: 
है ] 'यह ( प्रत्यक्ष ) ज्ञान के अभाव का विषय है!--ऐसी शंका भी नहीं करनी 
चाहिए। ( इस प्रत्यक्ष को ज्ञान के अभाव का विषय ) माननेवाले कौन हैं ? 
या तो प्रभाकर गुरु (मीमांसा के एक संप्रदाय के प्रवर्तक ) का बरद कर 
पनिवाले (> गुरु-मतानुयायी ) या कुमारिलभट्ट का सहारा पानेवाले ( भाटू- 
मीमांसक ) ऐसा कहेंगे । 
गुरुमतवाले तो ऐसा (ज्ञान को भावरूप न मान कर, ज्ञानाभाव का 
विषय मानना ) मान ही नहीं सकते । उन्हीं का कथन है--'अपने रूप ( सत्‌ के 
रूप में ) तथा दूसरे के रूप ( असत्‌ के रूप में ) की सहायता से, नित्य-रूप से, 
संत्‌ और असेत्‌ दोनों में विद्यमान वस्तु में, कोई व्यक्ति, एक समय में, किसी 
एक ही रूप को जान सकता है' ।. [ वस्तुओं में सदा दो रूप होते हैं, स्वकीय 
रूप से वस्तु सदात्मक है और परकीय रूप से वह असदात्मक है। कभी वस्तु 
को हम सत्‌ के रूप में ( ॥7580876 ) जानते हैं, कभी असत्‌ के रूप में । जब 
सत्‌ के रूप में कोई गुणा जाना जाता है, उस समय उससे भिन्न या परकीय गुण 
असत्‌ रहेंगे ही । आम के फल में रूप, रस आदि सभी हैं--कभी रूप को जानते 
हैं उस समय रस का ज्ञान नहीं, इत्यादि। अतः सत्‌ रूप में ज्ञान के समय भी 
अस्त्‌ रहता है, असत्‌ के ज्ञान के समय में भी सत्‌ है; परन्तु यह प्रकृति का 
नियम है कि व्यक्ति एक समय में किसी एक को ही जान सकता है यद्यपि दूसरा 
रूप भी दूसरे समय में यथावत्‌ जाना जा सकता है। अतः सत्‌ और असत्‌ में 
कोई अन्तर नहीं । ) 


१. प्रभाकर को गुद उपाधि मिलने के विषय में एक दल्तकथा है। एक 
बार इनके अध्यापक एक ग्रंथ में यह पढ़ कर परेशान थे--अत्र तुनोक्ते, तत्रापि- 
वोक्तम्‌। परेशानी का कारण यह था कि दोनों स्थानों पर पदार्थ का कथन 
किया गया था जब कि ये पंक्तियाँ ठीक उलटी बातें सूचित कर रही थीं। गुरु 
की परेशानी से प्रभाकर की बुद्धि जाग उठी और उन्होंने इन पंक्तियों को इस 
रूप में पढ़ा-अत्न तुना उक्तम्‌ (यहाँ 'तु” शब्द के द्वारा उल्लेख है ), तत्र 
अपिना उक्तम्‌ ( वहाँ 'अपि' शब्द से उल्लेख है )। स्मरणीय है कि पहले के 
ग्रंथों में अक्षर सटा-सटा कर लिखे जाते थे, इसीलिए इस तरह की कठिनाई 
अध्यापक को हुई। गुरु ने कहा के प्रभाकर, आज से तुम्हीं गुरु हो। यही 
कारण था कि प्रभाकर गुरु कहलाये । इन्होंने शबरभाष्य पर ठीका लिख कर 
अपना अलग संप्रदाय चलाया । 


४ १६१ 


; अभाव एक प्रकार का दूसरा भाव ( 00009 ) है. जो किसीःन-किसी 
व्यपेक्षा ( सम्बन्ध, असत्‌ के निरूपण की इच्छा ) से प्रकढ किया जाता है। 
एक अन्य भाव ( भाव का विशेष भेद ) के अतिरिक्त अभाव नामक कोई पदार्थ 
नहीं है. क्योंकि उसका निरूपए नहीं हो सकता / [ पृथ्वी में घट का अत्यन्ता- 
भाव पृथ्वी का स्वरूप मात्र है ( 20४7० ), घट का प्रागभाव मिट्टी है, 
घ्वंसाभाव खपड़ा है, अन्योन्याभाव पटादि है--इस प्रकार घंट के चारों अभाव 
( अत्यन्ताभाव, प्रागभाव, प्रध्वंसाभाव; और अन्योन्‍्याभाव ) किसी न कसी 
भाव ( 70४० 6०४५५ ) के ही रूप में हैं, अत: अभाव भाव ही का दूधरा 
नाम है जो असत्‌ पदार्थ की अभिव्यक्ति के लिए प्रयुक्त होता है। ]--यह कह 
कर प्रभाकर के मतानुयायी भाव के अतिरिक्त अभाव पदार्थ को स्वीकार ही 
नहीं करते [ कि अज्ञान को ज्ञानाभावविषयक मारने । ] 


विशेष--यहाँ पर शांकर वेदास्त द्वारा पूर्वपक्ष की स्थापना हो रही हैं। 
तथ्य यही है. कि शद्धूर अज्ञान को भावरूप मानते हैं, इसके लिए मीमांसंकों से 
भी वे यह स्वीकार करवा लेते हैं कि अभाव भावहूप है अर्थात्‌ अज्ञान 5 ज्ञाना- 
भाव ८ ज्ञानमाव 5 भावरूप ( ?०अं४ए७ क्‍80078009 )। अपने अज्ञान को 
ज्ञानाभाव कहना वे किसी मूल्य पर भी स्वीकार नहीं करते । यही अंज्ञान सारे 
भायाजाल की पुष्टि करता है, यदि ज्ञानाभाव इसे मान लेंगे तो इसकी विश्वेतृजन- 
शक्ति विनष्ट हो जायगी। रामानुज आगे चल कर इस अंज्ञान या माया का 
खणडन करेंगे। उपर्युक्त पद्मों में प्रभाकर का उद्धरण देकर उनसे अज्ञान को 
प्रकारान्त से भावात्मक स्वीकार कराया जा रहा है। प्रमाकर भाव का ही एक 
दूसरा रूप अभाव मानते है, उससे पृथक्‌ नहीं । तो एक तरह से उन्होंने शक्कूर 
की स्थिति ही स्वीकार कर ली। 


न टितीयः । अभावस्य पष्ठप्रमाणगोचरत्वेन ज्ञानस्य 
नित्यानुमेयत्वेन च तद्भावस्य प्रत्यक्षविषयत्वालुपपत्ते! । यदि 
पुनः प्रत्यक्षामाववादी कश्रिदेवमाचक्षीत, त॑ः प्रत्याचक्षीत--८ 
अहमज्ञ इल्यस्मित्ननुभवे हमित्यात्मनो 5भावधर्मितया ज्ञानस्य 
' प्रतियोगितया चावगतिरस्ति न वा ६ अस्ति चेत्‌ , विरोधादेव , 
न ज्ञानाडुभवः । न चेत्‌ | धरममिप्रतियोगिज्ञानसापेक्षो ज्ञानासावा- 
जुभवः सुतरां न संभवति । तस्याज्ञानस् भावरूपत्वेः प्रागुक्त- 


श्ध्र स्वदशेनसंग्रहे- 


दूषणाभावात्‌ अयमनुभवो भावरूपाज्ञानगोचर एवाश्युपग- 
न्तव्य इति। 


दूसरी ओर, भाट्ट-मीमांसक भी ऐसा नहीं कह सकते । अभाव का ज्ञान 
उनके अनुसार छठे प्रमाण ( अनुपलब्धि ) से होता है ( प्रत्यक्ष प्रमाण से नहीं ), 
तथा ज्ञान भी सदा ही अनुमेय रहता है अतः इसका अभाव ( > ज्ञानाभाव ) 
भी प्रत्यक्ष का विषय नहीं हो सकता । [ यद्यपि अभाव को भाट्ट लोग एक पृथक्‌ 
पदार्थ स्वीकार करते हैं फिर भी 'मैं नहीं जानता” इस प्रकार का प्रत्यक्ष ज्ञाना- 
भाव का विषय नहीं । ज्ञान को प्रत्यक्ष मानने पर ही उसका अभाव प्रत्यक्ष का 
विषय हो सकता है, पर भाट्ट लोग ज्ञान को प्रत्यक्ष तर मान कर अनुमेय मानते 
हैं। नैयायिकों का यह कथन है कि 'मैं जानता हूँ” यह वाक्य अनुव्यवसायात्मक 
आन्तर प्रत्यक्ष से निष्पन्न होता है इसलिए ज्ञान प्रत्यक्ष का विष4 है, परन्तु यह 
ठीक नहीं । इस प्रकार का ज्ञान दूसरे अनुव्यवसायात्मक ज्ञान की अपेक्षा रखता 
है, वह भी तीसरे की अपेक्षा करेगा---इस तरह अनवस्था नाम का दोष उत्पन्न 
हो जायगा । इसलिए ज्ञान को भाट्टमतानुसार स्वप्रकाशक ( दीप को तरह ) 
म्रानना ही उपयुक्त है। एक दीप दूसरे दीप से प्रकाशित नहीं होता, अपना 
प्रकाशन आप ही करता है। निष्कर्ष यह है कि ज्ञान इनके अनुसार अतीन्द्रिय 
है। प्रत्यक्ष के योग्य पदार्थों का अभाव भले ही प्रत्यक्ष हो, लेकिन प्रत्यक्ष से 
ग्रहण न करने योग्य पदार्थों ( जेसे, ज्ञान ) का अभाव भी प्रत्यक्ष का विषय 
नहीं । फ़लित यह हुआ कि "मैं अज्ञ हूँ' यह प्रत्यक्ष ज्ञानाभाव का विषय नहीं, 
भावरूप अज्ञान का ही विषय मानना पड़ेगा । ज्ञानाभाव प्रत्यक्ष नहीं है-- 
प्रत्यक्ष ज्ञानाभाव नहीं है ( 977908 ७००॥४९४४०॥ ) | ] 

अब यदि अभाव को प्रत्यक्ष ( अनुपलब्धि को प्रत्यक्ष प्रमाण में अन्तभृंत ) 
माननेवाला व्यक्ति ऐसी बात कहे तो उससे पूछना चाहिए-- मैं अज्ञ हूँ इस प्रकार 
के प्रत्यक्ष अनुभव में, अभाव-धर्म के रूप में या ज्ञान के प्रतियोगी ( विरोधी > 
नहीं जानना ) के रूप में, आत्मा ( अहम” शब्द से प्रतीत होनेवाली ) की 
अवगति ( ज्ञान .097०॥९॥श०॥ ) होती है या नहीं ? यदि ऐसी अवस्था 
में आत्मा का बोध होता है, तो विरोध के ही कारण ज्ञान के अभाव का अनुभव 
नहीं होगा । यदि नहीं होता तो ज्ञान के अभाव का अनुभव और नहीं होगा 
क्योंकि कोई भी अभाव तभी जाना जा सकता है जब अभाव के धर्मों से युक्त 
( उसके आधार का ) उसके विरोधी (भाव ) का ज्ञान हो। [ नैंयायिकादि 
अभाव को प्रत्यक्ष ही मानते हैं । उपयुक्त अनवस्था इसलिए नहीं लगती कि अन्तिम 
अनुव्यवसाय स्वयम्र्‌॒ अज्ञात होकर भी वस्तु को सत्ता से ही अपने पहले के 


गन १६३ 


अनुव्यवसाय का ग्रहण कर लेगा। ज्ञान दो तरह के हैं--परगत और स्वगत । 
पूरा का पूरा परगत ज्ञान तथा निविकल्पक स्वगत ज्ञान अतीन्द्रिय है। स्वगत 
सविकल्पक ज्ञान प्रत्यक्ष का विषय है इसलिए इनके मतानुसार “अहमन्ञ:' यह 
प्रत्यक्ष अनुभव ज्ञानाभाव का विषय है--ऐसा कह सकते हैं। इस सम्प्रदाय से 
अ्वैतवेदान्ती पूछते हैं. कि मैं अज्ञ हूँ ( मैं ज्ञानाभाव सम्पन्न हूँ )| इस अनुभव 
में ज्ञानाभाव को आधार मानने के कारण 'अहम्‌” अर्थ वाली आत्मा का ज्ञान 
होता है कि नहीं ? उसी अनुभव में ज्ञानाभाव का विरोधी होने के कारण ज्ञान 
का ज्ञान होता है कि नहीं ? यदि है तो ज्ञान की सत्ता माननी पड़ेगी; ज्ञानाभाव 
कहाँ है और कहाँ है उसका अनुभव ? यदि नहीं है तो ज्ञानाभाव रहने पर भी 
इसका अनुभव नहीं होगा क्‍योंकि अभाव का ज्ञान तभी सम्भव है जब अभाव 
के आधार का ज्ञान हो, अंभाव के प्रतियोगी का ज्ञान हो । घट का बिना ज्ञान 
हुए घटाभाव जानना अंसम्भव है। ] 

अब यदि उस अज्ञान को भावरूप ( 0४07७ ) स्वीकार कर लें, तो 
उपयुक्त दोषों से मुक्ति मिल जाती है। अतएव यह अनुभव भावरूप अज्ञान से 
ही उत्पन्न होता है- ऐसा मानना चाहिये। ( इस प्रकार मायावादियों का 
पूव॑पक्ष समाप्त हुआ । ) 

(६. रामाजुज द्वारा इसका खण्डन ) 
तदेतद्॒गनरोमन्थायितम्‌॥ भावरूपस्याज्ञानस्य ज्ञानाभावेन 
समानयोगक्षेमत्वात्‌ । तथाहि--विषयत्वेनाश्रयत्वेन चाज्ञानस्य 
९ ९ 

व्यावतंकतया ग्रत्यगथः ग्रतिपन्नो न वा ९ ग्रतिपन्नथ्रे त्‌ + सवें- 
रूपज्ञाननिवर्त्य॑ तदज्ञानमिति तस्मिन्प्रतिपन्ने कथंकारमवतिष्ठते १ 
अप्रतिपन्नश्रेत्‌ , व्यावतंकाश्रयविषयशन्यमज्ञानं कथमलुभूयेत १ 

[ मायावादियों के द्वारा अज्ञान को भावरूप मानने के लिए तर्क देना ठीक 
बैसा हो असम्भव है जैसा कोई पशु ] आकाश का पागुर ( जुगाली, चवितचवंण, 
४९४९४४४ ६७४४2 ) करे ! भाव के रूप में अज्ञान को मानना ज्ञानाभाव के 
रूप में मानने के ही बराबर है। इसमें दो विकल्प हो सकते हैं--[ अज्ञान के ] 
विषय ( आत्मा के स्वरूप का ज्ञान ) तथा आश्रय ( >आत्मा ) के रूप में, 
अज्ञान की व्यावर्तक बनकर, उस ज्ञानस्वरूप आत्मा की प्रतीति होती है कि 
नहीं ? ( 'मैं अज्ञ हूँ” इस अज्ञान की प्रतोति के समय उस ज्ञानस्वरूप आत्मा 
की प्रतीति होती है कि नहीं ? ) यदि प्रतीति होती है तो “स्वरूप के ज्ञान से 
निवृत्त होने वाला ( ज्ञान का विरोधी ) वह अज्ञान हैः--इसलिए उस (ज्ञान ) , 
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क्‍ ! क्‍ श्ध्छ सबेदशेनसंग्रहे- 

| की प्रतीति होने पर ज्ञान किसी प्रकार नहीं रह सकता। [ झूँकि अज्ञान आत्मा 
| के शुद्ध स्वड़प को जान जाने पर हट जाता है इसलिये स्वरूप के ज्ञान के बाद : 
| अज्ञान ठहरेगा ही नहीं । “अहमजन्न: में अज्ञान की प्रतीति के समय ज्ञान यदि 
। रहे तो अज्ञान की प्रतीति कैसे हो सकेगी, अज्ञान कहाँ से रहेगा ? ] दूसरी ओर 
* यद्दि आत्मा की प्रतीति नहीं होती, तो व्यावरतंक ( अज्ञान का व्यावतंक है 
| आत्मा, प्रतीति, बोध ), आश्रय तथा विषय से शून्य होने से अज्ञान का अनुभव : 
4 ॥॥ ही कैसे होगा ? 

। विशेष--अज्ञान ( मैं अज्ञ हूँ) का विषय ( 00००५ ) भाव्मा के स्वरूप 
| | । का ज्ञान ही है; उसका आश्रय ( 5िप/४४780घ, ००७०४ ) है आत्मा, क्योंकि 
आत्मा को प्रत्यक्ष रूप में यह अनुभव होता है कि मैं नहीं जानता हूँ। आत्मा ही 
॥॥ अज्ञान का व्यावतंक ( रोकने वाला, प्रतिषेधक ) है। यहाँ शॉकरवेदान्तियों का 
। | यह दोष दिखलाया जा रहा है कि व्याव्तक को ही वे अज्ञान का विषय और 
5 आश्रय दोनों मान लेते हैं । 

। | अथ विशदः स्वरूपावभास एवाज्ञानविरोधी) नाज्ञानेन सह 
भासत इत्याश्रयविषयन्ञाने सत्यपि नाज्ञानानुभवविरोध इति-- 
हन्त, तरहिं ज्ञानाभावेडपि समानमेतदन्यत्राभिनिवेशात्‌ । तस्मा- 
दुभयाभ्युपगतज्ञानाभातर एव “अहमजन्नो, मामन्यं च न जानामि! 
इत्यनुभवगोचर इत्यभ्युपगन्तव्यम्‌ । 

| ( मायावादी यह कह सकते हैं कि ) आत्मा ( स्वरूप )की जो प्रतीति 
| ( अवभास ) स्फुट ( 77९४४९0 ) है वही अज्ञान (माया ) का विरोध 
। करती है। वह ( विशद आत्मप्रतीति ) अज्ञान के साथ नहीं रह कह श्री । इस 
| प्रकार [ अज्ञान के ] आश्रय और विषय के होने पर [ आत्मा की स्फुट 
| है न होने से | उसका विरोध अज्ञान ( अहमज्ञः )के अनुभव के साथ नहीं होता 
( तात्पर्य यही है कि अविशद आत्मप्रतीति अज्ञान का व्यावतंक नहीं है, विशद 
| से ही ऐसी आशा की जाय )। रामानुज उत्तर में कहते हैं कि हाथ, हाय, तब 
] | तो [ जो बात भावरूप अज्ञान मानकर आप कह रहे हैं| वही बात ज्ञानाभाव 
' 

| 

। 


का विषय सानने पर होगी ( कि आधार और विरोधी-इन दोनों में विशद 
स्वरूपावभास या आत्मप्रतीति विरोधी हो सकेगी, अविशद स्वरूपावभास नहीं । ) 
हाँ, यदि आप पक्षपात ( अभिनिवेश ) न कर तभी ऐसा कहेंगे। [ मायावादी 
लोग भावरूप अज्ञान मानने में जो पक्षपात करते हैं वह हम लोगों में नहीं है । 
इस प्रकार दोनों पक्षों ( हमारे और आपके ) से सिद्ध ज्ञाना भाव ही-- मैं भज्ञ हूँ, 
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अपने आपको और दूसरे को भी नहीं जानता” इस वाक्य में अनुभूत होता है 
(48 ९5९ए४०॥०४९ )--ऐसा मानना चाहिए । 

विशेष-रामानुज अपने तक॑ के बल से अद्वैतियों को “अज्ञात भावरूप 
नहीं, ज्ञानाभाव का विषय है” ऐसा स्वीकार कराते हैं। निष्कर्ष यह निकला कि 
अज्ञान प्रत्यक्ष प्रभाण से बोष्य नहीं । अब अनुमान के अखाड़े में ले जाकर अज्ञात 
को पछाड़ने की युक्ति रची जा रही है। रामानुज ने अपने ब्र० सू० भाष्य के 
प्रथम सूत्र में अज्ञान का खण्डन बड़े जोरदार छाब्दों में किया है। उसी से विषय- 
वस्तु लेकर प्रस्तुत स्थल में प्रतिपादन किया जा रहा है । 


(७. अज्ञान को भावरूप मानने में अनुमान ओर उसका खण्डन ) 
अस्तु तहानुमानं मान विवादास्पद प्रमाणज्ञानं स्वप्रागभाव- 
९ 
व्यतिरिक्त-स्वविषयावरणस्व॒निवर्य-स्वदेशगत-बस्त्वन्तर-पूर्वकम्‌ 


अग्रकाशितार्थप्रकाशकत्वादन्धकारे प्रथमोत्पन्नप्रदीपप्रभावत्‌ इति। 
[ शांकर वेदान्ती कह सकते हैं कि ] प्रस्तुत विवाद से ग्रस्त ज्ञान (+ अज्ञान 
भावरूप है ) को अनुमान से सिद्ध क्‍यों नहीं मानते ? अनुमान इस प्रकार हो 


सकता है-- 


(१) [ अविद्या को ] प्रमाणित करने वाला ज्ञान ( पक्ष ) किसी दूसरी 
वस्तु के बाद में होता है, जो वस्तु ज्ञान के प्रागभाव से बिल्कुल भिन्न, ज्ञान के 
विषयों को ढेँकनेवाली, ज्ञान के द्वारा हट जाने वाली, तथा जो ज्ञान के स्थान 
में अवस्थित रहती है ( साध्य )। 

(२) कारण यह है कि प्रमाण ज्ञान (फां890 ।४०७)९०१2७ ) 
अप्रकाशित वस्तुओं को भी प्रकाशित करता है ( हेतु )। 

(३ ) जिस प्रकार अन्धकार में पहले-पहल उत्पन्न होने वाली दीप की प्रभा 
होती है ( उदाहरण )। 

विशेष--प्रथम वाक्य में “वस्त्वन्तर' के कुछ विशेषण लगाये गये हैं। 
स्वविषयावरंणा - स्व अर्थात्‌ प्रमाणज्ञान का विषय ब्रह्मादि है, उसके स्वरूप को 
ढेंकनेवाला । स्वदेशगत + प्रमाणज्ञान का देश आत्मा है, उसी में अवस्थित 
रहनेवाला । स्वप्रागभावव्यतिरिक्त 5 प्रमाणाज्ञान के प्रागभाव से पृथक्‌ । उप- 
युक्त विशेषणों से युक्त अज्ञान भावरूप ही सिद्ध होता है। ज़ो दीप प्रथम-प्रथम 
प्रकाश की किरणों फेलाता है उसी में अंधकार को नष्ट करने की दक्ति होती 
है। जिस प्रकार अँधेरे में पहले-पहल जलाया गया दीपक अपनी प्रभा से अप्र- 
काशित वस्तुओं को प्रकाश में लाता है उसी प्रकार अँघेरे की तरह विद्यमान 
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किसी दूसरी वस्तु ( अर्थात्‌ अज्ञान ) को हटाकर प्रमाणज्ञान भी अप्रकाशित 
वस्तु ( आत्मस्वरूप ) को प्रकाश में ले आता है। जो वस्तु हठाई जाती है 
बहीं अज्ञान है, यह भावरूप है जिसकी व्यावृत्ति ज्ञान द्वारा ही होती है। 


तद॒पि न क्षोदक्षमस्‌ । अज्ञानेउप्यनभिमताज्ञानान्तरसाधने5- 
पसिद्वान्तापातात्‌। तदसाधनेडनेकान्तिकत्वात्‌। दृष्ान्तस्प साथ 
नविकलत्वाब । न हि प्रदीपप्रभाया अग्रकाशितार्थप्रकाशकर्वं 
संभवति। ज्ञानस्यैव प्रकाशकत्वात्‌। सत्यपि प्रदीपे ज्ञानेन विप- 
यप्रकाशसंभवात। प्रदीपप्रभायायस्तु चक्षुरिन्द्रियस्य ज्ञानं समुत्पाद- 
यतो विरोधिसंतमसनिरसनद्वारेणो पकारकत्वमात्रमेवेत्यलमति 


[ रामानुज का कहना है कि ] उपयुक्त उक्ति भी तक की कसौटी पर खरी 
नहीं उतर सकती ( शब्दश:, चक्की में पिसने से बच नहीं सकती; क्षोद ** चुणें )। 
कारण यह है कि. [ आप ज्ञान को एक दूसरी वस्तु-अज्ञान-के बाद सिद्ध करते 
हैं तो ] यह अज्ञान भी [ उसी हेतु से ( अप्रकाशित प्रपश्च को प्रकाशित करने 
के कारण ) ] एक दूसरे अज्ञान की अपेक्षा रखेगा जो सिद्ध करना आपको 
अभीष्ट नहीं क्योंकि ऐसा करने पर [ दूसरे अज्ञान से प्रपञ्ज का आवरण हो जाने 
पर संसार की हो संभावना मिठ जायगी जो ] आपके सिद्धाल्त के भी विरुद्ध है । 

( अथवा इस दूसरे अज्ञान से आपके प्रस्तुत अनुमान का विषय--भाव रूप 
जज्ञन--कर रो अरुण हे| जायणा ओऔर संसार की सिद्धि नहीं हो| सकेगी ६) 


| ॥ यदि आप | झावरूप अज्ञान को या उसके साधक अनुमान को तथाकथित 
| कैप से युक्त किसे दूसरो वस्तु के पश्चात्‌) सिद्ध नहीं करेंगे तो हेतु अने- - 
कान्तिक ( व्यभिचास्युक्त ) हो जायगा। [ यहाँ हेतु है “अप्रकाशिताथे को प्रका- 
शित करने के कारण' । यह हेतु साध्य ( )(७]०० ७१० ) के विरोधी स्थानों 
में भी रहता है इसलिये अनेकान्तिक > अनिश्चित है।] दूसरे, उपयुक्त अनुमान 
में दृष्टान्त ( साध्य को ) सिद्ध करने की सामथ्य॑ नहीं रखता है क्‍योंकि वस्तुतः 
दीपक की प्रभा अप्रकाशित वस्तु को प्रकाशित नहीं करती, ज्ञान ही किसी वस्तु 
का प्रकाइन कर सकता है। दीपक के रहने पर भी ज्ञान से ही विषयों का प्रका- 
शन सम्भव है। दशनेन्द्रिय ज्ञान उत्पन्न करती है, उसी समय प्रदीप-प्रभा 
( सहायक के रूप में ) प्रकाश के विरोधी निबिड़ अस्धकार को दूर करके 
थोड़ा-सा उपकार ही भर करती है। अब अधिक विस्तार करना व्यर्थ है। 


रह १६७ 
(७ क. उपयुक्त अनुमान का प्त्यजमान ) 
प्रतिग्रयोगश्व विवादाध्यासितमज्ञानं न ज्ञानमांत्रत्नह्माश्रितम्‌ ; 
अज्ञानखात्‌ शुक्तिकाबज्ञानवदिति । न शुक्तिकाचन्नानस्या- 
श्रयस्प ॒प्रत्यगर्थेस्य ज्ञानमात्रस्वभावत्वमेव इति चेत्‌, मेंव॑ 

वसद्भावेनेव 

श्निष्ठाः । अनुभूतिहिं र कस्यचिहस्तुनों व्यवहारा- 
जुगुणत्वापादनस्त्रभावों ज्ञानावगतिसंविदाद्यपरनामा सकरमकोड- 
जुभवितुरात्मनो धर्मविशेषः। अनुभवितुरात्मत्वमात्मवृत्तिगुण- 
विशेषस्य ज्ञानत्वमित्याश्रयणात्‌ । 

इंपका विरोधी अनुमान ५ (0000७७/-००४ ४४०४ ) इस प्रकार है-जिस 
अज्ञान के विषय में विवाद चल रहा है वह विशुद्ध ज्ञान के स्वरूप ब्रह्म में आश्रय 
नहीं ले सकता, क्‍योंकि वह अज्ञान है ( जब कि ब्रह्म ज्ञान है )--जिस प्रकार 
शुक्ति ( सीपी, )३७०७९ ) आदि के विषय में उत्पन्न अज्ञान [ ज्ञाता पर आश्रित 
है न कि ज्ञान पर ही, क्योंकि जीव ही ज्ञाता है; उसी प्रकार मायावादियों का 
वह भावरूप अज्ञान ज्ञाता पर ही आश्रित है न कि ज्ञान पर । लेकिन मायावादी 
तो इस अज्ञान को ज्ञानरूप ब्रह्म पर आश्षित मानते हैं-यह उत्तका दोष है। ] 
[ यदि कोई झंंका करे कि ] शुक्ति आदि के विषथ में होने वाले अज्ञान 
( पएथ०॥) ) का आश्षय स्वचेतन ( आत्मा, प्रत्यक्‌ अर्थ ) है, उसका स्वभाव 
ही विशुद्ध ज्ञान है (फिर अज्ञान का आरोपण ज्ञानस्वड्प आत्मा पर केसे 
करते हैं? उत्तर में हम कहेंगे कि ) अनुभव करना अनुभव करनेवाली आत्मा 
का एक धर्म है जो ( धर्म ) केवल अपनी सत्ता से, किसी वस्तु में व्यवहार की 
योग्यता ( आनुगुरय ) उत्पन्न करने का स्वभाव रखता है; जिस ( अनुभूति ) के 
ज्ञान, अवगति, संविद्‌ ( बोध ) आदि बहुत से नाम हैं तथा जो (धर्म ) कमें 
करनेवाला भी है। अनुभव करनेवाले को आत्मा और आत्मा की वृत्तियों 
(3०0४०॥४ ) में स्थित एक गुण को ज्ञान कहते हैं । 

नलु ज्ञानरूपस्यात्मनः कर्थ ज्ञानगुणकत्वमिति चेत्‌, तंद- 
सारम्‌ । यथा हि मणिद्युमणिप्रभ्ृति तेजोद्रव्यं प्रभावद्ूपेणावतिष्ठ- 
५ कप ५. 
मान प्रभारूपगुणाश्रयः । स्वाश्रयादन्यत्राप बतेमानत्वेन रूप- 
बेन च॒ प्रमा द्रव्यरूपापि तच्छेषत्वनिबन्धनगुणव्यवहारा । 


एवमयमात्मा स्वप्र॒काशचिद्रूप एव चैतन्यगुणः । 


शशि 


श्ध्प सर्वेदशेनसंग्रहे- 


यहाँ कुछ लोग शंका कर सकते हैं कि ज्ञान तो आत्सा का स्वरूप ( ॥/888- 
708 ) है, फिर ज्ञान उसका गुण केसे होगा ? इस पर रामानुज का कथन है 
कि यह थांका ठीक नहीं । [ रामानुज जीवात्मा और परमात्मा दोनों को ज्ञान- 
स्वरूप मानते हैं, फिर ज्ञान उनका गुण भी है, ऐसा स्वीकार करते हैं। यह 
उपन्यास ( 98680॥807976 ) आपत्तिजनक है क्‍योंकि स्वरूप गुण नहीं हो 
सकता | किस्तु जिस श्रुति-प्रमाण से आत्मा को ज्ञानस्वरूप मानते हैं, उसी 
प्रमाण से आत्मा का ग़ुरा ज्ञान है, यह भी जानते हैं। स्वरूप गुण हो सकता 
है क्योंकि स्वरूपवाले ज्ञान से गुणवाले ज्ञान को प्रथक्‌ माना जाता है । 
इसमें दृष्टान्त भी है-- ] जिस प्रकार मणि, सूर्य इत्यादि तेजस ([+पां।47ए) 
पदार्थ स्वयं प्रभा से युक्त स्वरूप से अवस्थित हैं, किन्तु प्रभा रूपी शुण के 
आश्रय स्थान भी हैं ( अर्थात्‌ सूर्यादि तेज के स्वरूप में होकर भी तेज के एक 
प्रकार--प्रभा-गुण--से भरे हैं । स्वरूप ही गुण भी है )। 


अपने आश्रय से पृथक्‌ होकर भी रहने पर तथा उसमें रूप ( (008 ० 
+४728 ) होने के कारण द्रव्य के रूप में रहने पर भी, प्रभा ( /8 ) 
. को गुण के रूप में पुकारते हैं क्योंकि वह सूर्यादि के तेज का उपकारी होने का 
सौभाग्य रखती है । [ गुण किसी वस्तु में व्याप्य अथवा अव्याप्य वृत्ति धारण 
करके रहता है । आकाश में शब्द उसके एकदेश में ही रहता है अतः अव्याप्य 
वृत्तिवाला है, घट में रूप चारों ओर से रहता है अतः व्याप्य वृत्तिवाला है। 
प्रभा नित्य रूप से सुय॑-सम्बद्ध है, फिर भी सूर्य के अतिरिक्त समुद्र, पर्वत, भूमि 
आदि में देखी जाती है--इसलिये वह गुण नहीं है। दूसरे, प्रभा में शुक्न-रूप 
रहता है जिससे इसे द्रव्य मानना पड़ता है। गुण में गुण नहीं रह सकता, 
द्रव्य में गुणा रहता है अतः प्रभा द्रव्य है। फिर प्रमा को गुण केसे कहेंगे ? 
चूँकि सूर्यादि तेजों में यह निवास करती है, ग्रुरा भी द्रव्य में रहते हैं, गुणों के 
साहथ्य से प्रभा को गुण मानते हैं किन्तु यह व्यवहार गौर है, मुख्य रूप से तो 
प्रभा द्रव्य ही है। ] ठीक इसी प्रकार, इस आत्मा का स्वरूप यद्यपि स्वयं प्रका- 
शित होनेवाला चैतन्य है, इसका गुणा भी चेतन्य ही है ( जो गौण प्रयोग से 
माना जाता है )। 


विशेष--जिस प्रकार प्रभा मुख्यतः द्रव्य है, गौणरूप से उसे गुण मानते 
हैं; उसी प्रकार ज्ञान भी मुख्यतः द्रव्य ( आत्मा का स्वरूप है ), गौणारूप से ही 
उसे गुण के रूप में समझते हैं क्योंकि आत्मा के रूप में दूसरे द्रव्यों से सम्बद्ध 
होकर गुण के ही समान हो जाता है। अब श्रुति-प्रमाण से सिद्ध करते हैं कि 
आत्मा का स्वरूप भी ज्ञान है और गुण भी ज्ञान ही है। 


|. १६६ 


तथा च श्रुतिः--स यथां सैन्धवघनो5नन्तरोज्बाह्मः कृत्खो 
रसघन वेब वा अरेड उमात्मानन्तरोड्वाह्मः कृत्खः प्रज्ञानधन 
एवं ( बु० उ० ४४५१३ )। अत्रायं पुरुषः स्वयंज्योतिरभवति 
(बृ० उ० 0३॥ )। न विज्ञतुविज्ञतेविंपरिलोपो बिद्यते 
( बृ० उ० ४॥३॥३० )॥ अथ यो वेदेद॑ जिप्राणीति स आत्मा 
( छा० ८१२४ )। योड्य॑ विज्ञानमयः प्राणेषु हथन्तर्ज्योतिः 
पुरुष: ( बृ० उ० ४३३।७ )। एप हि द्रष्टा स्प्रष्टा श्रोता प्राता 
रसयिता मन्‍्ता बोद्धा कतो विज्ञानात्मा पुरुष: ( प्रश्नो० ४॥९ ) 
इत्यादिका । * 


इसके लिए श्रुति-प्रमाण भी है--जैंसे नमक का टुकड़ा अन्तर-बाह्य का 
जद बिना किये ही ( सवंत्र ) रस का ही खरड है, उसी प्रकार यह्‌ आत्मा 
भी अन्तर-बाह्य के विभाजन से शून्य होकर ( सवंत्र ) भ्रज्ञान का ही खण्ड 
है ( इसमें आत्मा को ज्ञानस्वहप बतलाया गया है; बृ० उ० ४५॥१३ )। 
यहाँ ( स्वप्तावस्था में ) यह पुरुष ( आत्मा ) स्वयंप्रकाशित होता है ( वही, 
४।३॥९ ) । विज्ञांता ( आत्मा ) के ज्ञान ( गुणरूप में वर्तमान ज्ञान ) का 
बिनाझ नहीं होता है ( वही, ४।३।३० )। जो यह समझे कि मैं इसे सूँघ रहा 
हूँ, वही आत्मा है ( ज्ञान उसका गुण है; छा० ८।१२।४ )। यह पुरुष जो 
विज्ञान से युक्त इन्द्रियों और हृदय में भी है, वह अपने आप में प्रकाशित है 
( प्रथम खणड में ज्ञान गुण है, फिर ज्ञान आत्मस्वहूप है--३० ४॥३॥७ )। वह 
पुरुष ही देखनेवाला, छूनेवाला, सुनतेवाला, सूँबंतेवाल।, स्वाद लेतेवाला, मनन 
करनेवाला, समझनेवाला, करनेवाला (सब जगह ज्ञान गुण है) तथा विज्ञानस्वडू्प 
आत्मा है ( प्र० ४॥९ ) इत्यादि । 

विशेष--इस प्रकार कुछ श्रुतियों में आत्मा को ज्ञानस्वरूप कुछ में ज्ञान- 
गुणक तथा कुछ में ज्ञानस्वहूप और ज्ञानगुणक दोनों माना गया है। आत्मा 
केवल ज्ञाता ज्ञानगुणक ) है, यह कहनेवाले नैयायिक लोग भी परास्त हुए; 
आत्मा ज्ञानस्वहूप ही है, कहनेवाले मायावेदान्ती भी गये । 


( ८. भावरूप अज्ञान मानने में श्रुति प्रमाण नहीं है ) 
न च 'अनृतेन हि प्रत्यूढाः ( छा० ८4३२ ) इति श्रुतिर- 
विद्यायां प्रमाणमित्याश्रयितुं शक्षयम्‌। ऋतेतरविषयो ह्यनृतशब्दः। 


२०० सबेदशेनसंग्रहे- 


ऋतशब्दअ कर्मबचनः । ऋत॑ पिबन्तो! ( का० ३॥१ ) इति 
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वचनात्‌ । ऋत॑ कम न्धिरहित॑, परम' 
तत्प्राप्तिफलम्‌ । अत्र तद्मतिरिक्तं सांसारिकाल्पफलं कर्मोनृत 
ब््नश्राप्तिविरोधि | “य एतं ब्रह्मलोक॑ न विन्दन्ति अनृतेन हि 
प्रत्यूदा! ( छा० ८।३॥२ ) इति वचनात्‌ । 

“अनृत ( असत्य ) से ढेंके हुए! ( छा० ८।३।२ )'--यह श्रुतिवाक्य अविद्या 
के विषय में प्रमाण ( 3०४।॥07४09 ) है, ऐसा नहीं कहा जा सकता । 'अनुत” 
का अर्थ है 'जो ऋत ( सत्य ) से भिन्न हो। “ऋत” का अर्थ है ( पुए॒य ) कर्म, 
क्योंक्रि इस वाक्य में--“ऋत को पीते हुए” कहा गया है [ जिसका अर्थ है कि 
वे दोनों कर्म के फलों का अनुभव कर रहे हैं।] ऋत का अर्थ है फल की 
कामना न रखते हुए किया गया कम; परम पुरुष ( ब्रह्म ) की आराधना के 
रूप में उसकी प्राप्ति का फल मिलता है। यहाँ पर उससे भिन्न, सांसारिक तथा 
थोड़ा फल देनेवाला कर्म हो अनृत कहा गया है जो ब्रह्म की प्राप्ति का 
विरोधी है। ऐसा ही श्रुतिवचन भी है--जो इस ब्रह्मलोक को प्राप्त नहीं करते, 
ये लोग अनृत ( सांसारिक फल ) से ढेंके हुए हैं ( छा० ८३॥२ )। 

कमाया तु प्रकृति विद्यात! (श्रे० उ० ४।१० ) इत्यादों 
७९ 
मायाशब्दो विचित्रार्थसगकरत्रिगुणात्मकप्रकृत्यभिधायको नानि- 
वंचनीयाज्ञानवचनः । 
५. तेन मायासहस्र॑ तच्छम्बरस्याशुगामिना । 

बालस्य रक्षता देहमेकेकांशेन सद्तिम्‌॥ 

( वि० पु० १।१९।२० ) 
इत्यादी विचित्रार्थस्गंसमर्थस्य.. पारमार्थिकस्येवासुराद्स- 
विशेषस्येव मायाशब्दाभिधेयत्वोपालम्भात्‌ । अतो न कदाचिदपि 

5निवचनीयाज्ञ ९ 
श्रुत्याउनिवंचनीयाज्ञानग्रतिपादनम्‌ । 

“माया को मूलकारण समभे--इस वाक्य में माया-शब्द का अर्थ “विचित्र 
पदार्थों की सृष्टि करनेवाली त्रिग्रुणात्मिका प्रकृति” है, न कि अनिर्वंचनीय 


१. इस वाक्य का मायावेदान्ती लोग अर्थ करते हैं कि अनृत संसार का 
मूलकारण मायानामक भावरूप अज्ञान है, उसी से शब्दादि थिषयों द्वारा 
कांमनाओं की उत्पत्ति होने से लोग अपने वास्तविक रूप से हटा दिये जाते हैं । 
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( भावरूप ) अज्ञान । [ विष्णुपुराण के निम्नलिखित दलोक में ] विचित्र वस्तुओं 
की सृष्टि में समर्थ तथा पारमाधिक ( वास्तविक 768) ), असुर के अच्न-विशेष 
का ही बोध माया छाब्द से होता है--'बालक ( प्रह्लाद ) के शरीर की रक्षा 
करते हुए, उस आशुगामी [ विष्णु के चक्र | ने शम्बर नामक राक्षस की हजारों 
मायाओं को एक-एक खण्ड करके नष्ट कर दिया” ( वि० पु० ११९२० ) | 
इसलिए श्रुति-प्रमाण से कभी भी अनिर्व॑ंचनीय अज्ञान का प्रतिपादन 
नहीं होता । 
(६. अज्ञान की सिद्धि अर्थापत्ति से मी नहीं--“तत््वमसि” का अर्थ ) 
नाप्पैक्योपदेशान्यथालुपपत्त्या | तखंपदयोः सविशेषत्रह्मा- 
मिधायित्वेन विरुद्ययोजीवपरयोः स्वरूपेक्यस्थ प्रतिपत्तुमशक्य- 
तयाडर्थोपत्तेरनुदयदोषदूषितत्वात्‌ । 

[ 'तच्वमसि” (तुम वह हो ) इस वाक्य में जीव और परमात्मा की 
एकता का उपदेश दिया गया है। यदि इन दोलनों में वास्तविक भेद होता तो 
यह संभव नहीं था कि ऐक्य दिखला दें, तथ्य यह है कि इन दोनों में काल्पनिक 
जद ही माना जायगा । यह काल्पनिक भेद किसी अन्य उपाय से सिद्ध नहीं 
होता अतः इस अभेद ज्ञान के उत्पादक के रूप में--अर्थापत्ति-प्रमाण से-- 
अतिवंचनीय अज्ञान को स्वीकार करना पड़ेगा। इसका खण्डन करते हुए 
रामानुज कहते हैं कि जीव और परमात्मा में अज्ञान के अतिरिक्त ] किसी दूसरे 
प्रकार से एकता सिद्ध नहीं होती, इसलिए आप [ अज्ञान की.सत्ता ] नहीं मान 
सकते । [ स्मरणीय है कि जब किसी विशेष अर्थ के आपादान ( ग्रहण ) के 
बिना कोई वस्तु सिद्ध नहीं होती तब अर्थापत्ति-प्रमाण मानते हैं--मोटे देवदत्त 
वरिडत दिन में खाते ही नहीं । इस वाक्य में न खानेंवाले देवदत्त की मोटाई 
असिद्ध ही हो जायगी यदि हम यह न कहें कि वे रात में ही दुगुना भोजन 
करते हैं। यह “रात में दुगुना भोजन करना” अर्थापत्ति प्रमाण से सिद्ध होता 
है। यहाँ भी अज्ञान को न मानें तो काल्पनिक भेद सिद्ध नहीं होगा । लेकिन 
रामानुज इसे काट रहे हैं। ] 

कारण यह है कि तत्‌ ( वह ) और त्वम्‌ (तुम ) दोनों पदों में सविशेष 
( (५४१४४ ) ब्रह्म का अर्थ है, आपस में विरोधी जीव और परमात्मा में , 
स्वरूप की एकता का प्रतिपादन करना [ इस वाक्य से ] कठिन है, अतः 
अर्थापत्ति-प्रमाण का यहाँ उदय ही नहीं होगा--यही दोष यहाँ लग जायगा। तितु 
और त्वम्‌ दोनों सविशेष ब्रह्म के प्रतिपादक हैं, दोनों में 'नीलो घट” इत्यादि के 


| 
| 
॥ 


र०णर सबंदशनसंग्रहे- 


समान समानाधिकरणता ( [0०70# ४5 ) है--इसी से वाक्यार्थ की सिद्धि हो 
जाती है, अर्थापत्ति की आवश्यकता ही नहीं पड़ती | यदि किसी दूसरे प्रक्रार 
से वस्तुसिद्धि नहीं होती हो, तब न अर्थापत्ति आवेगी ? ] 
तथा हि--तत्पदं निरस्तसमस्तदोषम्‌ अनवधिकातिशया- 
सह्नयेयकल्याणगुणास्पदं जगदुदयविभवलयलील ब्रह्म प्रतिपाद- 
यति। “तदेक्षत बहु स्यां प्रजायेय” ( छा० ६।२।३ ) इत्यादिषु 
तस्येव॒प्रकृतत्वात्‌ । तत्समानाधिकरणं त्वंपदं चाचिह्विशिष्ट- 
जीवशरीरक॑ ब्ह्माच्टे । प्रकारदयविशिष्टकवस्तुपरत्वात्‌ सामाना- 
घिकरण्यस्य । 
इसे इस प्रकार समझें--'तत्‌” शब्द ब्रह्म का प्रतिपादन करता है जो 
( ब्रह्म ) सारे दोबों से रहित है, असीम अतिशयों ( विशेषताओं ) से युक्त तथा 
असंख्य कल्याशाप्रद गुणों का आगार है एवं संसार की उत्पत्ति, विभव (स्थिति) 
और लय की लीला दिखलाता है। “उसने देखा, मैं बहुत हो जाऊं, मैं उत्पन्न 
होऊँ ( छा० ६।२॥३ ) इत्यादि श्रुतिवाक्यों में उसी ( ब्रह्म ) का वर्णन है | 
उसका समानाधिकरण ( 0०॥608] ) 'त्वमृ” शब्द भी अचित्‌ ( जड़ शरीर ) 
से विशिष्ट जीव की देह धारण करनेवाले ब्रह्म का ही बोध कराता है । 
समात्ाधिकरणता ( 0070४/9 ) दो प्रकारों से विशिष्ट किसी एक ही वस्तु 
पर निर्भर करती है । [ 'नीलो घट:” में एक हो वस्तु का बोध होता है किन्तु 
एक प्रकार है नील गुण से विशिष्ट होना, दूसरा प्रकार है घटत्वजाति से 
विशिष्ट होना । तत्‌ और त्वम्‌ भी ब्रह्म के प्रतिपादक हैं किस्तु दो प्रकारों से 
विशिष्ट हैं। ] 
विशेष--तदैक्षत०' आदि में ब्रह्म का संकल्प दिखलाया गया है जो. 
संसार की उत्पत्ति के पूबे किया गया है। वे पहले निरीक्षण करते हैं, पुनः 
बहुत होने की कामना करते हैं कि चित्‌ , अचित्‌ के मिश्रण से जगत्‌ के रूफ 
में मैं ही बहुत बन जाऊँ, उसके लिए पहले तेज, जल, अन्न आदि के रूप में 
उत्पन्न होऊँ। ब्रह्म का यह संकल्प तभी संभव है जब वे सभी दोषों से रहित हों, 
अनन्त कल्याणकारी गुणों से संपन्न हों । इसलिए ब्रह्म में वे सब गुण उपपन्न 
होते हैं। 'तत्त्वमसि” महावाक्‍य में 'ततुः शब्द से ऐसे ही ब्रह्म का बोध होता है । 
( १०. 'तत्वमसि” में लक्षणा--अद्वेत-पक्ष ) 
नजु 'सोज्य॑ देवदत्त” इतिवत्‌ तत्वमिति पदयोविरुद्ठभाग- 
स्थागलक्षणया निर्विशेषस्वरूपमात्मेक्र सामानाधिकरण्याथे! कि 
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न स्थात्‌। यथा सोड्यमित्यत्र देशान्तरकालान्तरसंबन्धी पुरुषः 
प्रतीयते । इदंशब्देन च संनिदिितदेशवर्तमानकालान्तरसंबन्धी । 
तयोः सामानाधिकरण्येनेक्यमवगम्यते । तत्रेकस्य युगपढ़िरुद्ध- 
देशकालग्रतीतिन॑ संभवतीतिं इयोरपि पदयोः स्वरूपपरत्वे 
स्वरूपस्य चैक्य॑ प्रतिपत्तु शक्यम्‌ । एवमत्रापि किंचिज्जत्व- 
सर्वज्ञत्वादि-विरुद्वांश-प्रहणेनाखण्डस्वरूपं लक्ष्यत इति चेत्‌--। 


[ मायावादी लोग ] शंका करते हैं कि 'तत््वमसि/ महावाक्य में भी 'यह 
वही देवदत्त है” इस वाक्य की ही तरह तत्‌ और त्वम्‌ दोनों शब्दों में विरुद्ध अंश 
को त्याग देने वाली लक्षणा से, आत्मा की एकता का बोध क्‍यों नहों होगा, 
इस एकता में निर्विशेष ( (27५०७।६60 ) स्वरूप रहता है और इस प्रकार 
समानाधिकरणता ( [00॥0(ए ) का अर्थ क्यों नहीं हो जायगा ? 'सोध्यम्‌' 
में तत्‌ शब्द से दूसरे स्थान और दूसरे काल से संबद्ध पुरुष का अर्थ माठूम 
होता है। दूसरी ओर इदस्‌ शब्द से निकट स्थान और वतंमानकाल-संबन्धी 
पुरुष का बोध होता है। [ यहाँ देखना है कि दोनों पदों से भिन्न-भिन्न स्थानों 
और कालों का बोध होता है, अतः दोनों को एक वाबय में स्थापित करना 
कुछ कठिन-सा लगता है इसलिए ] दोनों पदों की एकता समानाधिकरण के 
नियम से ही संभव है। यदि ऐसा न करें तो एक ही पुरुष के उद्देश्य के रूप 
में एक साथ ही विरुद्ध देश और काल वाले शब्दों से उस पुरुष ( देवदत्त ) 
की प्रतीति संभव नहीं है, इसलिए दोनों पदों को हम व्यक्ति ( देवदत्त ) का 
बोधक मानकर व्यक्ति की एकता समझ सकते हैं। [ तात्पय॑ यह है कि देवदत्त 
के उद्देश्य के रूप में दो शब्द 'यह” और “वही” आते हैं किन्तु दोनों शब्दों में 
स्थान और काल को लेकर काफी अन्तर है। जब दोनों एक ही व्यक्ति के 
उद्देश्य हैं तो अवद्य ही दोनों में एकता होनी चाहिए, एकता- तभी स्थापित * 
हों सकती है जब दोनों शब्द मतभेदवाले अंश को निकाल दे । ऐसी दक्ा में 
उनका अपना अर्थ कम हो जायंगा तथा लक्षणा से दूसरे अल्प अर्थ की कल्पना 
करनी पड़ेगी। इसी को “विरुद्ध भाग त्याग करानेवाली लक्षणा' कहते हैं। 
इस प्रकार 'सः” और “अयम्‌” के बीच एकता समानाधिकरण के नियम ( +8 
०(30०॥४६9) से हो जायगी । ] इसी प्रकार, यहाँ भी जीवात्मा और परमात्मा 
दोनों के बीच, “तत्वमसि” महावाक्य में एकता हो सकती है. यदि उन दोनों 
के विरुद्ध अंश, जैसे थोड़ा जानना (जीव का गुण ), सब कुछ जानना 


२०४ स्वेदशेनसंग्रहे- 
( परमात्मा का गुण ) आदि, का त्याग हो जाय और दोनों के अखंड-स्वरूप 
का बोध हो जाय । [ यह मायावादी लोगों का पूर्वपक्ष हुआ । 
( ११. रामानुज का उत्तर-पक्ष ) 
विषमोड्यम्नुपन्यासः । द्शन्तेडपि विरोधवैधु्येण लक्षणा- 

गन्धासंभवात्‌ । एकस्य ताबदू भूतवर्तमानकालब्यसंबन्धो 
न विरुद्ध: । देशान्तरस्थितिभूता संनिद्धितदेशस्थितिबतंत इति 
देशभेदसंबन्धविरोधश्व कालभेदेन परिहरणीयः । लक्षणापक्षेड- 
व्येकस्पेव पदस्य लक्षक॒त्वाश्रयणेन विरोधपरिहारे पद्धयस्य 
लाक्षणिकत्वस्वीकारो न संगच्छते । 

मायावादियों की यह स्थापना बिल्कुल व्यर्थ है। 'यह वही देवदत्त हैः 
इस हृष्टान्त में भी विरोध नहीं है, अतः लक्षणा की गंध भी इस वात्य में 
नहीं है। एक व्यक्ति का संबन्ध यदि भूत और वतंमान दोनों कालों से [ भिन्न- 


: भिन्न अवस्थाओं में, एक साथ नहीं ) है तो कोई भी विरोध की बात नहीं 


[ जिससे लक्षणा स्वीकार करने की आवश्यकता हो, यह तो स्वाभाविक ही 
है। ] दूसरे स्थान में उसकी स्थिति भूतकाल में थी अब उसकी स्थिति निकट 
स्थान में है इसलिए स्थान के भेदों का संबन्ध, जिससे विरोध होने की संभावना 
है, उसे काल का भेद मानकर समझा सकते हैं। [ कहने का अभिप्राय यह्‌ है 
कि 'सः और 'अयम' छाब्दों में विरोध है ही नहीं कि लक्षणा मानें । यह 
माना कि 'सः” का मतलब दूसरे काल और दूसरे स्थान में अवस्थित पुरुष 
है, यह भी माना कि 'अयघ! का अर्थ निकट काल और निकट स्थान में 
अवस्थित पुरुष है। किन्तु क्या दो स्थानों में एक ही व्यक्ति नहीं रह सकता ? 
हाँ, यदि एक साथ एक ही समय में आप कहें तो संभव नहीं है। सो बात तो 
यहाँ है नहीं। वह पुरुष दो विभिन्न कालों में दो स्थानों पर था। भूतकाल 
में दूर पर था लेकिन वर्तमान-काल में निकट आ गया । अतः कोई विरोध यहाँ 
नहीं है। फिर लक्षणा क्यों स्वीकार करें । | 

फिर भी, यदि आप लक्षणा मानने के लिए ही सिर पर सवार हैं तो लक्षणा 
में भी एक ही छब्द लाक्षणिक होता है। किन्तु उक्त विरोध से बचने के लिए 
दो पदों को (सः और अयम को ) लाक्षणिक स्वीकार करना पड़ता है जो 
बास्तव में संगत नहीं | 

विशेष--माघवाचार्य का उपयुक्त कथन चिन्तनीय है। लक्षणा में यह 
आवश्यक नहीं कि लाक्षणिक एक ही पद हो। लक्षणा में केवल अन्वय का 


जि २०४ 


ही विरोध नहीं किया जाता बल्कि तात्पर्यार्थ का भी विरोध होता है। इसके 
लिए एक पद के समान ही दो, तीन या सभी पदों की लक्षणा होती है । 
पबिष खा लो पर उसके घर में भोजन मत क्रो' इसमें सभी पदों की लक्षणा 
है। लेकिन एक बात है। वह यह कि लाक्षरिक चाहे कितने भी पद हों परल्त 
लक्ष्यता का व्यापक कोई एक ही होता है अर्थात्‌ लक्ष्यार्थ एक ही होगा । 


इतरथैकस्य वस्तुनः तच्तेदंताविशिश्त्वावगाहनेनप्रत्य- 
भिन्ञायाः प्रामाण्यानड्डीकारे स्थायित्वासिद्रो क्षणभद्गजवादी 
बौद्ो विजयेत । एवमत्रापि, जीवपरमात्मनोः शरीरात्मभावेन 
तादात्म्यं न विरुद्वमिति प्रतिपादितम्‌ । जीवात्मा हि ब्रह्मणः 
शरीरतया ग्रकारत्वाद्‌ ब्रह्मात्मकः । 'य आत्मनि तिष्ठन्नात्मनो5- 


न्तरों यमात्मा न वेद यस्यात्मा शरीरम! ( बृ० ३।७२२ ) 
इति श्रुत्यन्तरात्‌ । 
यदि दोनों पदों में लाक्षणिकता मान लें तो एक वस्तु को 'इदम” और 
“तत्‌! दोनों के गुणों से विशिष्ट मानकर, प्रत्यभिज्ञा ( ३०००१7एॉ४०॥ ) को 
प्रमाण के रूप में स्वीकार नहीं करना पड़ेगा । इस तरह स्थायित्व नाम की 
कोई चीज नहीं रह जायगी, क्षणभंगवाद को स्वीकार करनेवाले बौढों की 
ही विजय हो जायगी | [ रामानुज का यह (छना है कि काल में भेद होने से 
वस्तु में भेद पड़ता है कि नहीं ? यदि नहीं पड़ता है तो लक्षणा की आवश्यकता 
ही क्या है। यदि वस्तु कालक्रम से भिन्न होती चली जाती है तो क्षणिकवादी 
बौढ़ों का सिद्धान्त ही यह हो जायगा । किन्तु वास्तव में यह बात चिन्तनीय 
है क्‍योंकि बौद्धमत उसी समय स्वीकार किया जा सकता है जब उपाधि में 
भेद हो अर्थात्‌ जब दो वस्तुओं में भिन्न-भिन्न उपाधियाँ हों । किन्तु ग्रहाँ पर 
बस्तु तो एकरूप ही रहती है! 'यह वही देवदत्त है” इस वाक्य में अभेद की 
उत्पत्ति नहीं की जाती क्‍योंकि वह तो पहले से ही है। अभेद की सूचना हीँ 
यहाँ मिलती है। फल यह हुआ कि अभेद बतलाने के लिए. इस वाक्य में 
लक्षणा का आश्रय लेना आवश्यक है। ] 
ठीक इसी प्रकार इस ( ततत्वमसि ) वाक्य में जीव और परमात्मा दोनों के 
बीच दारीर और आत्मा का संबन्ध है इसलिए तादात्म्य ( ॥0७0#ं४ण ) रखना 
विरोध नहीं होता यही प्रतिपादित किया गया है । जीवात्मा ब्रह्म का शरीर 
है । इसलिए वह ब्रह्म का ही एक प्रकार है, ब्रह्मात्मक है। इसके लिए वेद का 


२०६ सर्वेदशनसंग्रहे- 
दूसरा प्रमाण भी है--जो आत्मा में रहता है, आत्मा से भिन्न दूसरी आत्मा 
जिस परमात्मा को . नहीं जान पाती, आत्मा जिसका शरीर है ( बृ० ३७२२ )। 
विशेष--यहाँ जीव और ईघ्वर के बीच के भेद को बाँधने की बहुत ही 
सुन्दर चेष्टा हुई है। जीव को शरीर माना गया और ईश्वर उसकी आत्मा है । 
आत्मा और शरीर चूँकि परस्पर विरोधी शब्द हैं अतः दोनों के बीच शरीरात्म- 
भाव दिखाकर 'त्वम्‌” छब्द का अर्थ जीव के शरीर को घारण करने वाले 
परमात्मा के रूप में किया जाता है। “तत्‌ त्वमृ” कहने पर कोई विरोध नहीं 
है--तादात्म्य दोनों में हो सकता है। 


( १२. सभी शब्द परमात्मा के वाचक हैं ) 
अत्यस्पमिदंश्नुच्यते । सर्वे शब्दाः परमात्मन एवं वाचकाः। 
न च पयायत्वम्‌। द्वारभेद्संभवात्‌ । तथा हि जीवस्य शरीर- 
तया प्रकारभूतानि देवमनुष्यादिसंस्थानानीय सर्वाणि वस्तूनीति 


. ब्ह्मात्मकानि तानि सवाणि । 


[ त्वमू” शब्द से जो जीव के अन्तर्यामी परमात्मा का बोध हुआ ] यह तो 
थोड़ा सा ही कहा गया । वास्तव में तो संसार में जितने भी [ घट, पट, मनुष्य 
आदि ] छब्द हैं, सभी परमात्मा के ही वाचक हैं | ऐसी दशा में यह बात नहीं 
है कि वे (शब्द) एक दूसरे के पर्याय हो जायेँ क्‍योंकि सभी छाब्दों में द्वार के भेद 
की संभावना है ( घट-शब्द घट-पदार्थ की अभिव्यक्ति के द्वारा अपने अन्दर के 
परमात्मा का बोधक होगा, इस प्रकार सभी शब्द अपने निश्चित पदार्थों के 
द्वारा परमात्मा का बोध कराते हैं--जिस विधि से बोध होता है उसी के द्वार 
में अन्तर है )। जैसे देवताओं, मनुष्यों और अंन्य योनियों के शरीर के अवयव 
उनमें निवास करने वाले जीव के शरीर के विभिन्न प्रकार ( #०४७॥ ) हैं, 
उसी प्रकार सारी वस्तुएँ ब्रह्मात्मक हैं। [ मनुष्यों के शरीर के विविध अवयव उस 


: शरीर के विभिन्न रूप हैं, उन अवयवों को. हम मनुष्यात्मक कहते हैं क्‍योंकि 


सब मनुष्य के ही हैं। ब्रह्म के शरीर के विविध अवयवों के रूप में ये सारी 
बस्तुएँ दृष्टिगोचर होती हैं अतः ये ब्रह्मात्मक हैं । ] 
अतः-- 
६, देवो मनुष्यों यक्षो वा पिशाचोरगराक्षसाः । 
पक्षी बृक्षो ता काएं शिला ठ्॒ण घट; पट 0 
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इत्यादयः सर्वे शब्दाः ग्रकृतिग्रत्यययोगेनाभिधायकतया 
ग्रसिद्धा लोके, तद्बाच्यतया प्रतीयमानतत्तत्संस्थानवद्वस्तुमुखन 
कप : [] 
तदभिमानिजीवतदल्तयामिपरमात्मपयन्तसंघातस्य वाचका। । 
देवादिशब्दानां परमात्मपयन्तत्वमुक्त तचखमुक्तावस्यां चतुर्थसरे । 
७, जीव॑ देवादिशब्दो वद॒ति तदप्रथक्सिद्धभावाभिधाना- 
क्रिष्कर्षोभावयुक्ताह॒हुरिह च इढो लोकवेदप्रयोगः । 
आत्मासंबन्धकाले स्थितिरनवगता देवमत्योदियूर्तें- 
जीवास्मानुप्रवेशाज्गति विभ्वर॒पि व्याकरोन्नामरूपे ॥ 
( तच्मुक्ताकलापः ४८२ ) इति। 
इसलिये, देव, मनुष्य, यक्ष, पिशाच, सप॑, राक्षस, पक्षी, वृक्ष, लता, काष्ठ, 
शिला, घट, पट आदि सभी शब्द प्रकृति ( 00०६ ) और प्रत्यय ( छिपी 5 ) 
के जोड़ने से किसी त किसी अर्थ का बोधक होने पर लोक-व्यवहार में प्रसिद्ध 
हैं। अपने उसी बाह्यार्थ से वे अपने-अपने शरीरावयवों को धारण करने वाली 
वस्तुओं का बोध कराते हैं तथा इसी प्रकार, उनका नियन्त्रण करने वाले जीव 
का ( सजीव वस्तुओ्रों में ) तथा उसके बाद उसके अन्दर में नियामक के रूप में 
रहने वाले परमात्मा तक के सारे समूहों (अर्थों ) का बोध भी ये शब्द ही 
करा देते हैं। [ हमलोग छाब्दों की महत्ता केवल बाह्य वस्तुओं का बोध कराने 
में ही समझते हैं । लेकिन शब्द न केवल बाह्यार्थं का प्रत्युत अन्तर्यामी परमात्मा 
तक का बोध कराने में समर्थ हैं। शब्द से वस्तु का बोध होता है, वस्तु से उसके * 
भीतर रहने वाले जीव का, फिर जीव से परमात्मा का--इस भ्रकार ये बहुत से 
संघात बीच में पड़ते हैं । ] 
देवादि शब्द परमात्मा तक का बोध करा देते हैं, यह तच्वमुक्तावली के 
चतुर्थ सर ( अध्याय ) में कहा गया है---देव आदि शब्द जीव का बोध कराते 
हैं क्योंकि उस ( जीव ) से पृथक न रहनेवाले सिद्ध-माव ( देवादि का शरीर ) 
का उल्लेख किया जाता है । [ जीव के बिना शरीर का स्वरूप नहीं सिद्ध किया 
जा सकता है। इसलिए शरीर जीव से अपृथक्‌ है, यह सिद्ध है।] इस अर्थ 
में, लोक और वेद दोनों में [ देवादि शब्दों का ] प्रयोग बहुत हृढ़तासे होता 
है, इंकि [ जीव और शरीर में ] निष्कष ( पार्थक्य [260797०७ ) का अभाव 
है। [ लोक में देव, मनुष्य; पद्ु आदि शब्दों का प्रयोग शरीर तथा जीब दोनों 
के १ए होता है, किसी एक के लिए नहीं । वेद में भी जहाँ-जहाँ दिवत्वं प्राप्नोति 


| 
॥ 
॥| 


श्ण्८ स्वदशेनसंग्रहे- 


गच्छति' का प्रयोग है वहाँ-वहाँ 'देवत्व” का अर्थ है देवता के शरीर की विशेषता। 
इस प्रकार दोनों स्थानों में विशिष्ट अर्थ में ही इन शब्दों का प्रयोग होता है । 
इसमें कारण यही है कि शरीर से शरीरी ( जीव ) अपृथक्‌ रूप से सिद्ध है। ] 

आत्मा से सम्बन्ध विच्छिन्न हो जाने पर देव, मनुष्य आदि के शरीर 
( मृत ) की स्थिति पहले जैसी नहीं जानो जाती। [ मर जाने पर शरीर क्षण 
भर भी पहले नैसा नहीं रहता जब कि उस दरीर में आत्मा या जीव का 
वास था । ] यहाँ तक कि परमात्मा ने भी वस्तुओं में जीवात्मा का प्रवेश होने 
के कारण ही संसार में नाम ( 'पि06 ) और रूप ( #०ए० ) की. सृष्टि की ।” 

विशेष-वेड्ुटनाथ या वेदान्तदेशिक के लिखे हुए बहुत से ग्रन्थों में 
तत्वमुक्ताकलाप भी एक है। वेदान्तदेशिक का समय १२६७ से १३६८ ई० 
है । उक्त ग्रन्थ पर उन्होंने स्वयं भी एक ,ठीका लिखी थो । इस ग्रन्थ में 
विशिष्टाद्नैतवाद के मुख्य सिद्धास्तों का वरणौन लग्धरा छन्‍्दों में किया गया है । 
इसमें पाँच सर ( लड़ी ) हैं। इनमें क्रमशः जडद्रव्य, जीव, नायक, बुद्धि और 
अद्रव्य इन पाँच विषयों का वर्णन है। प्रस्तुत स्थल में उसी ग्रन्थ की सहायता 
से देव आदि छाब्दों से परमात्मा तक का बोध होता है--यही बतलाया जा रहा 
है । कुछ इलोकों के तो केवल संकेत ही किये गये हैं । 

अनेन देवादिशब्दानां शरीरविशिष्टजीवपयन्तत्व॑ प्रतिपाद्य, 
(संस्थानेक्याद्यमावे! (त० छु० क० ४।८३ ) इत्यादिना 
शरीरलक्षणं दरशशेयित्वा, 'शब्देस्तन्बंशरूपप्रभ्नुति/ ( ४८४ ) 
इत्पादिना विश्वस्येथरा प्थक्सिद्धत्वइपपाथ, “निष्कपोकृत' 
( ४८५ ) इत्यादिना पद्येन सर्वेषां शब्दानां परमात्मपयच्तत् 
ग्रतिपादित॑ दे 
, तत्सवं तत एवावधायम्‌। अयमेवार्थः समर्थितो 
थसंग्रहे है 

बेदार्थसंग्रहे नामरूपश्रुतिव्याकरणसमये रामानुजेन । 

उपर्युक्त इलोक में यह सिद्ध किया गया है कि देव आदि शब्दों का अर्थ 
शरीर से युक्त ( पृथक्‌ न रहनेवाले ) जीव तक है। पुनः 'संस्थानैक्याद्यमावे" 
(४८३ ) इससे आरम्भ होनेवाले इलोक में शरीर का लक्षण किया गया है, 
पुनः 'शब्दैस्तन्वंहरूप” ( ४८४ ) इस इलोक में यह सिद्ध किया गया है कि 
विश्व ईश्वर से पृथक्‌ सिद्ध नहीं हो सकता । अन्त में निष्कर्षाकृत' ( ४८२ ४, 
के द्वारा सभी शब्दों को परमात्मा का बोधक बतलाया गया है। ये सभी चीज 
वहीं से जाननी चाहिएँ । रामानुज ने भी नाम और रूप का वर्णन करनेवाली 


4 २०६ 
श्रुतियों का विश्लेषण करते समय अपने वेदार्थ-संग्रह नामक ग्रन्थ में भी यही 
बात पुष्ट की है। 
विशेष--त च्वमुक्ताकलाप के उपयुक्त संकेतों के पूरे 'छोक यों हैं-- 
संस्थानैक्याद्यभावे बहुपु निरुषधिदेंहशब्दस्य रूढि- 
लॉकाम्नायप्रयोगानुगतमिह ततो लक्ष्म निष्कषंणीयम्‌ । 
अव्याप्तत्वादिदु:स्थं परमतपढितं लक्षण तत्र तस्मातृ- 
यद्धीतुल्याश्रयं तद्पुरिदमपृथक्सिद्धिमद्‌ द्रव्यमस्य ॥ 

[ संसार के सभी जीवधारियों में ] शरीर की रचना को एकता नहीं देखी 
जाती, बहुत से पदार्थों में देह शब्द का प्रयोग ( रूढि ८ (207ए९॥४०॥ ) 
उपाधिहोन ( (000700 0०0७) ) ही है, यह लोक और वेद के प्रयोगों से 
सिद्ध है। इसलिये उसके अनुरूप हो एक लक्षण ( शरीर का ) निकालना 
चाहिये | दूसरे मतों के अनुसार दिये गये लक्षण अव्याप्ति आदि दोषों से दूषित 
हैं [ जैसे नेयायिक लोग "चेष्टाश्रयत्वं शरीरत्वम्‌” कहते हैं, ईध्वर के शरीर 
के रूप में अभिमत काल आदि में चेष्टा नहीं है अतः पूरे शरीर के अर्थ को 
यह लक्षण व्याप्त नहीं करता । ] इसलिये शरीर का लक्षण होगा>-बुद्धि का 
आश्रय ही जिसका आश्रय है, जो द्रव्य जिससे प्रथक्‌ होकर नहीं रह सकता, 
वही उसका शरीर है।[ शरीर का आधार वही है जो बुद्धि का है, शरीर बुद्धि 
से पृथक नहीं हो सकता, जो जिससे प्रथक्‌ नहीं हो बही उसका शरीर है।] 

शब्दैस्तसन्वंशरूपप्रभुतिभिरखिलः स्थाप्यते विश्वपूत्तें- 

रित्यंमावः प्रपश्नलस्तदनवगमतस्तत्पृथक्सिद्धमोह: || 
श्रोत्रायैराश्रयेम्यः स्फुर्रात खलु पृथक्‌ शब्दगन्धादिधरमों 
जीवात्मन्यप्यहश्ये वपुरपि हि दुशा गृह्मतेडनल्यनिष्ठम्‌ ॥ 
तनु', अंश', रूप) आदि शब्दों से यह सिद्ध होता है कि इस रूप में (प्रृथक्‌ 
न रहकर सिद्ध होनेवाला ) यह समूचा संसार ( प्रपंच ) उस विश्वमूति ( विष्णु ) 
का ही है ( विष्णु से परथक्‌ यह जगत्‌ सिद्ध नहीं होता ) | इसे नहीं समझने 
के कारण मू्ख लोग ईश्वर से जगत को पृथक्‌ समझने की मूर्खता ( मोह ) करते 


१. डदाहरण--तत्सव॑ वै हरैस्तनुः ( वि० पु० १९३) ३७ )। 

२. ममैवांशों जीवलोके ( भ० गी० १५७ ) । 

३. द्वें रूपे ब्ह्मरास्तस्य ( वि० पु० १२२।५३ ) | 

४. आदि से शक्ति, काय, शरीर आदि का ग्रहण होता है--विष्णुशक्ति: 
वरा प्रोक्ता ( बि० पु० ६७/६ ), यदम्बु वैष्णव: काय: (वि० पु० २१२३७ ), 
यस्यात्मा शरीरम ( बृ० उ० ३७२२ ) इत्यादि । 
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हैं। | ज्ञानी लोग प्रपंच को संदेव ईश्वर से अपृथक्‌ ही सिद्ध समझ कर अपने 
ध्यवहार चलाते हैं।] जिस प्रकार, श्रोत्र, त्लाण आदि इन्द्रियों के ढांरा, शब्द« 
गन्ध आदि गुरों का ग्रहण ( 3 एए/थशाआं०]) अपने आश्चयों ( आकाश, 
पृथिवी आदि ) से पृथक्‌ होकर ही होता है [ क्योंकि इन्द्रियाँ आश्रय को ग्रहण 
नहीं कर सकतीं, अतः धर्मों का ज्ञान अकेला ही होता है ]), उसी प्रकार अहृब्य 
जीवात्मा में भी [ ईश्वर का ग्रहण करने में असमर्थ लोग ] अपनी नंगी आँखों 
से केवल शरीर का ग्रहण करते हैं, किसी अन्य पदार्थ ( जीव ) का ग्रहण नहीं 


कर पाते । [ इन्द्रियाँ केवल गुणों का -ग्रहण कर सकती हैं, उनके आधार का 


नहीं । केवल बाह्येन्द्रियों का सहारा छेनेवाले मूर्ख लोग भी केवल दरीर का 
ग्रहण कर सकते हैं, जीव से विशिष्ट ( अपृथक्‌ सिड) शरीर का नहीं । आँखों 
से जीव के दर्शन नहीं हो सकते.। 
उपयुक्त दोनों शोकों में संसार को परमात्मा से अपृथक्‌ सिद्ध किया गया है. 
अब संसार के वाचक डाब्दों का वार्थक्य/ (निष्कर्ष ) अर्थ न होने के कारण 
परमात्मा ही अर्थ है, यह बतलाया जा रहा है-- 

निष्कर्षाकृतहानौ विमतिपदपंदान्यन्तरात्मानमेक 

त्पूर्तेर्वाचकत्वादभिदधति यथा रामकृष्णादिश्ब्दाः । 
सर्वेषामाप्तमुख्मे रगरि। च वंचसा शाब्ते5स्मिन्प्रतिष्ठा 
वा्कैस्तस्ाप्रतौतेजंगति तदित रे: स्थाच भड्वत्वा प्रयोग: । 

जहाँ [ जीव और शरीर में | पार्थेक्य रखने का अभिप्राय नहीं है," वहाँ 
विवादास्पद ( विमतिपद ) शब्द भी एकमात्र “अन्तरात्मा/: अर्थ का ही बोध 
कराते हैं क्योंकि सारे शब्द उस ( ईश्वर ) की मूत्ति (8049) के ही वाचक हैं। 
राम, कृष्ण आदि शब्द भी ऐसे ही हैं [ जिनसे परमात्मा के अर्थ का बोध होता 
है.]। आप्त ( प्रामाणिक ) लोगों में प्रधानों ( महर्षियों ) ने इसी णाश्वत ब्रह्म 
में सारे शब्दों की अवस्थिति मानती है। [ यह. अवस्थिति वाच्यार्थ के ही रूप में 
है, दूसरी किसी शक्ति की आवश्यकता नहीं है। एक ऐसी ही उक्ति भी है-- 
बता: सम सर्वबचसां प्रतिष्ठा यत्र झाश्व॒ती ।' ] पाकों ( अज्ञानियों, डिम्भों ) के 
शरीर में अपृथक्‌-सिद्ध हो जाते पर भी 
वार्थ॑क्य से प्रतिपादन होने के कारण वार्थबंय अर्थ अभीष्ट होता है जैसे--यह 
जीवात्मा का शरीर है। यहाँ शरीर का अर्थ जीवात्मा-पर्य॑न्‍्त नहीं होगा, केवल 
शरीर का ही यहाँ अथे है। 'यस्य पूथिवी शरीरम्‌' यहाँ भी परृथिवी शब्द इसी 
श्रकार का है, इससे परमात्मा तक अर्थ नहीं हो सकता । जहाँ ऐसी विवक्षा नहीं 
है बहाँ तो प्रत्येक शब्द परमात्मा तक का वाचक हो सकता है। 


१. कहीं-कहीं जीवात्मा और 


रामानुज-दशेनम्‌ 


द्वारा उसकी प्रतीति नहीं होती, उनके साथ संसार में व्यवहार करनेवाले दूसरे 
( विद्वान ) लोग भी तोड़कर ( लक्षणा से ) शब्दों का प्रयोग एक ही अर्थ में 
( लौकिक वस्तुओं के अर्थ में ) करते हैं। [ वाच्याथ्थ तो शब्दों का परमात्मा 
ही है, लक्ष्यार्थ ये सारी वस्तुएँ हैं क्योंकि इसी अर्थ में जीव और शरीर की 
पृथक्‌ सिद्धि होती है, गौरा अर्थ ( 86००7087ए 77९७गंए४ट ) काः सहारा 
लिया जाता है। ] 


( १३. निर्विशेष ब्रह्म] की अप्रामाणिकता ) 
कि च॒ सर्वप्रमाणस्य सविशेषविषयतया निर्विशेषवस्तुनि 

न क्रिमपि प्रमाणं समस्ति । निर्विकल्पकप्रत्यक्षेषपि सविशेषमेव 
वस्तु प्रतीयते । अन्यथा सबिकल्पके सोड्यमिति पूर्वश्रतिपन्न- 
प्रकारविशिष्टप्रतीत्यनुपपत्तेः । 

इसके अतिरिक्त, चूँकि सभी प्रमाणों का विषय ( (00|७०५ ) स्विशेष 
( )90७॥४४७/6, रूपादि से युक्त ) पदार्थ हुआ करता है इसलिए निविशेष 
( आकार-प्रकार हीन ) वस्तु की सिद्धि के लिए कोई प्रमाण सजद्भत..नहीं हो 
सकता । यही नहीं, निविकल्पक प्रत्यक्ष (060070४0&(.९ 2267०४|४४ ०) 
में भी सविशेष ( आकार-प्रकार से युक्त ) ही वस्तु की प्रतीति होती है [नकि 
नैयायिकों के अनुसार निविशेष वस्तु को ]। नहीं तो सविकल्पक प्रत्यक्ष 
()9#07007808 67०९०४०० ) में 'यह वही है” इस वाक्य में पहले से 
प्रतिपादित वस्तु के आकार-प्रकार आदि की विशेषताये नहीं जानी जा सकतीं | 
[ जबतक हम पहले से वस्तु के आकार-प्रकार नहीं जानेंगे तो केसे कह सकते हैं 
कि यह वही वस्तु है। अतः निविकल्पक प्रत्यक्ष में वस्तु की विशेषतायें अवद्य 
ज्ञात होनी चाहिएँ | ] 

विशेष--रामानुज का निविकल्पक और सविकल्पक नैयायिकों से कुछ 
भिन्न है, इसीलिए वे इस प्रकार की पंक्तियाँ लिख रहे हैं! नैयायिंक लोग निवि- 
कल्पक को निष्प्रकारक ज्ञान समझते हैं जिसमें वस्तु की सत्ता ही ज्ञात रहती है 
जैसे --इदं किचित्‌ । रामानुज निविकल्पक प्रत्यक्ष की परिभांषा यों करते हैं-- 
एकजातीयद्रव्येषु प्रथ मपिणडग्रहएम्‌ क्र्थात्‌ एक प्रकार को वस्तुओं में प्रथम 
विरड का ग्रहण करना । देवदत्त जब पहले से न देखे हुए घट को देखकर यह 
ज्ञान पाता है कि यह घट है ( अय॑ घटः ) तो यह निविकल्पक हुआ । यहाँ 
यद्यपि घटत्व के रूप में उस घट का प्रकार प्रतिभासित होता है फिर भी यह . 
घंटल्व इस प्रकार के दूसरे घटों में ( एकजातीयद्रव्येषु ) अनुवृत्त है--यह 


श्श्र स्वेद्शनसंग्रहे- 
अनुवृत्ति का प्रकार नहीं प्रतीत होता, इसलिए इस ज्ञान को वे निविकल्पक कहते 
हैं। जब वैसा ही दूसरा घठ देखते हैं. तब पहले देखे गये घट के आधार पर ही 
कहते हैं कि यह भी उसी जाति ( (2]888 ) का है यह अनुवृत्ति ( 'घटत्व” की ) 
प्रतीत होती है, इसलिए यह ज्ञान सविकल्पक है जिसका उदाहरण है- 
सो5य घट: । नैयायिक लोग सविकल्पक का अथं वस्तु का प्रकार आदि लेते हैं 
जिसमें 'अयं रूपादिविशिष्टो घटः” कहते हैं। रामानुज का सविकल्पक नैयायिकों 
की प्रत्यभिज्ञा ( हि०००९2एां००7 ) है । 

सभी प्रमाणों में संविशेष वस्तु को ही ग्रहण होता है। यदि वस्तु में रूप 
आदि न हों तो प्रत्यक्ष प्रमाण की तो प्रवृत्ति होगी ही नहीं क्योंकि प्रत्यक्ष के 
लिए वस्तु और इन्द्रियों का संनिकर्ष होना आवश्यक है; जबतक वस्तु में कोई 
गुरा नहीं, तब तक किसी वस्तु का प्रत्यक्ष नहीं होगा । दूसरे सारे प्रमाण प्रत्यक्ष 
के ही आधार पर होते हैं. अतः उन सबों की भी प्रवृत्ति नहीं हो सकती । यही 
कारण है कि रामानुज शड्भूर के निविशेष ब्रह्म (एफवृणथी९१ 30800 47) 
का खणडन करते हैं। 


( १४. प्रपश्च की सत्यता ) 
कि च तत्त्वमस्यादिवाक्य न प्रपश्वस्य वाधघकम्‌ । आन्ति- 
मूलकत्वात्‌ , आन्तिप्रयुक्तरज्जुसपेवाक्यवत्‌ । नापि ब्रह्मात्मेक्य- 
ज्ञान॑ निवतेकम्‌ । तत्र प्रमाणाभावस्य प्रागेवोपपादनातु । न च 
एकविज्ञाने सर्वविज्ञान 
प्रपश्चस्य सत्यत्वप्रतिष्ठापनपक्ष एकविज्ञानंन प्रतिज्ञा 
व्याकोप॥.. _ 
इसके अतिरिक्त 'तत्वमसि” आदि वाक्‍्यों को [ शद्भूराचार्य की तरह इस 
हृ्यमान जगतु ( प्रपद्च ) का विरोधी ( बाधक ) नहीं समझना चाहिए । इसके 
मूल में आन्ति ( [पआंणा ) है, जैसे श्रम में ही प्रयुक्त होनेवाले “रस्सी-साँप' 
के वाक्य में हम पाते हैं। [ यह रस्सी नहीं, साँप है--यहाँ रस्सी को साँप 
समझना अान्ति है। भ्रान्त व्यक्ति की बात पर किसी को विश्वास नहीं होता है । 
वास्तविक रस्सी को साँप समझनेवाला व्यक्ति ही भ्रान्त है। वैसे ही यदि प्रपन्च 
को भ्रान्तिमुलक मान लें तो वेदादि भी अममूलक ही हो जायँंगे--फिर उनकी 
बात पर विश्वास ही कौन करेगा ? 'तत्वमसि” वाक्य भी तो वेद के अन्तगंत है 
जो स्वयं एक प्रपश्च होने के कारण आन्तिमूलक है। फिर इस वाक्य के आधार 
पर प्रपज्न का बाघ केसे कर सकेंगे ? ] 
पुनः, ब्रह्म और जीव में एकता का ज्ञान हो जाने से प्रपश्न की निवृत्ति 
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( नाश ) हो जाती हो, ऐसो बात नहों, क्योंकि [ ब्रह्म और आत्मा की एकता 
के विषय में ] कोई भी प्रमाण नहीं है, यह हमने पहले ही सिद्ध कर दिया है। 
[ अविद्या को मानने के लिए कोई प्रमाण नहीं है, यह कह चुके हैं। ब्रह्म और 
आत्मा में प्रत्यक्ष भेद है जिसका तिरस्कार नहीं किया जा सकता, अतः ब्रह्म 
और आत्मा की एकता प्रमाणों के द्वारा सिद्ध नहीं होती । यही नहीं, जब सभी 
प्रमाणों को सविशेषवस्तु के रूप में विषय की आवश्यकता पड़ती है, तब तो 
विशेष का अर्थ है एक और पदार्थ। विशेषण और विश्येष्य में एकता केसी ? 
अत: जोव ब्रह्म का विशेषण है, दोनों में एकता किसी प्रमाण से सिद्ध नहीं 
होती । जब एकता नहीं है तो किसी भी मूल्य पर भ्रपश्च का नाश नहीं होगा । 
स्मरणीय है कि शद्भूर अविद्या की निवृत्ति से जीव-ब्रह्म की एकता मानते > 
और उसके बाद प्रपश्च की अआान्ति मिठ जाती है जिससे पुरुष मुक्त होता है। 
रामानुज न तो अआ्तिमूलक प्रपथ्च मानते हैं, न प्रपश्च का नाश, न ब्रह्म-जीव 
की एकता और न ही जीवन्मुक्ति । ] 


अब, यदि सत्य के रूप में प्रपश्च को प्रतिष्ठित ( सिद्ध ) करें तो भी 'एक 
के ज्ञान से सबों का ज्ञान हो जायगा' इस प्रतिज्ञा में बाघा नहीं पड़ती । 
[ शंकराचार्य परमात्मा के अतिरिक्त किसी को सत्य नहों मानते। प्रपश्नमात्र को 
आत्मा पर आरोपित करते हैं, इसलिए प्रपश्न के आधार के रूप में जो आत्मा है 
उस्ते जान लेने पर सारे प्रपश्चका ज्ञान हो जाता है । छानन्‍्दोग्य उपनिषद्‌ (६१४) 
में कहा गया है-यथा सोम्येकेन स्त्पिण्डेन सर्व रूण्मयं विज्ञातं 
स्यात्‌ इसी की ओर संकेत है। रस्सी जान लेने पर 'साँप में क्या तत्त्व है!, 
यह ज्ञात हो जाता है। सभी वस्तुओं के ज्ञान का अर्थ है सबों में विद्यमान 
तत्त्वांश का ज्ञात हो जाना । दूपरे अंशों में साम्य है कि नहीं, यह दिखलाना 
जहूरी नहीं है। इसीलिए सम्पूर्ण जगत के बिवर्त का उपादान-कारण 
( 3088७४&) 08,788 ); परमात्मा सिद्ध होता है । रामानुज केवल 
परमात्मा को ही सत्य नहीं मानते, संसारमात्र उनके लिए सत्य है। ऐसी 
अवस्था में केवल एक के ज्ञान से सबों का ज्ञान होगा, यह कहना बड़ा कठिन 
है। घट के ज्ञान से पट का ज्ञान नहीं हो जाता । तब तो रामानुज के अनुसार 
उपयुक्त श्रुतिवाक्‍्य की निरथंकता ही सिद्ध हो जायगी। यही इस शक्का का 
आशय है। रामानुज इसका प्रतिवाद करते हुए कारण अगले बाक्यों 
में देते हैं । ] 


प्रकृति-पुरुष-महदहंकार-तन्मात्र-भूतेन्द्रिय-चतुर्दशस्वनात्मक- 
ब्रह्माण्ड-तदन्तर्व्॑ति-देव-तिर्यड-मलुष्य-स्थावरादि-सर्वश्रकार- 
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२१४ स्वेद्शेनसंग्रहे- 


संस्थान-संस्थितं कार्यमपि सर्वे ब्रह्मेवेति कारणभूतत्रह्मात्मज्ञानादेव 
सबविज्ञानं भवतीत्येकविज्ञानेन सबविज्ञानस्पोपपन्नतरत्वात्‌ । 
अपि च त्रह्मव्यतिरिक्तस्य स्वस्थ मिथ्यात्वे सर्वस्यासच््यादेव 
एकविज्ञानेन सवविज्ञान्रतिज्ञा बाध्येत । 


यह ब्रह्माएड ( 07४००४९ ) चौदह भ्रुवनों ( १४०:)08 ) से बना है 
जो प्रकृति ( 727॥87'ए 087७6 ), पुरुष ( 566 ), महत्‌ ( 7॥0)|8०6 ), 
अहडद्भार ( 80|-ए9०आं४०7 ), तन्मात्रों ( 570008 ७|७॥९॥४४ ), भूृतों 
(97088. ९|९प९॥६ ) तथा. इच्धियों ( (02७8 0० ७९७॥४७ हे 
8०४ ०॥ ) के साथ-साथ है। उस ( ब्रह्मार॒ंड ) के अन्तर्गत देवता, पशु, मनुष्य, 
स्थावर ( ॥7709।6 $0४7॥99 ) आदि सभी प्रकार के [ पदार्थ अपने-अपने ] 
संस्थानों ( ()728॥3 ) से युक्त होकर अवस्थित हैं । ये सब के सब काय॑ के रूप 
में हैं फिर भी ब्रह्म ही हैं [ क्‍योंकि ब्रह्म के शरीर से ही ये सब पदार्य निकले 
हैं। मुलकारण भी ब्रह्म के शरीर से निकला है इसलिए प्रधान ( पुरुष ) सूक्ष्म 
शरीर का है, ब्रह्मार॒ड स्थूल शरीर का । ] इसलिए कारणास्वरूप ब्रह्मात्मक ज्ञान 
से ही सबों का ज्ञान हो जाता है। एक को अच्छी तरह जानने से सभी का ज्ञान 
हो जाता है, यह और भी अच्छी तरह सिद्ध हो गया। [ कहने का अभिप्राय 
यह है कि संसार का कारण ब्रह्म सूक्ष्म शरीर में है, जब कि कार्यकूप संसार 
या ब्रह्माएड स्थूल शरीर में है | 'सुक्ष्म शरीरसे विशिष्ट आत्मा” के ज्ञान के द्वारा 
'स्थूल शरीर, से विशिष्ट आत्मा? का ज्ञान हो जाता है। यह बहुत ही सुकर है । 
जैसे किसी बालक को छोटे रूप में देखकर उसे ही युवावस्था में बड़े शरीर में भी 
जान लेते हैं कि यह वही बालक -है। मिट्टी जिस प्रकार घटादि का उपादान 
कारण है उसी प्रकार यह सूक्ष्म शरीर भी स्थूल शरीर का है। इसमें दृष्टास्त 
( मिट्टी-घट ) और दार््रान्तिक ( सूक्ष्म शरीरादि ) में एक-एक अंश को लेकर 
साम्य है, जब कि शद्भूर की व्याख्या में विवर्त का आश्रय लेने से उतनी समता 
नहीं रहती । ब्रह्म और प्रपश्न में वह संम्बन्ध नहीं जो मिट्टी और घढादि में है। 
इसलिए रामानुज का सिद्धान्त और अधिक सिद्ध--उपपन्नतर--है' ! ] 


१. यथा सोम्यैकेन० की व्याख्या रामानुज ने जैसी की है, वह श्रुति का 
तात्विक अर्थ नहीं है। अक्षरों से वेसा व्यक्त नहीं होता | वे कारण के रूप में 
सूक्ष्मशरीरविशिष्ठ आत्मा लेते हैं, कार्य के रूप में स्थूलशरीरविधशिष्ठ आत्मा 
लेते हैं | आत्मा को दोनों जगहों में रखने से उनका कुछ विशेष मतलब नहीं | 
तात्पय॑ यही है कि सुच्मदरीर के ज्ञान से उसके कारय॑ स्थूलशरीर का ज्ञान 
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इतना ही नहीं, यदि [ शक्कर की तरह ] ब्रह्म के अतिरिक्त संभी पदार्थों 
को मिथ्या मात लें तो सभी पदार्थों को असत्‌ मानकर, एक के ज्ञान से सबों 
का ज्ञान होते की प्रतिज्ञा को छोड़ देना पड़ेगा !. [ ज्ञान-विज्ञात सतु 
( एत्त॑ं3४००४ ) वस्तु का हो होता है, असत्‌ का नहीं । खरहे को सींग आदि 
का विज्ञान सम्भव नहीं है । 


नामरूपविभागानदख्ह्ष्मदशावत्मकृतिपुरुशशरीरं__ से 
कारणावस्थम्‌ ॥ जगतस्तदापत्तिरेव अलयः । नामरूपविभाग- 
विभक्तस्थूलचिदचिहस्तुशरीरं ब्रह्म कायोवस्थम्‌ ।. त्रह्मणस्तथा- 
विधस्थूलभावश्र सृश्रित्यभिघीयते । एवं च कार्यकारणयोरनन्य- 


घिंकरणे 


त्वमपि आरम्मणा प्रतिपादितमुपपन्नतरं भवति । 

. [ जगतु को सत्य मानने से इसका विनाश सम्भव नहीं होगा और प्रलय 
की सिद्धि नहीं होगी । इस शद्धा का समाधान रामानुज इस प्र कार करते हैं-- 
जिसमें नाम ( )७70० ) और रूप ( ए७४7) ) का निश्चय ( विभाग ) नहीं हो 

+ सके ऐसी सुक्ष्मावस्था में रहनेवाला, प्रकृति-पुरुष के शरीर के रूप में अवस्थित 
ब्रह्म कारणावस्था में है; जब संसार अपने इसी रूप में लौट जाता है तब उसे 
प्रलय ( (0880 ए७४०॥ ) कहते हैं। नाम और रूप के विभागों से. मालूम 
होनेवाला स्थूल ( (37083 ) चित्‌ और अचित्‌ वस्तुओं का शरीर ("30009 .) 

लिये हुए ब्रह्म कार्यावस्‍्था में स्थित है। जब ब्रह्म इस प्रकार के स्थूल रूप में आ 
जाता है तब उसे स्टृष्टि कहते हैँ । 

इसी प्रकार [ व्यास ने बद्यसूत्र के ] आरम्भणा ( 0५०५५ 0) थ 
+86 ०70 ) अधिकरण में कार्य-कारण की एकता का प्रतिपादन किया 
है--और इससे वह एकता अच्छी तरह से सिद्ध हो जाती है। 

(१७ निग्ुणवाद और नानात्वनिषेष की सिद्धि ) 
निर्णुणवादाश्र प्राकृतहेयगुणनिषेधविषयतया व्यवस्थिताः । 
नानात्वनिषेधवादाश्रैकस्यैव त्रक्कणः शरीरतया प्रकारभूत सर्वे 
होता है--कार्य और कारण एक होते हैं। श्रुतिवाक्य में ऐसा निर्देश नहीं है । 
कारण के रूप में ज्ञान का विषय आत्मा ही है, काय्यं है जगत्‌ । तो आत्मा के 
ज्ञान से जगत्‌ का ज्ञान होता है, इतना ही कहना है । थिबाँट ने ठीक ही कहा है 


कि रामानुज ब्रह्मसूत्र के अधिक निकट हैं. जब कि शडद्धूर उपनिषदों के अधिक 
समीप हैं । 2 


२१६ सर्वदशनसंग्रहे- ५ 


चेतनाचेतनात्मक वस्त्विति सर्वस्यात्मतया सर्वग्रकारं अद्ेवा- 
वस्थितमिति सवोत्मकत्रह्मपृथस्भूतवस्तुसद्भावनिषेधपरत्वा भ्युप- 
गमेन ग्रतिपादिताः । 

[ यदि ब्रह्म को सविशेष अर्थात्‌ सगुण मानें तो 'निगुंण' शब्द धारण 
करनेवाली श्रुतियों की क्या व्याख्या होगी ? ] 'निगुंण' का प्रतिपादन करनेवाली 
श्रुतियों की यह व्यवस्था होगी कि प्राकृत ( प्रकृतिसम्बन्धी 2॥80077678 ) 
स्याज्य गुणों ( जैसे जरा, मरण आदि ) का निषेध करके ही परमात्मा का 
ज्ञान सम्भव है। [ परमात्मा निगुंण है उसमें जरा, मरण आदि त्याग करने 
योग्य गुण नहीं हैं। ] 

[ फिर भी, रामानुज परमेश्वर से जीवों और जड़-पदार्थों का भेद स्वीकार 
करते हैं । दूसरी ओर श्रुतियाँ बहुत्व ( 7प:७)।४॥0 ) का निषेध करती हैं-- 
नेह नानास्ति किचन ( बृ० ४॥४।१९ ), एकमेवाद्वितीयघ ( छां० ६२१ )। ऐसी 
दक्शा में इन श्रुतियों को क्या उत्तर देंगे ? ] एक ही ब्रह्म के शरीर के रूप में 
उसी ( ब्रह्म ) के प्रकार ("9.० ) के रूप में सारी वस्तुएँ चेतनात्मक 
( 80709॥6 ) और अचेतनात्मक ( (7॥897#975 ) हैं, इसलिए सबो की 
आत्मा के रूप में, सब प्रकार से ब्रह्म ( एकमात्र ) ही अवस्थित है। अतः 
“नानात्व” का निषेध करनेवाले श्रुतिवाक्यों का यही अर्थ दिया गया है कि सभी 
वदार्थों की आत्मा--ब्रह्म-से पृथक्‌ किसी भी वस्तु की सत्ता नहीं है। ऐसे ही 

अर्थ से उन वाकयों की सिद्धि होती है । 


( १६. रामाछुज-मत की तत्त्वमीमांसा ) 
किमत्र तत्च॑ भेदोउमेद उभयात्मक वा १ सर्व तत्वम्‌ । 
तत्र सर्वशरीरतया सर्वप्रकारं ब्रक्मबावस्थितमित्यभैदोःभ्युपेयते । 
एकमेव ज्ह्म नानाभूतचिदचित्मकारात्‌ नानात्वेनावस्थितमिति 
| भेदामेदो । चिदचिदीश्वराणां स्वरूपस्वभाववेलक्षण्यादसंकराच्च 
5] भेदः । 
| रामानुज के मत से तत्त्व किस प्रकार का है--भेदात्मक, अभेदात्मक या 
उभयात्मक ? सभी प्रकार का तत्त्व है। सबों का शरीर बनकर, सब प्रकार से 
| केवल बह्य ही अवस्थित है, इसलिए अभेद्वाद्‌ की उपर्पात्ति होती है | ब्रह्म एक 
५ हो है, नाना प्रकार के चित्‌ और अजित्‌ पदार्थों के भेद के कारण नाना रूप 
से अर्वस्थत है--इर्सालए भेदमेद्वाद्‌ की सिद्ध होठी है | चित्‌, जत्वित कर 


ज २१७ 
ईश्वर में स्वरूप और स्वभाव को लेकर भेद ( विलक्षणता 26०प४७४४६५ए ) है, 
उन्हें मिलाकर नहीं रख सकते, इसलिए भेदवाद्‌ की भी सिद्धि होती है। 
विशेष--चित्‌ का स्वरूप है ज्ञानस्वरूप होना, इससे अचित्‌ भिन्न है । 
चित्‌ और ईश्वर में यद्यपि ज्ञानात्मकता समान है पर चिंत्‌ का स्वरूप अणु है, 
ईश्वर का विभु--यही भेद होता है। अब तीनों पदार्थों के स्वभाव अपनी 
अलंकृत शैली में रामानुज उपस्थित करते हैं । 

(१६. क. चित्‌, अचित्‌ और ईश्वर के स्वभाव ) 
तत्र चिद्रपाणां जीवात्मनामसंकुचितापरिच्छिन्न-निर्मल- 

अनादिकर्म & 
ज्ञानरूपाणाम्‌ रूपाविद्यावेशितानां तत्तत्कमोनुरूपज्ञान- 
संकोचविकाशों भोग्यभूताचिस्संसर्गस्तदनुगुणसुख-दुःखोपभोग- 
इयरूपा भोक्त॒ता भगवत्प्रतिपत्तिभेगवत्पदप्राप्तिरित्यादयः 
स्वभावा: । 

अचिइस्तूनां तु भोग्यभूतानामचेतनत्वमपुरुषार्थ स्व विकारा- 
स्पदत्वमित्यादयः । 
परस्पेश्वरस्य भोक्त-भोग्ययोरन्तर्यामिरूपेणावस्थानमपरिच्छे- 
चज्ञानेश्वय कर ध्प ८ कर है)..." 
बीरय॑शक्ति-तेजःप्रभृत्यनवधिकातिशयासंख्येय-कल्याण- 
गुणगणता स्वसंकर्पप्रवृत्तस्वेतरसमस्तचिद्चिद्वस्तुजातता स्वाभि- 
मतस्वानुरूपैकरूपदिव्यरूपनिरतिशयविविधानन्तभूषणतेत्यादयः । 
(१) इनमें चित के रूप में जीवात्मा हैं, वे संकोचरहित, सीमाहीन, 
निमल ज्ञान के स्वरूप हैं, अनादि कर्म रूपी अविद्या से घिरे हैं, इसलिए अपने- 
अपने कर्म के अनुसार ज्ञान का संकोच और विकास होना," भोगने योग्य 
अचित्‌ वस्तुओं के रुसर्ग में आना, उसके गुण के अनुसार ही सुख और दुःख 
इन दोनों का उपभोग करने से भोक्ता बनना, भगवान्‌ के स्वरूप का ज्ञान, 
भगवान्‌ के चरणों की प्राप्ति आदि [ उस जीवात्मा के ] स्वभाव हैं। 


१. स्मरणीय है कि स्वरूप-ज्ञान का संकोच-विकास नहीं होता, जो ज्ञान 
जीवात्मा में गुणा के रूप में है उसी में संकोच-विकास होते हैं। अतः यहाँ 
इसी ज्ञान से अभिप्राय है। रामानुज कर्म को ही अविद्या मानते हैं जिससे ज्ञान 
का संकोच और विकास होता है। 


पता नपनकमम 


ापनव्शिलशनमनासकन पलक - 


चला -अदध्यनान 


|] 


॥ 
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>चन+ अिननका सम 


२१८ सर्वेदशनसंग्रहे- 


(२) अखित्‌ वस्तुएँ भोग्य ( भोग करने के योग्य ।00[0०98)0)० ) हैं, 
इनके स्वभाव ( )४७(७/९ ) हैं--अचेतन होना, पुरुषाथों ( धर्म, अर्थ, काम, 
मोक्ष ) की प्राप्ति न करना ( अपुरुषार्थ ), बिकार प्राप्त करना इत्यादि । 

(३ ) परमेश्वर के स्वभाव हैं--भोक्ता (जीव) और भोग्य ( जड़ ) 
दोनों के आन्तरिक नियन्ता ( ]706770] ००॥४४०)॥९४ )के रूप में अवस्थित 
रहना, असीम ( अपरिच्छेद्य ) ज्ञान, ऐश्वर्य ([20770०॥); वीय॑ (४ ७]०४५५) 
शक्ति ( 70७९ ), तेज (37000) इत्यादि अनन्त अतिशयों (9]05) 
से युक्त तथा 'असंख्य कल्याणकारी शुणों का समूह हीना, अपने संकल्प 
€इच्छा ) से ही प्रवृत्त होकर अपने से भिन्न सारी चित्‌ और अचित्‌ बस्तुओं 
को उत्पन्न करना, अपने अभीष्ठ तथा अपने अनुरूप, एक रूप से तथा दिव्यि 
रूप से [ युक्त होकर ] तिरतिशय ( जिसे कोई पार न कर सके - [778प77[08888- 
७७ ) विविध और अनन्त भूषणों ( विशेषरणों ) को धारण करना इत्यादि । 


विशेष--ईश्वर के अतिशप्रों में ज्ञान वह गुण है जो सदा सभी विषयों का 
प्रकाशन करते हुए अपना प्रकाशन भी करता है। ऐेश्व्ये ८ स्वतन्त्रतापुर्वंक 
कार्य करना, सभी जीवों और जड़ों पर नियंत्रण की सामर्थ्य रखना । बीये 
संसार का उपादान कारण होने पर भी विक्ृति न होना । शक्ति ८ संसार का 
मूल कारण होना, न घटी हुई घटना उत्पन्न करना । तेज 5 सहकारियों 
( 800000#78068 ) की आवश्यकता न होना, दूसरों: से अभिभूत 
( (007४४०७१ ) नहीं होना | इस प्रकार सभी पदार्थों की विशेषताएँ 
( (08780(७॥४8४४४०४ ) बतलाई गई । अब बेंकटनाथ के तच्वमुक्ताकलाप के 
आधार पर पदार्थों का वर्णन होगा । 
वेडूटनाथेन लित्थं निरट्लि पदार्थविभाग:-- 
<. द्रव्याद्रव्यप्रभेदान्मितम्रुभयविध तद्विदस्तसखवमाहुः 
द्रव्य ढेधा विभक्तं जडमजडमिति प्राच्यमव्यक्तकालो । 
अन्त्य॑ प्रत्यक्पराक्च प्रथमम्रुभयथा तत्र जीवेशमेदा- 
चित्या भूतिम॑तिश्रेत्यपरमिद (जडामादिमां केचिदाहुः ॥ 
( त० मु० १॥६ ) 


९, तत्र द्रव्यं दशावत्प्रकृतिरिह गुणेः- सच्चपूर्वेरुपेता 
कालोडब्दाद्याकृतिः स्पादणुरवगतिमाज्लीब रैशोडन्य आत्मा । 


रामानुज-दर्शनम्‌ २१६ 


संग्रोक्ता नित्यभूतिखिगुणसमथिका सचवयुक्ता तथेव 
ज्ञातुरजशयावमासो मतिरिति कथितं संग्रहाद्‌ दृव्यलक्ष्म ॥ 
( त० म्ु० १७ ) इत्यादिना । 
वेकटताथ ने पदार्थों का विभाजन इस रूप में व्शित किया है--द्रव्य और 
अद्वव्य के भेद से दो प्रकार का तत्व जाना जाता है--उसके ज्ञाता लोग ऐसा कहते 
हैं। द्रव्य भी दो प्रकार का है--जड़ और अजड़ | उनमें पहला (जड़ ) भी 
दो भेदों का है- अव्यक्त ( प्रकृति और-जगत्‌ दोनों ) तथा काल । इंसरा 
( अजड़ ) भी दो भेदों का है -निकट ( प्रत्यक्‌ ) और दूर ( पराऊ ) [ अपने 
लिए प्रकाशित होनेवाला भ्रत्यक्‌ है, दूसरों के लिए प्रकोशित अजड़ पराक्‌ है। ] 
इनमें भी प्रथम ( प्रत्यक्‌ ) जीव और ईश्वर के भेद से दो प्रकार का है। दूसरे 
( पराक्‌ ) के भी दो ज्रेद हैं--नित्यविभूति तथा मति । पहली (नित्यविभूति) 
को कुछ विद्वान्‌ जड़ा” भी कहते हैं! ( तच््वमृक्ताकलाप १।६ ) । 

“उनमें द्रव्य अवस्था धारण करता है ( यह द्रव्य का लक्षण हुआ--विभिन्न 
अवस्थाओं में द्रव्य ही परिवर्तित होता है )। सत्व आदि ( रजस्‌, तमस्‌ ) गुणों 
से युक्त इसकी प्रकृति ( मूल अवस्था )है। बअब्द ( वर्ष ) आदि के आकार 
(रूप ) में काल है। जीव अणु तथा, ज्ञान ( अवग॒ति ) से युक्त है, दूसरी 
आत्मा ( चेतन स्वरूप ) को दैश्वर कहते हैं। नित्य विभूति ( ॥0 7: ५५20 
3॥88 ) उसे कहा गया है जो तीन गुणों से परे हो तथा सच्व गुण से युक्त 
हो । ज्ञाता ( जीव + ईश्वर .) को जो ज्ञेय ( जानने के लायक ) वस्तु का अवभास 
( विषय का प्रकाश ) मिलता है, उसे मति कहते हैं। इस प्रकार संक्षेप में द्रष्य 
का लक्षण कहा गया है ।' ( त० मु० क० १७ )। 


विशेष--इन भेदों के स्पष्टीकररा के लिए हम चित्रांकन (20७7९) करें-- 


_द्रव्य जड़---: ज्व्यक्त 
। |-काल 
(-अजड़- प्रत्यक्‌ -; जीव 
तक्त्व- | "ईश्वर 
| -पराक्‌ --- -नित्यविभूति (जड़ा ) 
।-मति 


जिम ( ९०7-५िए086870०6 ) 
पहले शछोक में द्रव्य का विभाजन है, दूसरे में उनके लक्षण हैं। द्रव्य का 
सामान्य लक्षण है 'दक्षा में रहना' अवस्थाश्रयीभू त॑ द्रव्यम्‌ ( जो अवस्था का 
;। आश्रय या आघार हो ) । 


२२० स्ेदशेनसंग्रहे- 


( १६. ख. जीव का वर्णन ) 
तत्र चिच्छब्दवाच्या जीवात्मानः परमात्मनः सकाशादू 
मिन्ना नित्याश्व | तथा च श्रुतिः--द्वा सुपणों सबुजा सखाया! 
( मु० ३११, श्रे० ४।६ ) इत्यादिका । अत णवोक्त 'नाना- 
त्मानो व्यवस्थातः' ( बैशे० ख्ू० ३३२२० ) इति तब्नित्यत्व- 
मपि श्रुतिग्रसिद्धम-- 
१०, न जायते ग्रियते वा विपश्ि- 
ज्ञाय॑ भूत्वा भविता वा न भूयः । 
अजो नित्यः शाश्वतो<5य॑ पुराणों 
न हन्यते हन्यमाने शरीरे ॥ (गीता २।२०) इति | 
इनमें 'चितु' शब्द से ज्ञात जीवात्मा ( [00एं0७) 89768 ) परमात्मा 
से भिन्न हैं और नित्य हैं! श्रुति भी ऐसा कहती है--'दो पक्षी जो साथ रहते 
हैं और मित्र हैं“ (मुए्डकोपण ३॥११ तथा श्वेताश्॒तरोप० ४६ ) 
इत्यादि । इसीलिए [ कराद ने भी वैशेषिक-सूत्र में ] कहा है-- विभिन्न 
अवस्थाओं ( (2070॥00॥8 ) में रहने के कारण आत्मा नाना प्रकार की है ।? 
( ३॥२॥२० )। उस ( जीवात्मा, की नित्यता भी श्रुतियों में प्रसिद्ध है--'यह 
ज्ञानी आत्मा न तो उत्पन्न होती है, न मरती है; न यह उत्पन्न हो हुई थी और 
अब उत्पन्न होगी भी नहीं। यह अज ( न जन्म लेनेवाली ), नित्य ( न मरतने- 
वाली ), शाश्वत ( जो कहीं से नहीं निकली--नाय॑ कुतश्वित्‌ ) तथा पुरानी 
( कभी उत्पन्न जो नहीं हुई--न बभूव कथित ) है; शरीर के मारे जाने पर यह 
नहीं मारी जाती' ( गी० २२०, तथा कुछ परिवतंनों के साथ--नायं कुतश्चिन्न 
बभूव कश्चितु--कठो ० २१८ ) । अर 
विशेष--'ह्वा सुपर्णा' का शछोक सांख्य-दरशेन का मूल है तथा भारतीय- 
दछ्ष॑नों में महावाक्य के रूप में उद्धृत किया गया है। सुनते हैं कि नील-घाटी 
की खुदाई में इस शोक के भाव का एक चित्र भी प्राप्त हुआ है। पूरा शछोक इस 
रूप में है-- 
द्वा सुपर्णा सबुजा सखाया समान बृक्ष॑ं परिषस्वजाते। 
तयोरन्यः पिप्पलं स्वाइत्ति अनश्नन्नन्योड्मिचाकशीति ॥ 
प्रथम चार पदों में 'सुपां सुलुक्‌०” (पा० सु० ७४१३९ ) से औ के स्थान 


. नशा 


् २२१ 


में डा (आ ) हो गया है। दौ सुपणौं > जीव और ईश्वर, सुपर्णा का अर्थे पक्षी 
होता है जिसके साहइ्य के कारण यहाँ रूपकातिशयोक्ति अलझ्कार है। सयुजौ 
समान गुणवाले, सखायौ > पाप नष्ट करना आदि गुणों के कारण ये आपम्र में 
समान हैं। वृक्ष > शरीर, क्योंकि वह भी वृक्ष के समान काटा जाता है। ये 
दोनों जीव और ईश्वर रूपी वृक्ष पर आश्रित हैं। उतमें एक (जीव ) सुस्वादु 
दीपल का फल खाता है ( कमंफल का भोग करता है ), दूसरा ( ईश्वर ) बिना 
खाये हुए ( कमंफल से असंपृत्त होकर ) ही देखता है ( प्रकाशित होता है)। 
यहाँ वास्तविक विषय को निगलकर ( दबाकर ) सुवर्ण, वृक्ष आदि छाब्दों का 
प्रयोग किया गया है किन्तु अर्थ में उन्हें ही हटाना पड़ेगा--यह बहुत सुन्दर 
रूपकातिशयोक्ति है। इसकी ही व्याख्या भागवत में यों की गई है-- 
सुपणवितौ सहशों सखायौ यहच्छयैतो कृतनीडौ च वृक्षे । 
एकस्तयो: खादति पिप्पलान्न॑ स पिप्पलादों न तु पिप्पलाद: ॥ 
(११॥११६ )। 
'छोक का भाव बहुत पुराना है, इसमें कोई सन्देह नहीं । 
ननानात्मानों व्यवस्थातः” का भाव है कि संसार में ' किसी को सुख मिलता 
है, किसी को दुःख, कोई बन्धन में है तो कोई मुक्त--इस प्रकार की व्यवस्थाये 
( विभिन्न अवस्थायें ) प्राप्त होती हैं। इसीलिए जीवात्माओं को नाना प्रकार का 
मानते हैं, जीव एक नहीं है । तच्वावली में कहा है-- 
कश्िद्रसु: कश्षिदाक्यः कश्चिदन्‍्यविध: पुनः । 
अनयैवात्मनानात्व॑ सिध्यत्यत्र व्यवस्थया ॥ ( तत्त्वा० ९० )। 
इस प्रकार जीवात्मा को परसेश्वर से भिन्न, नाना प्रकार का तथा 
नित्य माना गया है । 


अपरथा कृतग्रणाशाकृताभ्यागमग्नसज्ञः । अत एवोक्तम्‌--- 
“वीतरागजन्मादशनात' ( न्‍या० खू० ३।१२५ ) इति । 
तदणुत्वमपि श्रुतिप्रसिद्धम्‌-- 
११, बालाग्रशतभागस्य शतधा कल्पितस्थ च। 
भागो जीव+ स विज्ञेयः स चानन्त्याय कर्पते ॥ 
(श्वे० ५४९ ) इति। 


ध्आराग्रमात्रः पुरुष” (श्वे० ५८ ), 'अणुरात्मा 
चेतसा वेदितव्य/ ( मुण्ड० ३॥१९ ) इति च । 


र्रर खवेदरशनसंग्रहे- 
यदि जीव को नित्य नहीं मानें ( और जीव की उत्पत्ति और विनाश, शरीर 


के साथ-साथ माने ) तो किये गये कर्म का वाद्य तथा नहीं किये गये कर्म के फल 


की प्राप्ति का संयोग हो जायगा । [ कर्म करने के बांद शरीर के साथ ही जीव 
मर जायगा, फिर कर्म का तो नाश ही हो जायगा--चार्वाक-मत की सिद्धि 
होगी । जन्मान्तर का तो अभाव ही होगा, लेकिन जन्म लेते ही व्यक्ति को सुख, 
दुःख का फल मिलने लगता है। यह तो बिना किये कर्म का ही फल है। यदि 
इन बातों को स्वाभाविक मानते हैं तो चार्वाक का चेला बने ] 


इसीलिए [ गौतम ने न्यायसूत्र में ] कहा है कि राग ( /2626 ) से 
रहित व्यक्ति का जन्म नहीं होता (न्यायबुत्र ३।९ २५) | [ इससे अनुमान लगता 
है राग से अनुबढ होकर ही प्राणी जन्म लेता है। राग तभी उत्पन्न होता है 
जब पहले से अनुभव किये गये विषयों का अनुचिन्तन किया जाय । पूर्वानुभव 
तभी हो सकता है जब दूसरे जन्म में विषयों का संसर्ग शरीर धारण करके किया 
गया हो । वही जीव पूर्व शरीर में अतुभूत विषयों का अनुस्मरण करता है तथा 
उनकी इच्छा करता है। यही दो जस्मों की प्रतिसन्धि है। इस शरीर में पहले 
शरीर से, उसमें भी उसके पहले के शरीर से--इस प्रकार अनादि काल से चेतन 
आत्मा का सम्बन्ध शरीर से रहा है। इसलिए जीव की नित्यता सिद्ध होती है। ] 


जीव का अणु होना भी श्रुतिवाक्यों में प्रसिद्ध है--'यदि केश के अंग्रभाग 
का सौवाँ भाग भी सौ भाग में बेटा हुआ माना जाय तो इस छोटे भाग की तरह 
ही जीव ( अणु ) है, यह जीव ही मोक्ष की प्राप्ति ( आनन्त्य [07709 ) में 
समर्थ है” ( बे० ५।९ )। इसके अतिरिक्त भी कहा है--'पुरुष अरा ( 900078 
०९ & ज्ञ९6) ) के अन्तिम खण्ड के आकार का है! ( श्वें० ५८ ), आत्मा 
अणु है, इसे चित्त ( बुद्धि ) से ही समझ सकते हैं! ( मु० ३४१९ )। 


(१६. ग, अखित्‌ का निरूपण ) 
.. अचिच्छब्दवाच्य॑ दृश्यं जडं जगल्व्रिवि्ध भोग्य-भोगोप- 
करण-भोगायतनभैदात्‌ । 

“अचित्‌' शब्द से सामने दिखलाई पड़नेवाले जड़ जगत्‌ का बोध होता है 
जिसके तीन भेद हैं--भोग्य ( विषय, जैसे शब्द आदि ), भोग का उपकरण 
( साधन, जैसे इन्द्रियाँ ) और भोग का आयतन (स्थान, जैसे शरोर )। 
[ अचित्‌ से रामानुज समूचे संसार का अथे लेते हैं. जिसमें शरीर, इन्द्रियाँ और 
हब्य पदार्थ, तीनों चले आते हैं। | | 


६] २२३ 
( १७. ईश्वर का निरूपण--उनकी पाँच मूर्तियाँ ) 
तस्य जगतः कर्तोपादानं चेश्वरपदा्थः पुरुषोत्तमों वासुदेवा- 
दिपदवेदनीयः । तदप्युक्तम्‌-- ह 
१२, वासुदेवः पर ब्रह्म कल्याणगुणसंयुतः । 
अवनानाझुपादान॑ कत्तो जीवनियामकः ॥ इंति। 


स॑ एव वासुदेवः परमकारुणिको भक्तवत्सलः परमपुरुषस्त- 

दुपासकानुगुणतत्तत्फलप्रदानाय स्व॒लीलावशाद्चो-विभव-व्यूह- 
सक्ष्मान्त्यामिभेदेन पंश्चधावतिष्ठते । 

उस [ स्थूल ] जगत्‌ का रचयिता और उपादान कारण ( 2४&0९४७) 
6808८ ) भी [ प्रकृति के रूप में सुक्ष्मशरीरधारी ] पुरुषोत्तम ( परमात्मा ) 
है जो ईश्वर शब्द का अर्थ है तथा जिसे बासुदेव आदि शब्दों के द्वारा जानते हँ। 
यह भी कहा गया है--'कल्याणकारी गुरों से भरे हुए वासुदेव ही परमब्रह्म 
( 5िपएएश॥० 8 ४४०४४७ ) हैं, वे भ्रुवनों के उपादान कारण हैं, निर्माता 
हैं. तथा जीवों के नियामक ( (20707०)।6० ) हैं ॥ 

वे ही वासुदेव सबसे अधिक दयाडु, भक्तों से वात्सल्य-प्रेम रखनेवाले तथा 
सर्वोच्च पुरुष हैं, अपने उपासकों के गुण के अनुसार विभिन्न फल देने के लिए, 
अपनी लीला दिल्ललाते हुए वे अर्चा (3.407:8000), विभव ( [४ ए७॥7&00०07 ), 
व्यूह ( १(६7४(९३४७४०॥ ), सूक्ष्म ( 76 5000]० ) तथा अस्तर्यामी 
(70७0 ०००७४००)७०)--इन भेदों के कारण पाँच रूप में अवस्थित रहते हैं। 


तत्नाचों नाम प्रतिमादयः । रामाद्यवतारों विभवः । व्यूहशव- 
तुर्विधो वासुदेवसंकर्षणप्रयुन्नानिरुद्संज्रकः । खह्टमं संपूर्णपडगुणं 
वासुदेवारूय॑ पर ब्रह्म । गुणा अपहतपाष्मत्वाद्यः । “सोडपहत॑- 
पाप्मा विजरो विमृत्युविशोकों विजिबत्सोडपिपासः संत्यकामः 
संत्यसंकल्प” ( छा० ८।७॥३ ) इति भ्रुतेः । अन्तर्यामी सकल- 
जीवनियामकः । 'य आत्मनि तिष्ठन्नात्मानमन्तरो यमयति/ 
( बृ० मा० ३७२२ 3 इति श्रुतेः । 


(१) अर्चौ--प्रेतिमा आदि को कहंते हैं। [ घर में या देव-मन्दिर में, 
चौराहे पर या खेत में देवता के. रूप में पूजित-प्रतिष्ठित पत्थर, धातु आदि की 


श्र सर्बेदशनसंमग्रहे- 

मूर्तियों को अर्चा कहते हैं। यह भी ईश्वर का ही एक रूप है। इन प्रतिमाओं को 
सूक्ष्म और दिव्यशरीरयुक्त परमात्मा अपना शरोर बना लेता है। यहाँ ईश्वर 
अंक के अधीन स्तान, भोजन, आसन, शयन आदि भी करता है, यह स्व- 
सहिष्णु है। कहं-कहीं अर्चाय स्वयं प्रकट होतों हैं, कहीं देवताओं, मनुष्यों या 
सिद्ध पुरुषों के द्वारा स्थापित होती हैं ४] 


(२ ) विभव--राम आदि के रूप में अवतार को कहते हैं। [ विभव दो 
तरह का होता है मुख्य और गौर | मुख्य विश्नव-वह है जब परमात्मा स्वेच्छा 
से विशेष भक्तों पर अनुग्रह करने के लिए [साक्षात्‌ प्रकट होते हैं। गौर विभव 
में आवेश के रूप में अवतार होता है। जीवाधिष्टित शरीर में कोई विशेष कार्य 
सिद्ध करने के लिए परमात्मा अपने रूप सेया शक्तिसे प्रविष्ट हो जाता है। 
परशुराम आदि में स्वरूप से ही आवेश ( 0078॥08 ) होता है। शक्ति के 
द्वारा आवेश विधि, शिव आदि चेतन रूपों में होता है। मत्स्य, कूर्म आदि दस 
अवतार विभव ही हैं । मुख्य विभवों को उपासना मोक्ष चाहनेवालों को करनी 
चाहिए क्योंकि ये विभव दीप से जले दीप की तरह हैं। विधि, शिव, अभि, 
परशु राम, व्यास आदि गौण विभवों की पूजा भोगेच्छू लोग ही करें । ] 


(३ ) व्यूह--चार प्रकार का है, वासुदेव, संक्षणा, प्रद्युम्त और अनि- 
रुद्ध । [ उपासना करने के लिए तथा संसार की सृष्टि आदि के लिए परमात्मा ही 
चार प्रकारों से अवस्थित है। वासुदेव ज्ञान, ऐश्वर्य आदि उपयुक्त छह गुणों से 
पूर्ण हैं। ज्ञान और बल से युक्त संकर्षण होते हैं। प्रद्युम्न ऐश्वयें और वीय॑ से 
युक्त हैं और अनिरुद्ध में शक्ति तथा तेज है ( दे” अनु० १६ क. )। स्मरणीय 
है कि संकषंणादि में अपने दो गुणों के अतिरिक्त भी चारों गुण रहते है पर वे 
अप्रकाकित हैं-दो ग्रणा व्यक्त ( ?&0876 ) रहते हैं । संकषंण का कार्य 
है--शास्त्र का प्रवतेन करना और संद्वार । प्रधुस्‍्न धर्मप्रचार और सृष्टि करते 
हैं, अनिरुद्ध ततत्वनिरूपण और रक्षण के अधिकारी हैं। कभी-कभी आद्य व्यूह 
( श्रीवासुदेव ) में छहों गुण देखकर दूसरे व्यूहों से अभेद बतलाकर तीन व्यूहों 
का ही प्रतिषादन किया जाता है। ] 

(७ ) खूक्ष्म-छहों गुणों से परिपूर्णा वासुदेव नाम के परमब्रह्म को 
कहते हैं । गुणों से अभिप्राय है, जिसके पाप नष्ट हो गये हैं, इत्यादि । श्रुतिवाक्य 
भी है--/वह ( परमात्मा ) पापरहित, जराहीन, मृत्युहीन, झ्ोकहीन, भूख से 
रहित तथा प्यास से रहित है, सत्य ही. उसकी कामना है और सत्य ही सद्भुल्प 
( 68०0पए४ं०) ) भी है! (छा० 5ाछ३े )+ [ सूक्ष्म रूप में अवस्थित 
परमात्मा नारायण हैं, वेकुण्ठ पुरो के निवासी हैं, दिव्यालय में महामरिणमण्डप 
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से युक्त सिहासन में शेषनाग को पलज्ज बनाकर बैठते हैं, दिव्य, कल्याणकारी 
विग्नह ( शरीर ) धारण करते हैं, लक्ष्मी के साथ हैं, चतुभुंज होकर शब्भ, चक्रादि 
दिव्य आयुधों से भरे हुए, अनन्त गरुड़ादि के द्वारा उपास्य हैं। मुक्त लोग इन्हें 
प्राप्त करते हैं । ] 

(५) अन्तर्यामी--यें सभी जीवों का नियमन ( 000900०) ) करते 
हैं। वेदवाक्य भी है--'जो आत्मा में स्थित होकर भीतर से ही आत्मा को 
नियन्त्रित करता है' ( बृ० मा० ३।७।२२ ) [ जीवात्मा के हृदय में मित्र के रूप 
में अवस्थित परमात्मा हो अन्तर्यामी है। योगी लोग इसे देख पाते हैं। यद्यपि 
यह जीव के साथ है पर जीव के दोषों से बचा रहता है। यही अन्तःकरण या 
घट-घट का अन्‍्तर्यामी परमात्मा है जो सभी मनुष्यों को अच्छे-बुरे काम में प्रवृत्त 
और निवृत्त करता है। ] 


तत्र पूर्वपू्वमभूस्युपासनया पुरुषार्थपरिपन्थिद्रितनिचयक्षये 
सत्युत्तरोत्तरमृत्युपास्त्यधिकारः । तदुक्तम्‌-- 
१३, वासुदेवः स्वभक्तेषु वात्सल्यात्तत्तदीहितम्‌ । 
ग्रयच्छति फल बहु ॥ 


१४. तदर्थ लीलया स्वीयाः पश्चमूत्तीः करोति वे । 
प्रतिमादिकमचो स्यादवतारास्तु वेभवाः ॥ 


इनमें हरेक पहली मूर्ति की उपासना से पुरुषार्थ में बाधा पहुंचानेवाले पापों 
के समूह का विनाश हो जाता है, और तब भक्त को हर दूसरी पूर्ति की उपासना 
का अधिकार प्राप्त होता है। [अर्चा के बाद ही विभव की उपासना हो सकती 
है और तब ही व्यूह की--इसी क्रम से उपासना का अधिकार श्राप्त होता है। 
एक-एक मूर्ति की उपासना से कुछ-न-कुछ पाप कट ही जाते हैं। ] 

यही कहा है-- अपने भक्तों पर वात्सल्य-प्रेम रखने के कारणा, वासुदेव, 
अपने प्रत्येक भक्त की कामनाओं की पुत्ति, अधिकारियों के गुण के आग्रह से, 
करते हैं और बहुत फल देते हैं ॥ १३ ॥ इसीलिए लीला दिखाते हुए वे अपनी 
पाँच मूर्तियाँ रखते हैं--प्रतिमादि को अर्चा कहते हैं, अवतार विभव से 
सम्बद्ध हैं ॥ १४ ॥ 


१५. संकर्षणो वासुदेवः प्रद्युस्नशानिरुद्धकः । 
व्यूहअतुविधो ज्ञेयः सक्ष्मं सम्पूर्णडगुणम्‌ ॥ 
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१६. तदेंव वासुदेवाख्यं पर तन्न निगद्यते | _ 
अन्तर्यामी जीवसंस्थो जीवग्रेरक शेरितः ॥ 
१७. य आत्मनीति वेदान्तवाक्यजालेनिरूपितः । 
अर्चोपासनया क्षिप्ते कल्मपेजघिकृतों भवेत्‌ ॥ 
१८. विभवोपासने पश्चाद्‌ व्यूहोपास्तो ततः परम्‌ । 
सक्ष्मे तदनु शक्तः स्यादन्‍्तयामिणमीक्षित॒म्‌ ॥ इति | 
श्ंकर्षण, वासुदेव, प्रयुम्म और अनिरुद्ध-इस प्रकार व्यू चार प्रकार 
का समझे । छहों गुणों से परिपूर्ण ( मृति ) को खूक्षम कहते हैं, इसे ही वासुदेव 
नामक परब्रह्म कहते हैं। अन्तर्यामी जीव में स्थित जीव के प्रेरक के रूप में समझा 
जाता है॥ १५-१६ ॥ “जो आत्मा में” इस प्रकार के वेदान्त ( उपनिषद्‌ )-: 
वाक्‍्यों के समृह से वह निरूषित होता है। अर्चा की उपासना करने से पाप के 
नष्ट हो जाने पर, भक्त, विभव की उपासना का अधिकार पाता है। बाद में व्यूह 
की उपासना में अधिकृत होता है, तब सुक्ष्म की उपासना में । उसके बाद ही 
भक्त अस्तर्यामी को देखने की शक्ति पा सकता है॥ १७-१८ ॥* 
( १८. उपासना के पाँच प्रकार और मुक्ति ) 
तदुपासनं च पश्वविधमभिगमनझुपादानमिज्या स्वाध्यायो 
योग ््ति श्रीप्वरात्रेठभिहितम्‌। तत्राभिगमन नाम देवतास्था- 
नमार्ग्स्य संमाजनोपलेपनादि। उपादानं गन्धपुष्पादिपूजासाधन- 
संपादनम्‌ । इज्या नाम देवतापूजनम्‌ । स्वाध्यायो नाम अथोलु- 
संधानपूवे 4 ९५ 
को मन्‍्त्रजपो वैष्णव्क्तस्तोत्रपाठो नामसंकीत्तेन तस्व- 
ग्रतिपादकशाख्राभ्यासश्व । योगो नाम देवतानुसंघानस । 
उस (ईश्वर) की उपासना पाँच प्रकार की होती है--अभिगमत (3.९०९४७), 
उपादान ( शि/शए8"8४०॥ ), इज्या ( 005४०) ), स्वाष्याय ( !१९०- 
+&७०॥ ) और योग ( 0670४०॥ ), ऐसा श्रीपंचरात्र नामक प्न्य ( लेखक 
अज्ञात, प्राचीन ग्रन्थ ) में लिखा है। 
देव मन्दिर के रास्ते को साफ करना, लीपना आदि अभिगसन है गन्ध, 
कूल आदि पूजा की सामप्रियों को एकत्र करता उपादन है । देवता की हट 
करना इज्या है। अथे पर ध्यान रखते हुए मल्त्रों का जप करना, वैष्णव सूक्तों 
और स्तोत्रों का पाठ करना, नाम का कीत्तेन करना तथा तत्त्व का प्रतिपादन 


5 २२७ 


करने वाले शास्त्रों का अम्यास करना स्वाध्याय कहलाता है। देवता का 
ध्यान करना योग है । 
एवम्ुपासनाकर्मसमुब्ितेन विज्ञानेन द्रटृदर्शने नष्टे भगवद्ध- 
क्तस्य तब्निष्ठस्य भक्तवत्सलः परमकारुणिकः पुरुषोत्तम: स्वया- 
थात्म्पालुभवालुगुणनिरवधिकानन्दरूपं पुनरावत्तिरहितं . स्वपद॑ 
ग्रयच्छति | तथा च स्थृतिः-- 
९ 
१९, मामुपेत्य पुनजन्म दुःखालयमशाश्वतम्‌ । 
नाप्लुवन्ति महात्मानः संसिद्धि परमां गताः ॥ 
| (गी० ८१५ ) इति। 
२०. स्वभक्त वासुदेवोउपि संप्राप्यानन्दमक्षयम्‌ । 
पुनरावृत्तिरहित॑ स्वयं धाम प्रयच्छति ॥ इति च । 
* इस प्रकार उपासनारूपी कर्म से परिपूर्ण [ अन्तर्यामी के ] ज्ञान से जब 
जीव ( द्रष्टा ) का अपने कर्मों को देखना समाप्त हो जाता है, तब ईश्वर में निष्ठा 
रखने वाले भगवान्‌ के भक्त को, भक्तवत्सल, परम दयालु पुरुषोत्तम अपना वह 
वद देते हैं जिसमें ईश्वर के यथार्थ रूप का अनुभव करने के अनुरूप अपरिमित 
आनन्द प्राप्त होता है. और जहाँ से फिर आवृत्ति ( (०४०४० ) नहीं होती है । 
स्पृतियों में ऐसी ही बात है--'मुझे पाकर महात्मा लोग पुनर्जन्म-रूपी अस्थिर 
दुःख-भाराडार में प्रवेश नहीं करते हैं, वे सबसे ऊँची सिद्धि पा लेते हैं ( गीता 
८।१५ ) ४ इसी प्रकार-- 'वासुदेव भी अपने भक्त को पाकर अक्षय-आननद के 
रूप में अपना स्थान प्रदान करते हैं जहाँ से फिर लौट कर आना नहीं है |” 
विशेष--यह स्वाभाविक है कि जीव अपने आप को देखता है, उसकी यह 
दृष्टि बन्द हो जाती है। जीव का अपने रूप को देखना मोक्ष का प्रतिबन्धक है। 
बृहदारए॒यकोपनिषद्‌ ( ३।४॥२ ) में कहा है--न दृष्टेद्रेशारं पश्येः कर्थात्‌ दृष्टि 
करने वाले को मत देखो । जीव को अपने रूप को देखना नहीं चाहिए । फिर 
आत्मानं विद्धि! ( अपने को पहचानो ) का कैसे अर्थ होगा ? यह स्मरण रखना 
है कि दर्शन करने वाला (द्रष्टा) जीव है जब कि दर्शन किया जाने वाला (द्रष्टव्य) 
परमात्मा है जो जीव के अन्तर में निवास करता है। “द्रष्टव्यः श्रोतव्यः मन्तव्यो 
निदिध्यासितव्य:' में जीव का अपने रूप से पृथक्‌ अन्तरात्मा को देखने आदि का 
विधान है। जीब इन्द्रियों के अधीन दर्शन-शक्ति प्राप्त करते हैं उन जीवों को 
देखना नहीं चाहिए, प्रत्युत उनके अन्तर्गत विराजमान, विश्रु, अन्तर्यामी परमात्मा 
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को देखें । स्वान्तरात्मा को देखें, जीव को नहीं क्योंकि यह तो साँस लेता है । 
इसलिए 'द्रष्टरदर्शने नष्टे” का अर्थ है कि जब जीव अपने आप को या अपने कर्मों 
को देखना बन्द कर देता है, उसकी यह्‌ स्वाभाविक शक्ति नष्ट हो जाती है तब 
भगवान्‌ अपने धाम में उसे भ्रविष्ट कराते हैं । 


( १९. ब्रह्मसृत्र की व्याख्या-अ्रथम खूज ) 
तदेतत्सव हृदि निधाय महोपनिषन्मतावलम्बनेन अगवद्ो- 
धायनाचार्यक्रतां त्मस्त्रवृत्ति विस्तीणोमालक्ष्य रामानुजः शारी- 
रकमीमांसाभाष्यमकार्पीत्‌ । तत्र अथातो ब्रह्मजिज्ञासा' (त्र० ख० 


१११ ) इति प्रथमस्ज्नस्यथायमर्थः--अत्राथशब्दः पूर्ववत्तक्मो- 
धिगमनानन्तयोर्थः । तदुक्तं शत्तिकारेण--इत्तात्कमोधिगसादन- 
न्तर॑ ब्रह्म विविदिषतीति । 


तो उपयुक्त सारी बातों को हृदय में बैठाकर, बड़ी-बड़ी ( मुख्य ) उपनिषदों 
के मतों का आश्रय छेते हुए, भगवान्‌ बोधायनाचार्यं की लिखी हुई ब्रह्मसूत्र की 
वृत्ति को बहुत विद्ञालकाय देखकर रामानुज ने शारीरक-मीमांसा के ऊपर भाष्य 
( श्रीभाष्य ) लिखा । 
इसमें 'अथातो ब्रह्माजिज्ञासा” इस ब्रह्मसूत्र के प्रथम सूत्र का अर्थ इस प्रकार 
है--.'अथ” का अं है, अभी तक जिन कर्मों का वर्णन [ मीमांसाबूत्र में ] किया 
गया है उन्तको समझ लेने के बाद । वृत्तिकार ने कहा ही है--'अभी तक वर्शित 
कर्मों को समझने के बाद ही ब्रह्म को जानना चाहता है। 
विशेष--रामानुज के श्रीमाष्य लिखने के पूर्व भो विशिष्टाद्वैत का सिद्धान्त 
था । विशेषकर विष्णुपुराण पर ही यह सम्प्रदाय अवलम्बित था जिसकी साम्प्र- 
दायिक टीका श्रीनाथमुनि ने की थी । बोधायन और टंकाचायं ने ब्रह्मसूत्र की 
वृत्तियाँ लिखीं तथा द्रमिडाचार्य ने भाष्य लिखा था । रामानुज ने इन मतों का 
मन्‍्थन करके एक सुन्दर रीति से सम्प्रदाय का प्रवर्तन किया, यही उनकां 
अवदान है। रामानुज का समय है १०१९ से ११३९ ई० जब कि ईसा के पूर्व से 
ही महाभारत, पद्नरात्र आदि ग्रन्थों से यह सम्प्रदाय पुष्पित-पल्वित हो रहा था । 
“अथ” ( इसके बाद ) अपने साथ कुछ आकांक्षा रखता है कि किसके बाद ? 
दो मीमांसाओं के बीच में इसका प्रयोग बतलाता है कि ब्रह्म की जिज्ञासा कर्मों 
की मीमांसा के अनन्तर ही होती है । 


अताःशब्दो हेत्वथेः । अधीतसाहचवेदस्याधिगततदर्थस्य 


रामानुज-द्शंनम्‌ २२६ 


विनश्वरफलात्कर्मणो विरक्तत्वाद्‌ हेतोः स्थिरमोक्षामिलाधुकस्य 
तदुपायभूतत्रह्मजिज्ञासा भवति । ब्रह्मशब्देन स्वभावतों निरस्त- 
समस्तदोषानवधिकातिशयासंख्येयकल्याणगुणः पुरुषोत्तमो5- 


पमिधीयते । 
एवं च कर्मज्ञानस्य तदनुष्ठानस्थ च वैराग्योत्पादनद्वारा 


चित्तकस्मपापनयद्वारा च अब्ज्ञानं प्रति साधनस्वेन तयोः 
कार्यकारणल्वेन पूर्वो्तरमीमांसयोरेकशाल्तत्वम। अत एप वृत्ति- 
काराः--एकमेवेद शार्त जेमिनीयेन पोडशलक्षणेन इत्याहुः । 

“अतः” ( इसलिए ) का प्रयोग हेतु के अर्थ में हुआ है। अर्थ होगा--जो 
व्यक्ति अज्धों के साथ वेदों को पढ़ चुका है, वह नश्वर फल रखने वाले कर्मों के 
सम्पांदन से विरक्त हो जाता है; यही कारण है कि स्थिर ( अनश्वर ) मोक्ष कीं 
इच्छा रखने वाले व्यक्ति को ब्रह्म को जानने की इच्छा होती है क्योंकि यही उस 
( मोक्षप्राप्ति ) का उपाय है। थेह स्वाभाविक है कि 'ब्रह्म/ शब्द से उस पुरु- 
धोत्तम का बोध हो जो सारे दोषों से रहित है, अवधिहीन ( प्रंएरं+०१ ) 
विशेषताओं से युक्त है तथा असंख्य कल्याणकारी गुणों से भरा है। 

इस प्रकार कर्मों का ज्ञान और उनके अनुष्ठान [ मन में कर्मों की ओर से ] 
बैराग्य उत्पन्न कर देते हैं तथा मन के सारे पापों का भी नाश कर देते हैं। इस 
लिए ब्रह्मज्ञान के लिए ये साधनस्वरूप हैं। फल यह हुआ कि कार्य ( ब्रह्मज्ञान ) 
और कारण ( कर्म और अनुष्ठान ) के रूप में इन दोनों पूर्व मीमांसा तथा उत्तर 
मीमांसा में एकशास्त्रता ( संगति (0०7रप्ंणणां५फ़ ) सिद्ध हो जाती है। [ दोनों 
का नाम मीमांसा ही है, एक पूर्व है, दूसरी उत्तर--इससे भी दोनों की एक- 
शास््रता जानी जाती है । ] इसीलिए वृत्ति के रचमिता ( बोधायन ) का कहना 
है कि षोडश् अध्यायों (जैमिनि के १२ अध्याय तथा संकर्षकाएड के चार अध्याय 
१६ अध्याय ) में लिखे गये जैमिनि-रचित मीमांसासूत्र से यह शास्त्र एक ( मिला 
हुआ, एक -- संयुक्त 8 006 ऋांएं ) है। 


( १९ क. कम के साथ त्रह्म का शान मोक्ष का साधन है ) 
कर्मफलस्य क्षयित्व॑ ब्रह्नज्ञानफलस्य चाक्षयित्व॑ 'परीक्ष्य 
लोकाल्कर्मचितान्तान्त्राह्मणो निर्वेदमायाज्ञास्त्यकृतः कृतेन' (पु० 


११२१२ ) इत्यादिश्रुतिभिरलुमानाथोप्युपइृंहितामिः पत्य- 


२३० स्वेदशनसंग्रहे- 


पादि । एकेकनिन्दया कर्मविशिष्टस्थ ज्ञानस्य मोक्षसाधनत्वं 
दर्शयति श्रुतिः-- 
२१. अन्ध॑ तमः . प्रविशन्ति  येब्विद्याझ्नपासते । 
ततो भरूय इब ते तमो य उ विद्यायां रताः ॥ 
( बृ० ४॥४॥१० तथा ई० ९ ) 
२२, विद्यां चाविद्यां च यस्तद्वेदोभयं सह । 
अविद्यया मृत्यु तीत्वों विद्ययाम्रृतमश्नुते ॥ 
( ह० ११ ) इत्यादि । 


कर्म से प्राप्त ( स्वर्गादि ) लोकों की परीक्षा करके ब्राह्मण वेराग्य प्राप्त 
कर ले क्‍योंकि अकृत ( नित्य [7870॥0 98), 8०7था॥6, परमात्मा ) की प्राप्त 
कृत ( कर्म ) से नहीं होती” ( मुएडक० १।२।१२ ) इस प्रकार की श्रुतियों की 
सहत्ता अनुमान और अर्थापत्ति प्रमाणों से और भी बढ़ाकर इनके द्वारा कर्मों के 
फल को नश्वर और ब्रह्मज्ञान के फल को अक्षय दिखलाया गया है । 

. एक-एक की ( केवल कम की या केवल ज्ञान की ) निन्‍दा करके कर्म से 
विशिष्ट ( युक्त ) ज्ञान को ही श्रुति मोक्ष का साधन बतलाती - है--'जो अविद्या 
( ज्ञान से भिन्न, केवल कर्म ) की उषासना करते हैं वे लोग घनघोर अन्धकार 
( नरक ) में प्रवेश करते हैं। जो केवल विद्या ( ज्ञान ) में रत हैं वे तो और 
भो घने अन्धकार में पड़ते हैं।” (बृ० ४॥४॥१०, ई० ९ )। “विद्या (ज्ञान ) 
तथा अविद्या ( कर्म ) दोनों को साथ-साथ जो व्यक्ति जानता है वह अविद्या से 
मृत्यु ( ज्ञानोत्पत्ति का प्रतिबन्धक, पुरय-पापरूपी प्राक्तत कर्म ) को पारकर 
विद्या ( परमात्मा की उपासना ) से अमृत ( मोक्ष ) प्राप्त करता है! (६० ११)। 


| 
! ॥] 
| 


विशेष--कर्मफल की नश्वरता तथा ब्रह्मज्ञान के फल की स्थिरता का 
प्रतिषादन करनेवाली अन्य श्रुतियाँ हैं--तद्ययेह कर्मंचितो लोक: क्षीयत एव्मवा- 
मुत्र पुशयचितो लोक: क्षीयते ( छा० ८।१।६ ); अन्तवदेवास्य तद्भूवति ( बृ० ३ 
८१० ), न छ्नुवें: प्राप्यते श्लुव॑ कमंभिः ( का० २१० )। इस विषय में 
अनुमान इस प्रकार होगा--( १ ) कर्मफल नश्वर है, क्योंकि यह उत्पन्न 
होता है ( हेतु ) जेसे घटादि ( उदाहरण )। ( २ ) ब्रह्मज्ञान का फल अविनाशी 
है, क्योंकि यह उत्पन्न नहीं होता जैसे आत्मा। अर्थापत्ति प्रमाण से भी यह 
सिद्ध होगा->शुक, वामदेव आदि ने अपने कर्मों का त्याग किया था, यदि हम 
कर्मफल की नश्व॒रता नहीं मानें तो उसकी सिद्धि नहीं हो सकती । २१वें शोक में 


पे २३१ 


केवल कम या केवल ब्रह्मज्ञान की निन्‍दा की गई है, २२वें में दोनों का अंगांगि- 


सम्बन्ध दिखलाया गया है। 
तदुक्त पाश्वरात्ररदस्पे-- 
२३. स॒ एवं करुणासिन्धुभेगवान्मक्तवत्सलः। 
उपासकालुरोधेन भजते मूतिपशकम्‌ ॥ 
२४. तदचोविभवव्यूहसक्ष्मान्तयोमिसंज्रकप्‌_। 
यदाभ्रित्यैव चिदगस्तत्तज्जैयं प्रपधते ॥ 
२५. पूर्वपूवोंदितोपास्तिविशेषज्षीणकस्मपः | 
उत्तरोत्तरमूर्तीनामुपास्त्यधिकतो भवेत्‌ ॥ 
२६. एवं हयहरहः श्रौतस्मातधमानुसारतः । 
उक्तोपासनया पुंसां: वासुदेवः असीदति ॥ 
पाञ्वरात्ररहस्य में कहा है--'वे ही भगवान जो दया के समुद्र तथा भक्तों 
पर बात्सल्य-प्रेम रखनेवाले हैं, उपासकों या भक्तों के आग्रह से पाँच प्रकार की 
मूर्तियाँ धारण करते हैं ॥२३॥ वे हैं, अर्चा, विभव, व्यूह, सूक्ष्म तथा 
अन्‍्तर्यामी, जिनका आश्रय लेकर जीवों का समूह क्रमशः ज्ञान की अवस्थाओं 
को प्राप्त करता है ॥ २४ ॥ मनुष्य के पाप उक्त मूर्तियों में हर पहली मूर्ति की 
उपासना से नष्ट होते जाते हैं और भक्त उधर हर दूसरी मूर्ति की उपासना का 
अधिकारी बनते जाता है ॥ २५ ॥ इस प्रकार श्रुतियों और स्मृतियों में कहे 
गये धर्मों ( कतंव्यों ) के अनुसार उपयुक्त [ मूर्तियों की | उपासना से मानवों पर 
वासुदेव भगवान प्रसन्न होते हैं ॥ २६॥ 
७ 
२७, प्रसन्नात्मा हरिभेक्तया निदिध्यासनरूपया। 
&्‌ बर्तयेत्‌ 
अविद्यां. कर्मसब्बातरूपां सो निवतयेत्‌ ॥ 
२८, ततः स्वामाविकाः पुंसां ते संसारतिरोहिताः । 
९ ००. क्‌ 
आविभवन्ति कल्याणाः सर्वज्ञव्वादयों शुणाः॥ 
२९, एवं शुणाः समानाः स्पुर्मेक्तानामीधवरस्थ च। 
सर्वकर्वे्वमेबैक तेम्यो देंवे विशिष्यते ॥ 
३०. मुक्तास्तु श्षेषिणि ब्रह्मण्यशेषे शेषरूपिणः । 
सर्वोनइलुवते कामान्सह . तेन विपश्चिता ॥ इति । 


३२ स्वेदशेनसंग्रहे- 


“निदिष्यासन ( ष्यान )(००08॥00 ) के रूप में भक्ति रखने पर हरि 
प्रसन्न हो जाते हैं तथा कर्मों के समृह के रूप में जो अविद्या है उसे तुरत नष्ट 
कर देते हैं ॥ २७॥ उसके बाद संसार ( आवागमन ) को नष्ट कर देने वाले 
कल्याणकारी सर्वज्ञत्व भादि गुर प्रकट होते हैं जो मनुष्यों में स्वाभाविक रूप 
से हैं ॥ २८ ॥ इस प्रकार मुक्तों और ईश्वर के सारे गुण समान हो जाते हैं, 
केवल एक गुण ईश्वर में विशेष है--संबों का निर्माण करना ( नियमन करना 
भी इसी में है ) | २९ ॥ अक्षेष ( जो किसी का अंग नहीं है, 030५८ पूर्ण ) 
शेषी ( अंगी ) में छेष ( अंग ) के रूप में ये मुक्त पुरुष हो जाते हैं ( ब्रह्म में 
उसके अंग के रूप में मिल जाते हैं )। उस ज्ञानमय ब्रह्म के साथ-साथ उसके 
सभी गुरों की भी प्राप्ति ये ( मुक्त ) लोग करते हैं॥ ३० ॥ 

विशेष--मुक्त पुरुषों और ईश्वर में सभी गुणों की समानता होने पर भी 
कुछ विलक्षणता रह ही जाती है। जीव किसी भ्री अवस्था में ( मुक्त होने पर 
भी ) ईश्वर के समान संसार का निर्माण तथा चितु-अचितु का नियन्त्रण नहीं 
कर सकता । इसी आशय से व्यास नें ब्रह्मतुत्र में लिखा है--जंगद्ल्यापारवर्ज 
प्रकरणाद्सब्निद्दितत्वाह्य ( ४।४।१७-१८ ) जडपदार्थ की उत्पत्ति, पालन 
और संहार तथा चित्‌ृ-अचितु का नियमन करना, यह जगत्‌ का व्यापार है। 
इन्हें छोड़कर ही मुक्त पुरुष में ईश्वरता ( ऐश्वयं ) आती है। कारण यह है कि 
कुछ श्रुतिवाक्यों में ऐसे प्रकरण आये हैं जेसे--यतों वा इमानि भूतानि जायन्ते० 
( है० ३११ ), यः प्रृथिवीमन्तरों यमयति ( बृ० ३।७।३ ) इत्यादि । पहली श्रुति 
में पदार्थों की उत्पत्ति आदि का उल्लेख है, दूसरी में ईश्वर की नियामक-शक्ति 
का । इसके अतिरिक्त उपयुंक्त व्यापार में मुक्त पुरुष का 'सन्निधान भी नहीं। 
अतः मुक्त की ईश्वरता सीमित है । 

३०वें शोक में ब्रह्म को शेषी अर्थात्‌ अंगी कहा गया है क्योंकि चित्‌ और 
अचित्‌ इसके अंग हैं। ईश्वर स्वयं में पूर्णा है, किसी का अंग नहीं है, इसलिए 
उसे अशेष कहा गया है। ये मुक्त पुरुष उसका अंग बन जाते हैं। अन्तिम पंक्ति 
के दो अर्थ हो सकते हैं - एक में 'विपश्चिता” को अप्रधान कर्ता बना सकते हैं, 
दूसरे में अप्रधान कम । तृतीया विभक्ति में सह का प्रयोग बतलाता है कि वह 
शब्द अप्रधान हों जायगा । यदि यह अप्रधान कर्ता है तब मुक्तों की प्रधानता 
रहेगी--मुक्ताः तेन ईश्वरेण सह, सर्वान्‌ कामान्‌ ( ईश्वरगुणान ) प्राप्लुवन्ति । 
मुक्त लोग प्रधाततः प्राप्त करते हैं, ईघ्वर गौणतः । इसमें दोष होता है कि ईश्वर 
से मुक्तों को अधिक ऊँचा स्थान मिला । दूसरी ओर यदि यह अप्रघान कर्म बन 
जाय तो सारी बात सहल है--मुक्त पुरुष ईश्वर के गुणों को प्राप्ति प्रधानतः 
करते हैं, साथ-साथ ईश्वर की प्राप्ति भी करते हैं। अप्रधान कर्म बन जाने पर 


हर २३३ 


ईश्वर की महत्ता में कुछ कमी नहीं हुई, बल्कि ईश्वर से उसके गुणों का माहात्म्प 
अधिक दिखलाया गया है। यह अच्छा ही है। 


(२०, ब्रह्म-जिज्ञासा का अथे ) 
तस्मात्तापत्रयात्रैर्पृतत्वाय पुरुषोत्तमादिपदवेदनीयं ब्रह्म 
जिज्ञासितव्यमित्युक्तं भवति । अकृतिप्रत्ययौ अत्ययाथप्राधान्येन 


ज्ञानमिह विधेयम्‌॥ तच ध्या 
शब्दवाच्य वेदनं न तु वाक्यजन्यमापातज्ञानस्‌ । पदसन्दर्भे- 
श्राविणों व्युत्पन्षस्थ विधानमन्तरेणाएप प्राप्त्यात्‌ । 


इसलिए तीन प्रकार के तापों से व्याकुल पुरुषों को अमरत्व ( मोक्ष ) की 
प्राप्ति के लिए पुरुषोत्तम आदि शब्दों के द्वारा बोधित ब्रह्म की जिज्ञासा करनी 
चाहिए--यही कहने का मतलब है। [ सन्‌-प्रत्यय के प्रकरण में पढ़ा गया 
व्याकरणश्ासत्र का यह नियम हैकि] इस सन्‌-प्रत्यय के प्रकरण को छोड़कर 
दूसरे स्थानों में जब प्रकृति ( धातु या प्रातिपदिक हि000, 80७7) ) और प्रत्यय 
( 8णीढ$ ) मिलकर अर्थ का प्रकाशन करते हैं तब प्रत्यय के अर्थ की प्रधानता 
समझी जाती है--इस वाक्य के बल से [ 'जिज्ञासा' ( | ज्ञाज्जानना, सनुप्रत्यय> 
इच्छा करना ) शब्द में, जहाँ प्रत्यय इच्छा के अर्थ में है] इच्छा की प्रधानता 
नहीं है, बल्कि इष्ट वस्तु की प्रधानता होती है । इसलिए प्रस्तुत प्रसंग में इच्छा 
किया जानेवाला ( अभीष्ट ])097०0 ) ज्ञान ही विधेष के रूप में है। 
[ जिज्ञासा का अर्थ 'ज्ञानविषयक इच्छा” नहीं है, वल्कि इच्छा का विषय ज्ञान! 
है--इच्छा ( प्रत्ययार्थ ) की प्रधानता नहीं है, ज्ञान ( प्रकृति ) ही प्रधान है, 
ऐसा सन्‌-प्रत्यय का नियम है।] 


उस ज्ञान का बोध ध्यान, उपासना आदि शब्दों के द्वारा होता है, न कि 
केवल वाक्य का श्रवण करने के बाद ही उत्पन्न अर्थज्ञान । व्युतन्न पुरुष पदों का 
सन्दर्भ ( (00765 ) सुनकर ही, बिता किसी विधान ( पुप्रुणणरकांण) ) के 
ही, उनका अर्थ समझ लेता है। [| कहने का अभिप्राय यह है कि ब्रह्म का ज्ञान 
केवल वाक्‍यों को सुनकर उनका अर्थ समझ लेने से नहीं होता जेसा कि लौकिक 
ज्ञान में होता है। भूगोल में पढ़ते हैं कि कोलम्बों लंका की राजधानी है और 
हमें इसका ज्ञान हो जाता है। ब्रह्म के ज्ञान में ऐसी बात नहीं है। ध्यान, 
उपासना आदि को ब्रह्म-ज्ञान कहते हैं, केवल ऊपरी ज्ञान को नहीं । यदि ऐसा 
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नहीं होता तो 'अथातो ब्रह्मजिज्ञासा” में किया गया ज्ञान का विधान व्यर्थ ही 
था । लौकिक वाक्यों में दिये गये ज्ञान के बाद यह नहीं कहा जाता है कि. इस 
वाक्य को जानना चाहिए, विधान नहीं होता है। व्युत्पन्न पुरुष प्रसंग देखकर 
अपने आप समझ लेते हैं। पर यहाँ ब्रह्म के ज्ञान का विधान है इसलिए यह 
साधारण ज्ञान नहीं- उपासना आदि के रूप में यहां यह ज्ञान है जिसके लिए 
विधि दी गई है। ] मं 

विशेष--ताप तीन प्रकार के हैं- आध्यात्मिक, आधिभौतिक और 
अधिदेविक । आत्मा के यहाँ दो अर्थ हैं शरीर और अन्तःकरण | शरीर में 
भूख-प्यास के रूप में धातुओं के प्रकोप से ज्वर होना, अतिसार- आदि 
आध्यात्मिक ताप हैं। अन्तःकरणा में उत्पन्न काम, क्रोध, लोभ, मोह, भय, 
ईर्ष्या, विषाद, संशय आदि से उत्पन्न कष्ट भी आध्यात्मिक ही हैं । भूत-माँ के 
पेट से जन्म लेने वाले ( जरायु-ज ), अण्डज, स्वेदद और उद्द्धिज्ज ( वनस्पति ) 
के रूप में चोर, वैरी सिंह, बाघ, पक्षी, साँप, जोंक, पेड़-पौधे आदि । इनसे 
होने वाले कष्ट आधिभौतिक हैं, देव-यक्ष आदि स्वर्ग के निवासी, हवा, पानी, 
घुप, शीत, गर्मी आदि । इनसे होने वाले ताप आधिदेबिक हैं । 

व्याकरण में प्रकृति-प्रत्यय के योग से पद बनता है, प्रकृति का भी कुछ 
अर्थ रहता है ( अर्थ॑वदधातुरप्रत्यय: प्रातिपदिकम्‌ तथा दधाति अर्थानिति धातुः ), 
प्रत्यय का भी । किन्तु प्रत्यय का अर्थ ही प्रधान होता है--दशरथ+ इन 
( अपल्याथंक प्रत्यय )-दशशरथ के पुत्र ( दाशरथि: ) | दशरथ की मुख्यता नहीं 
है, अपत्य ही मुख्य है। गघ्‌+ तिप्‌ (लकार-वचन-पुरुष विशिष्ट प्रत्यय)-गच्छति, 
गमनानुकूलक व्यापार से अधिक मुख्य प्रत्ययांश हैं जिसमें लकार ( वर्तमान 
काल ), एकबवचन तथा प्रथमपुष्ष की विशेषता व्यक्त होती है। प्रत्यय की 
प्रधानता सन्‌ के प्रकरण में नहीं होती है। यहो कारण है कि “जिज्ञासा! शब्द 
में इच्छा को दबाकर ज्ञान प्रधान हो गया है। 

ज्ञान का अर्थ श्रवण मनन, उपासना आदि है इसे व्यक्त करने के लिए 
श्रुतिवाक्य उद्घुत किये जा रहे हैं । 


“आत्मा वा अरे द्रष्टव्यः श्रोतव्यों मन्‍्तव्यों निदिध्यासि- 
तव्यः” ( बृ० २।४।५ ), आत्मत्येबोपासीत! ( बु० १।४।७ ), 
“विज्ञाय प्रज्ञां कुवीत' ( बृ० ४।४।२१ ), 'अनुविद्य विजानाति' 
€ छा० ८90 ) इत्यादिश्रुतिभ्यः । 
अन्र 'ओतव्य/ इत्यनुवादः। अध्ययनविधिना साह्जस्य 
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स्वाध्यायस्य ग्रहणेड्धीतवेदस्थ पुरुषस्य प्रयोजनवदर्थदशनात्त- 
ल्निर्णयाय स्व॒स्सत एवं श्रवणे प्रवरतमानतया तस्य ग्राप्तत्वात्‌ 


'सचमुच आत्मा को देखना चाहिए, सुनना चाहिए, मनन करना चाहिए, 
ध्यान लगाता चाहिए! ( बृहदारण्यको० २।४५ ), आत्मा की ही उपासता 
करनी चाहिए! ( वही, १४७ ), '[ श्रवण और मनन से आत्मा को ] 
जानकर प्रज्ञा ( निदिष्यासन ) करें! ( वही, ४।४॥२१ ), | श्रवण और मनन 
के द्वारा] जानकर हो विशेष ज्ञान प्राप्त करे ( छा० ५।७।१ ) इत्यादि 
श्रुतिवाक्यों से [ यह सिद्ध होता है कि ज्ञान का अर्थ श्रवण, मनन, उपासना 
आदि है ]। 

यहाँ 'श्लोतव्य” शब्द व्याख्यात्मक है। अध्ययन का विधान करने वाले 
वाक्य ( स्वाध्यायोध्येतव्यः ) से अज्ों के साथ [ बदों के ] स्वाब्याय का ग्रहण 
होता है ( ब्राह्मणेन निष्कारणो धर्म: षडज्ों वेदो5ध्येयो शेयल्व ) । इसलिए जो 
पुरुष वेदों का अध्ययन कर लेता है वह अपने आप ( स्वरसतः ) ही बेदों को 
सप्रयोजन ( साथंक ७३४र्शापर ) समभते हुए, उनमें अर्थ देख कर, अर्थ का निर्णय 
करने के लिए श्रवण ( गुरुमुख से वेदार्थ को सुनने ) में प्रवृत्त होता है। अतः 
[ ज्ञान में श्रवण की ] प्राप्ति होती है। [ ज्ञान में श्रवण का अर्थ कैसे होता है, 
इसे ही समझा रहे हैं। 'ब्राह्मणोन निष्कारणो०' वाले उद्धरण में छह अज्ों के 
साथ वेदों के अध्ययन और ज्ञान का विधान है। अध्ययन ( अक्षर-ग्रहण ) के 
बाद जब वेदार्थज्ञान की आवश्यकता होती है तब गुरुमुख से सुनना ही पड़ता है, 
अत: श्रवण के बिना ज्ञान नहीं होता । 


मन्तव्य इति चालुवादः । श्रवणप्रतिष्ठा्थत्वेन मननस्यापि 
प्राप्तत्वात्‌ । अप्राप्ते शाख्रमर्थवदिति न्‍्यायात। ध्यानं च तैल- 
धारावदविच्छिन्नस्टृतिसंतानरूपम्‌ । थध्रुवा स्मृति! स्मृतिग्रति- 
लम्मे सर्वग्रन्थीनां विप्रमोक्ष' इति भरवायाः स्म॒तेरेब मोक्षोपायस्व- 
श्रवणात्‌ । सा च स्थृतिदंशनसमानाकारा । 


क्नन करना चाहिए! यह भी व्याख्यात्मक शब्द है। श्रवण को हृढता से 
प्रतिष्ठित करने के लिये मनन की प्राप्ति भी आवश्यक है। इसके लिए एक नियम 
है कि जब तक [ मनन की | प्राप्त नहीं होती, तब तक श्ञास्त्र सार्थक ( केवल 
अर्थयुक्त, विशेष कुछ नहीं ) रहता है। तेल की धारा के समान स्मरण की 
अविच्छिन्न ( पग०/०४९॥ ) परम्परा को घ्यात कहते हैं। [ जब स्मृति को 


रा सर्वदशेनसंग्रहे- 


परम्परा बीच में न टूटे, चाहे दूसरे प्रकार की--विजातीय स्मृतियाँ लाख व्यव- 
धान डालती हों, तब उसे ध्यान ( 2(6०॥६७४४०7 ) कहते हैं । ] “धरुवा स्मृति” 
( निरन्तर परमात्मा का ध्यान ) वह है जिसमें स्मृति निरन्तर रहती है ( प्रति- 
लम्भ ), और सभी प्रन्थियों ( कर्मों, पापों, संशयों ) का मोक्ष हो जाता है--इस 
प्रकार ध्रुवा स्मृति ( (००7४7०९० 'िशा॥७॥०४७॥०6 ) को ही मोक्ष का 
उपाय कहते हैं, ऐसा सुना जाता है। यह ( श्रुवा ) स्मृति दर्शन के हीं समान 
आकार धारण करती है ( दर्शन शब्द से ध्यान का भी बोध हो जाता है।)। 

विशेष--इस प्रकार यह सिद्ध किया गया कि दर्शन या ज्ञान में श्रवरा, 
मनन और ध्यान तीनों चले आते हैं । दर्शन और ध्यान में एकता का प्रदर्शन 
करने वाला दलोक नीचे दिया जा रहा है। 


३१, भिच्चते हृदयग्रन्थिडिछिद्चन्ते सर्वसंशयाः । 
क्षीयन्ते चास्य कमोणि तस्मिन्द्ट्टे परावरे ॥ 
( घु० २।२॥८ ) 
इत्यनेनेकवाक्यत्वात्‌ू। तथा च आत्मा वा अरे द्रष्टव्य/! 
( बृ० २।७॥५ ) इत्यनेनास्था दर्शनरूपता विधीयते । भवति 
च भावनाग्रकषोत्स्मृतेदेशनरूपत्वम् । वाक्यकारेणेतत्सव प्रपश्चित॑ 
विदनमुपासन स्यात' इत्यादिना । 

“उस परमात्मा को देख लेने ( ध्यान में ले आने ) पर हृदय की पग्रन्थियाँ 
( राग, ढेषादि ) छित्न-भिन्न हो जाती हैं, सारे: सन्देह मिट जाते हैं, जीव के कम 
भी नष्ट हो जाते हैं ( केवल प्रारब्ध कर्म रहता है )' ( मु० २।२।८ ) [ इस ःछोक 
में 'दर्शन” का अर्थ स्मृति” ही है | अतः दोनों वाक्‍्यों में समानता है इसलिए 
ध्यान ( श्रुवा स्मृति ) को भी दर्शन कहते हैं। उसी प्रकार आत्मा वा अरे 
द्रष्टव्य:” (बूं० २।४॥५ ) इस वाक्य में श्रुवा स्मृति को दर्शन के रूप में लिया गया 
है। भावनाओं के प्रकषं ( विशेषता ) के कारण स्मृति दर्शन के रूप में है भी । 


वाक्यकार ( वृद्धि के रचयिता ) ने इन सबों का सविस्तार वर्णन किया है-- 
बेदन को उपासना कहते हैं इत्यादि । 


तदेव ध्यानं विशिनष्टि श्रुतिः-- 
३२. नायमात्मा प्रवचनेन लभ्यो 
न मेधया न बहुना श्रुतेन । 
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यमेबेष बरणुते तेन लम्य- 
स्तस्येष आत्मा विश्वणुते तन्‌० स्वास्‌ ॥ 
( कठ० श२३ )। 
प्रियतम एवं हि वरणीयों भवति। यथायं प्रियतम आत्मानं 
आप्नोति, तथा स्वयमेव भगवान्‌ प्रयतत इति भगवतैबाभिहितम्‌- 
३३, तेषां सततयुक्तानां भजतां प्रीतिपूषकम्‌ । 
ददामि बुद्वियोंग॑ त॑ बेन माझ्ुपयान्ति ते ॥ 
( गी० १०११० ) इति| 
पुरुषः से परः पार्थ भक्त्या लम्यस्ट्वनन्यया 
( गी० ८।२२ ) इति च । 


श्रुति में इसी ध्यान की विशेषताये बतलाई गई हैं-- इस आत्मा को प्रवचन 
( ब्याब्यान ०४0०४ं४०) ) से नहीं पा सकते हैं; न तो अधिक बुद्धि रखने से 
और न ही अधिक विद्या पाने से [ इसे पा सकते ])। जिस उपासक-विशेष का, 
[ निदिध्यासन से प्रसन्न होकर ] यह परमात्मा वरण ( 80००४०॥ ) करता 
है, वही इसे पा सकता है। उस उपासक को यह परमात्मा अपना शरीर ( रूप ) 
दिखलाता है ।' ( कठ० २।२३ )। सबसे अधिक प्रिय व्यक्ति का ही वरण किया 
जाता है। यह प्रियतम ( उपासक ) जिसमें आत्मा को प्राप्त करे, इसके लिए 
भगवान्‌ स्वयं प्रयास करते हैं--यह भगवान्‌ ने ही कहा है--'जो निरन्तर मेरे 
साथ युक्त होने की इच्छा करते हैं. तथा प्रीतिपूर्वक मेरा भजन करते हैं, उन्हें मैं 
बुद्धि्योग ( भक्ति ) देता हूँ जिससे वे मेरे पास चले आते हैं।' ( गी० १०१० ) 
तथा, हे अजुन, वह परम पंथ ( परमात्मा ) अनन्य ( एकनिष्ठ ) भक्ति से ही 
पाया जा सकता है ।' ( गी० ८।२२ ) [ इस प्रकार यह निदिष्यासन भक्ति का 
रूप धारण कर लेता है। ] 


(२१. भक्ति का निरूपण ) 
भक्तिस्तु निरतिशयानन्दर्रियानन्यप्रयोजन-सकलेतरबैवष्णय- 
वज्ज्ञानविशेष एवं । तत्सिदिश् विवेकादिभ्यों भवृतीति वाक्य- 
करेणोक्त॑--तल्लब्धिविवेकविमोकाम्यासक्रियाकल्याणानवता दर 
जुड॒पेम्यः सम्भवाज्रिवेचनाबेति । 


र्श्८ सर्वेद्शनसंग्रहे- 


तत्र विवेको नामादुष्टादन्नात्सचशुद्धिः । अन्न निर्वेचनमू-- 
“आहारणुड्रे! सचशुद्धिः सखशुद्धवा भरवा स्वृति/ इति। विमोकः 
कामानभिष्वद्ञ: । श्ान्त उपासीतेति निवंचनम्‌ । 


भक्ति एक प्रकार के ज्ञान को ही कहते हैं जिसमें निरतिशय ( 7708प7.08- 
8880) ) आनन्द के समान प्रिय परमात्मा के अतिरिक्त दूसरा कोई भी प्रयोजन 
( लक्ष्य ) नहीं है तथा जिसमें अन्य सभी विषयों से वितृष्णा या वैराग्य रहता 
है। [ जिस ज्ञान का लक्ष्य परमात्मा है तथा जिसे पाकर सभी वस्तुओं से 
वैराग्य हो जाता है उसी ज्ञान को भक्ति कहते हैं।] उसकी सिद्धि विवेक 
आदि से होती है जेंसा कि वाक्यकार ने कहा है--'उस ( भक्ति ) की प्राप्ति विवेक 
( ॥)5०४प्मंप७४०॥ ), विमोक (+5९॥७४०00), अम्यास (78०४०७), 
क्रिया ( ()७३९ए४७॥०९ ), कल्याण (5०९।|७॥०७), अनवसाद (#7७९१०॥ 
#7णा 96४070०९॥०ए ) तथा अनुद्धष॑ ( 580848०४०7 ) के द्वारा, युक्ति 
( सम्भव ) तथा निव॑ंचन ( व्याख्या ) के अनुसार, होती है ।” [ भक्ति की प्राप्ति 
के ये साधन हैं, इनमें दो बातें रहती हैं--सम्भव ( युक्ति ) अर्थात्‌ प्रत्येक साधन 
का युक्तियुक्त लक्षण दिया जाता है तथा प्रत्येक की व्याख्या की जाती है जो 
प्रामाणिक वचनों के रूप में रहती है। इस प्रकार लक्षण और व्याख्या करके 
भक्तिप्राप्ति के उपायों को समझते हैं । ] 

उनमें विवेक का अर्थ है, अ-दृषित अन्न से सच्त्व ( प्रकृति ) की शुद्धि, 
[ यह सम्भव है। ] अब इसका निर्वचन है--'आहार की छुद्धि से प्रकृति शुद्ध 
होती है, प्रकृति की शुद्धि से ध्रुवा स्मृति प्राप्त होती है।' बिमोक कामनाओं में 
आसक्ति न रखने को कहते हैं । इसका निर्वेंचन है--शान्त होकर ( विषयों से 
अस्पृष्ट होने पर ) उपासना करे |! 

विशेष-अन्न ( भोजन ) तीन प्रकार के दोषों से दूषित होता है--जाति« 
दोष से लहसुन, प्याज आदि दूषित हैं। आश्रय-दोष से पतित, चाएडाल आदि 
का अन्न दूषित द्वोता है और निमित्त-दोष से जुठा, बासी आदि दूषित है। तीनों 
दोषों से रहित अन्न के सेवन से शरीर-बुद्धि होकर चित्त की शुद्धि होती है। भक्ति 
के साधनों का प्रथम लक्षण दिया जाता है। फिर प्रइन उठता है कि क्‍यों इसे 
भक्ति या श्रुवा स्मृति का साधन मानते हैं ? तब आगम-प्रमाण दिया जाता है 
जिसमें उस साधन से सम्बद्ध बातें रहती हैं, इसी को निवंचन कहते हैं 


: पुनः पुनः संशीलनमम्यासः । निवेचन च स्मातेमुंदाहतं 
भाष्यकारेण--'सदा तद्भावभावित/ ( गी० ८।६ ) इति। श्रोत- 
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स्मार्तकर्मोनुष्ठानं शक्तितः क्रिया | “क्रियाबानेष ब्रह्मविदां वरिष्ठ 
इति निर्वंचनम्‌ । सत्याजंबदयादानादीनि कल्याणानि । “सत्येन 


लम्यत' इत्यादि निरवेचनम्‌। देन्यविषर्ययोड्नवसादः। नाय- 
मात्मा बलहीनेन लम्य/ ( घु० ३२४७ ) इति निर्वेचनम्‌। 
तदिपर्वयजा तुश्रिद्धपः । तदिपर्ययोड्लुद्धप:। 'शान्तों दान्त' 
इति निर्वेचनम्‌ । 

[ देवता का ] बार-बार चिन्तन करना अभ्यास है, इसके लिए भाष्यकार 
( रामानुज ) ने स्मृति से ही निवंचन उद्धुत किया है--'उस ( परमात्मा ) के 
भावों में जो व्यक्ति सदा ही निरत है” ( गी० ८।६ )। अपनी शक्ति के अनुसार 
श्रुतियों और स्मृतियों ( पुराणों और इतिहासों ) में प्रतिपादित कर्मों का अनुष्ठान 
( एलनीएणाउ७7०० ) करना क्रिया है। इसका निवंचन यह हैं--'जो पुरुष 
क्रियायुक्त है. वह ब्रह्म॒वेत्ताओं में सर्वश्रेष्ठ है।” सत्य (सब जीवों की भलाई ), 
आर्जव ( मन, वचन और कर्म की एकरूपता ), दया ( अपने स्वार्थ पर ध्यान 
न रखते हुए दूसरों के दुःखों को न सहना ), दान (बिना लोभ के द्रव्यादि देना ) 
आदि कार्यों को कल्याण कहते हैं। इसका निर्वंचन है--'सत्य से पाया जाता 
है” इत्यादि । [ देश, काल की प्रतिकूलता के कारण या शोक-वस्तु के स्मरण से 
उत्पन्न मन की शिथिलता को दीनता कहते हैं उसी ] दीनता से रहित होने को 
अनवस्ताद्‌ कहते हैं। इसका निर्वेचन है-'बलहीन व्यक्ति इस आत्मा को नहीं 
वा सकते' ( मु० ३२४ )। उपयुक्त दीनता के विरुद्ध कार्यों ( देश-काल की 
अनुकूलता होने या ब्रिय-वस्तु का स्मरणा करने से मन की शिथिलता से उत्पन्न 
सन्‍्तोष को उद्ध्ष कहते हैं, इसका उलटा अनुद्धघे है, [ शोक की तरह अति 
संतोष भी मन को शिथिल कर देता है इसलिए उसका अभाव कहा गया है 
(अम्यं०) ]। इसका निर्वंचन है-'जो पुरुष शान्त है, इन्द्रियों को दबाये हुए है ।” 

विशेष--उद्धष ( उत्‌ 5 अधिक, हषष -- प्रसन्नता )। कोई बड़ी प्रसन्नता 
की बात सुनकर मन बाँसों उछल पड़ता है, मनुष्य को अपने ऊपर नियन्त्रण नहीं 
रहता । यह सन्तोष नहीं, अति सन्‍्तोष की अवस्था है। पर ऐसा सम्तोष नहीं 
चाहिए, सन्‍्तोष ऐसा हो जिसमें मन का नियन्त्रण ( दान्‍्त ) रहे । इसलिये दोनों 
ही सन्तोष है, एक अतिसन्‍्तोष, दूसरा शान्तिपूरां सन्तोष । पहले को हम विलास- 
मय सन्तोष ( | >पएडप|0०8 88078४8०४०॥ ) कहते हैं जो असंतोष ही है। 
दूसरा शान्ति की अवस्था ( 589 ्॑ ४थ्यावर्णी)॥09 ) है। यही कारण है 
कि इसके निर्वंचन में 'शान्तः दास्तः” का प्रयोग किया है । 


२४० सबेदशेनसंम्रहे- 


तदेवमेबंविधनियमविशेषसमासादित-पुरुषो्तम-प्रसाद-विध्व- 
स्त-तमःस्वान्तस्य अनन्यप्रयोजनानवरतनिरतिशय-ग्रिय-विशदा- 
स्मग्रत्ययावभासतापन्नध्यानरूपया भकत्या पुरुषोत्तमपदं लभ्यत 
इति सिद्धम्‌। तदुक्त यापुनेन-उभयपरिकर्मितस्वान्तस्येकान्ति- 
्यन्तिकभक्ति प्रोगो कमयोगसंस्कृता । 
कात्यन्तिकमक्तियोगो लभ्य इति। ज्ञानकमंयोगसस्क्ृतान्तःकरण- 
स्पेत्यथेः । 
इस प्रकार वह व्यक्ति जो इन विशेष नियमों का सम्पादन करके प्रसन्न किये 
गये पुरुषोतम भगवान की कृपा से अपने भीतर के सारे अन्धकारों को नृष्ट कर 
चुका है, ऐसी भक्ति से पुरुषोत्तम का पद प्राप्त करता है जिस भक्ति में [परमात्मा 
को छोड़कर ] कोई दूसरा प्रयोजन नहों रखकर, निरन्तर, सबसे अधिक ( निरति- 
दाय ) प्रिय आत्मा के विश्व प्रत्यय ( विचार ) अर्थात्‌ स्पष्ट अवभास का ध्यान 
किया जाता है। [ इस लम्बे समस्त-पद-युक्त वाक्य का अर्थ यही है कि उपयुक्त 
नियमों से परमेश्वर को पाकर उनकी कृपा से सारे कर्मों का क्षय कर दें तथा 
उनमें निरन्तर ध्यान लगाकर उनकी भक्ति दिखलायें जिससे परमेश्वर का परम 
पद बैकुणठ प्राप्त हो। ] 
यासुनाचा्य ( समय १०४० ई०, रचनायें--आगमतप्रामाणय, सिद्धित्रय, 
गीताथ्थंसंग्रह और स्तोत्ररल्न ) ने कहा है--'दोनों (ज्ञान और कम ) के द्वारा 
जिसका अन्तःकरण शुद्ध हो गया हो बही एकान्तिक ( (78) ) तथा आत्यन्तिक 
( .९.७७०।०४९ ) पूर्ण भक्तियोग पा सकता है ।” तात्पय॑ यह है कि ज्ञानयोग 
और कर्मयोग से जिसका अन्तःकरण संस्कारबान्‌ हो चुका है [ वही व्यक्ति 
परमपद पा सकता है। ] 
( २२. द्वितीय खूज--अह्म का लक्षण ) 
कि पुनत्रक्न जिज्नासितव्यमित्यपेक्षायां लक्षणयुक्तम्‌-- 
“जन्मादस्य यतः (बकह्सत्रम्‌ १।१॥२) इति। जन्मादीति सृष्टि- 
स्थितिप्रलयम्‌ । तद्गुणसंविज्ञानो बहुब्नीहिः । अस्याचिन्त्य- 
नियतदेशकालभोगद्रक्मादिस्तम्बपयन्तक्षेत् ९ 
विविधविचित्ररचनस्य “ - 
ज्ञमिश्रस्य जगतो, यतो - यस्मात्‌ सर्वेश्वरात्‌ निखिलहेयग्रत्य- 
नीकस्वरूपात्‌ सत्यसंकस्पाद्यनवधिकाति तेशयासंख्येयकल्याणगुणात्‌ 
* ५, 
सर्वज्ञास्सरवशक्तेः पुंसः सृश्टिस्थितिप्रल॒याः प्रवरतैन्त इति सत्रार्थः । 


| २9७१ 


अब प्रइन होता है कि किस ब्रह्म की जिज्ञासा करनी चाहिए? इसकी 
आशंका से ही ब्रह्म का लक्षण कहा गया है--जिससे इस (संसार) के जम्मादि होते 
हैं? (ब्र० सू० १५१२) जन्मादि का अर्थ है सृष्टि, स्थिति और प्रलय । [ 'जन्प्रादि! 
शब्द में |] बहुत्रीहि समास है जो अपने अन्दर स्थित पदों के अर्थों को भी ग्रहणः 
करता है ( तदुगुणसंविज्ञात ) । सूत्र का यह अर्थ है--अस्ये 5 इस अचिन्तनीय 
( +7०07०९४७७।९४ ) विविध प्रकार की विचित्र रचनाओं वाले तथा निश्चित 
देशकाल में फल को भोगने का नियम ब्रह्मा से लेकर तृण ( स्तम्ब ) पर्यन्‍्त सभी 
जीवों (क्षेत्रज्ञों) में जहाँ समान (मिश्र ) है, ऐसे जगत्‌ का, यतः> वे 
सर्वेश्वर, जो सभी त्याज्य गुणों के विरोधी रूप में रहते हैं, जो सत्यसंकल्प (#00॥ 
7880]प४४०॥ ) आदि अंनन्‍्त अतिशयों से युक्त हैं, असंख्य कल्याणकारी गुणों 
के भाणडार हैं, सर्वज्ञ हैं तथा स्वशक्तिमान्‌ हैं, उन पुरुषोत्तम से, सृष्टि, स्थिति 
तथा प्रंलय--ये सभी प्रवृत्त होते हैं । 


विशेष--बहुत्रीहि समास के स्वपदार्थ को लेकर दो भेद हैं--तदुगूरा- 
संविज्ञान और अतंदुगुणसंविज्ञान । जब समास में स्थित पदों के अर्थों का 
(तद॒गुणानां ) सम्बन्ध कार्य ( क्रिया ) से हो तब उसे तदूगुणसंविज्ञान कहते ह्ँ 
जैसे--लम्बकर्मानय । यहाँ 'आनय' ( लाओ ) क्रिया से 'लम्ब' और “करा” 
दोनों के अर्थों का सम्बन्ध है--लम्बे कान वाले पशु को लाना है; पशु के साथ 
ये दोनों भी आते हैं। दूसरी ओर, 'दृष्टसागरमानय” में 'आनय” का सम्बन्ध 
हृष्ट और सागर के साथ नहीं है। जब पुरुष को लाया जायगा, तब सागर 
और दृष्ट शब्दों के अर्थ नहीं होंगे। यह अतदुगुण संविज्ञान बहुव्रीहि ( उिक्ाप- 
जागत 0! 8९[०७7४00७ &00घ४००५९ ) है। कभी-कभी तद्गुरणासंविज्ञान शब्द 
की व्याख्या इस प्रकार होतीं है---तत्‌्-विशेष्य, गुण-विशेषण, सम्‌-एक 
करना । जिस बहुब्रीहि में विशेष्य और विशेषण को एक क्रिया से सम्बद्ध जाना 
. जाय, वह तदगुणसंविज्ञान है। लम्ब और करां शब्द पशु” के विशेषण हैं 
पशु विशेष्य है। अतः पशु को लाने के साथ इसके विशेषणों को भी लाना 
अभीष्ठ होता है लम्ब और करण को पृथक्‌ करके पशु नहीं लाया जां सकता। 
लेकिन पुरुष को लाते समय सागर” नहीं आता और न आता है “दृष्ट! शब्द 
का अर्थ-ये विशेषणा विशेष्य से प्रथक्‌ हो गये । “जन्म आदि यस्य तत! में भी 
तद्गुणसंविज्ञान ( ]788.क7&0/8 ४#00प/8 ) है क्‍योंकि ब्रह्म के कार्यों में 
सबों का ग्रहण हो जाता है, जन्म और आदि दोनों का । 

जगत्‌ के दो विशेषण दिये गये हैं- एक में अचित्‌ का विव्लेषण है. दूसरे 
में चित्‌ का । अचिदंश के विषय में सोचना भी कठिन है कि वह कितने प्रकार 
का है और कितना विचित्र है। वह जीव की कृति नहीं है कि उसके विषय में 
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र४२ सर्वेदशेनसंम्रहे- 
कुछ सोच-विचार कर सके, यह तो ईधवर की अचिन्त्यशक्ति का मूतंरूप है। 
दूसरी ओर चिदंश है जिसमें फलभोग का स्वंसाघारण * नियम. सभी जीवों में 
लगा हुआ है चाहे वह ब्रह्मा हो या तुच्छ तृणखणड हो, उसे किसी विशिष्ट काल 
ओऔर देश में फल भोगना ही पड़ता है। 
इस प्रकार, ब्रह्म वह है जिससे संस्तार की उत्पत्ति, स्थिति और प्रलय 
होती है । 
( २३. तृतीय सूज-न्रह्म के विषय में प्रमाण ) 
इस्थ॑भूते ब्रह्मणि कि प्रमाणमिति जिज्ञासायां शाख्रमेव 
प्रमाणमित्युक्तम--शाखयोनित्वात्‌! (त्र० छू० ११३ ) 
इति । शा्त्र योनिः कारण प्रमाणं यस्य तच्छाख्रयोनि | तस्य- 
भावः तस्व॑ तस्मात्‌ । बद्नज्ञानकारणत्वाच्छास्रस्य तथ्ोनित्व॑ 
९ 
ब्रह्मण: इत्यथे। । 
इस प्रकार के ब्रह्म को सिद्ध करने के लिए क्या प्रमाण है ? यदि यह पूछा 
जाय तो उसका उत्तर पहले से ही तैयार है कि शास्त्र ही ब्रह्म की सिद्धि के 
लिए प्रमाण हैं-- क्योंकि शास्त्र ही उस ( ब्रह्म की सिद्धि ) के लिए प्रमाण 
(योनि ) हैं” (ब्र० सू० ११३ )। शास्त्र जिसकी योनि अर्थात्‌ कारण या 
प्रमाण है वह ( ब्रह्म ) शाख्रयोनि है। उसका भाव या तत्त्व ( शास्त्रयोनित्व ), 
इस कारण से--[ शाम्जयोनित्वात्‌ ]। शास्त्र चूँकि ब्रह्मज्षान का कारण है 
इसलिए वह ब्रह्म की योनि ( कारण ) कहलाता है । यही अर्थ हुआ । 
न च ब्रह्मणः प्रमाणान्तरगम्यत्व॑ शद्डितुं शक्यम्‌ | अती- 
जप * १ +. 
न्द्रय॒स्वेन प्रत्यक्षस्य तत्र प्रवृत्यनुपपत्तेः । नापि महाणंवादिक 
सकतेक कार्यत्वाद्‌ घटवदित्यलुमानम्‌॥ तस्थ पूर्तिकृष्माण्डा- 
यमानत्वात्‌ । तहक्षणं ब्रह्म 'यतो वा इमानि भूतानि' ( तैं० 
२१११ ) इत्यादि वाक्य ्रतिपादयतीति स्थितम्‌ । 
ऐसी शंका भी नहीं की जा सकती कि ब्रह्म [ शास्त्र-्आगम के अतिरिक्त ] 
किसी दूसरे प्रमाण से जाना जा सकता है। वह ( ब्रह्म ) इन्द्रियों की पहुँच के 
परे है इसलिए प्रत्यक्ष प्रमाण की तो वहाँ प्रवृत्ति नहीं हो सकती । “समुद्र आदि 
सकतूंक ( [3807708 ७ 0०९४ ) हैं क्योंकि ये काय॑ हैं जैसे घट” इस्त प्रकार 
का अनुमान [ जैंसा कि नैयायिक लोग ईश्वर की सिद्धि के लिए उपस्थित करते 
हैं] भी वहीं हो सकता क्योंकि यह पृति-कृष्माएंड ( गले हुए कुम्हड़े ) की तरह 
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[ दूर्से ही त्याग करने योग्य ] है। इस प्रकार के लक्षणों से युक्त ब्रह्म का 
अतिपादन 'जिससे ये सब हृहयमान पदार्थ निकले"? (-तैं० २११ ) इत्यादि 
वाक्य करते हैं--यह सिद्ध हो गया । 

विशेष--पूति का अर्थ 'गला हुआ” तथा एक लता विशेष भी है। जिस 
अ्रकार पूति लता में कुम्हड़े का फल नहीं हो सकता उसी प्रकार उक्त हेतु से 
साध्य ( सकतुंकत्व ) की सिद्धि नहीं हो सकती । समुद्र, पर्वत आदि का निर्माण 
कोई कर रहा है, ऐसा नहीं मिलता । इसलिए कायंत्व-हेतु असिद्ध है। नतो 
इसे प्रत्यक्ष से ही जानते हैं न अनुमान से ही । इसके अलावे यदि पव॑त, समुद्र 
भादि को कार्य के रूप में स्वीकार करें तो भी यह नहीं प्रमाणित होता कि 
किसी एक ( कर्ता ) ने ही उन सबों का निर्माण किया है जिससे एक ईश्वर को 
ही सबों का निर्माता सिद्ध करें । यह भी नहीं कह सकते कि जीवों में पर्वतादि 
निर्माण करने की सामथ्यं नहीं है--बड़े-बड़े मह॒र्षियों और देवताओं में सिद्धि 
के बल से ऐसी सामथ्यं पाई गई है। इसके अतिरिक्त संसार का निर्माता ईश्वर 
शरीरधारी है कि शरीरहीन ? यदि शरीरहीन है तो कर्ता बन नहीं सकता 
क्योंकि ऐसा कोई प्रमागा नहीं है । झरीरधारी होने पर उसका छारीर नित्य 
होगा या अनित्य । यदि नित्य है तो अवयवों से युक्त वह ईश्वर नित्य होगा और 
संसार भी नित्य माता जायगां । जब संसार नित्य ही है तो कायें ( उत्पन्न ) 
कैसे होगा ? उसकी उत्पत्ति की क्या आवश्यकता? वह तो सदा से है--इस 
प्रकार ईश्वर की सिद्धि नहीं होगी । यदि उसका शरीर अनित्य है तो किसने 
शरीर को उत्पन्न किया ? स्वयं ईश्वर ने ही किया तो भी ठीक नहीं क्योंकि 
शरीरहो न वैसा नहीं कर सकता । यदि दूसरे शरीर से उत्पन्न किया तो फिर 
प्रक्ष होगा कि उस छारीर को किसने उत्पन्न किया ? इस प्रकार अनवस्था होगी । 
इसके अतिरिक्त शरीर के अभाव में संसार का उत्पादन-रूपी कोई भी व्यापार 
उससे सम्भव नहीं है । जब व्यापार नहीं तो, तो वह्‌ कर्त्ती कैसे बनेगा ? 

इस पूरे विचार से सिद्ध हुआ कि ईश्वर की सिद्धि के लिए अनुमान प्रमाण 
नहीं हो सकता । अन्य समी प्रमाण निरस्त हैं, अतः आगम-प्रमाण से ही ब्रह्म 
की सिद्धि हो सकती है । 


(२७. चतुर्थ सुत्नु--शाख्रों का समन्वय ) 
यद्यपि ब्रह्म प्रमाणान्तरगोचरतां नावतरति तथापि अ्रवृत्ति- 
निवृत्तिपरत्वाभावे सिद्धरूपं त्रह्म न शा्त् ग्रतिपादयितु ग्रभवती- 
त्येतत्पर्यनुयोगपरिहारायोक्तम्‌-- तत्त समन्वयात््‌' ( त्र० ख० 


२४४ सबेदशेनसंमग्रहे- 

१३१७ ) इति। तुशब्दः असक्ताशक्भाव्यावृत्यथः । तच्छाख- 
प्रमाणकरत्व॑ ब्रह्मणः सम्भवत्येव । कुतः ९ समन्वयात्‌ | परम- 
पुरुषाथभूतस्येव ब्रह्मणोडमिघेयतयान्वयादित्यथः । 


यह शंका की जा सकती है कि यद्यपि ब्रह्म को दूसरे प्रमाणों से नहीं जाना 
जा सकता, फिर भी यदि शाज््र प्रवृत्ति और निवृत्ति का संकेत न करे तो 
सिद्ध-ब्रह्म का प्रतिपादन वह नहीं कर सकता। [ यदि शास्त्र सिद्ध-ब्रह्म का 
प्रतिपादन करता है तो किसी का प्रवतंक और निवर्तक वह नहीं हो सकता । 
इसलिए न तो वह सुख की प्राप्ति करा सकेगा, न दुःख की निवृत्ति ही। बिना 
प्रयोजन के उसे कौन पढ़ेगा ? अतः शास्त्र अप्रामाणिक न हो, इसलिए उसे सिद्ध- 
ब्रह्म का प्रतिपादक नहीं होना चाहिए। ] इसी शंका के परिहार के लिए कहा 
गया है--'उस ( शास्त्र-प्रमाण ) को तो समन्वय ( ह०००४०।४४०॥ ) से 
[ समझते हैं ] ( ब्र० सू० १।१।४ )। यहाँ 'तु” (तो ) छाब्द प्राप्त शंका की 
निवृत्ति करने के लिए है। तत्‌ - शास्त्र के द्वारा प्रमाणित होना, ब्रह्म के विषय 
में सम्भव है, पर कैसे ? समन्वय से अर्थात्‌ परम पुरुषार्थ स्वरूप ब्रह्म ही 
अभिषेय [ इन शास्त्रों में | है, जिनके साथ उसका सम्बन्ध दिखाया गया है। 
[ प्रथम सूत्र में ब्रह्म का ही नाम लिया गया है, वही मनुष्यों का अन्तिम लक्ष्य 
है, यही उद्देश्य हैं, उसी का सम्बन्ध शास्त्रों के साथ दिखलाया गया है। इससे 
पता लगता है कि सिद्ध-ब्रह्म का प्रतिपादन करने पर भी शास्त्र सप्रयोजन हैं। ] 


न च ग्रवृत्तिनिवृस्योरन्यतरविरहिणः ग्रयोजनशून्यत्वम्‌ । 
स्वरूपपरेष्वपि (पुत्रस्ते जातो! 'नाय॑ सर्प!” इत्यादिष हषग्राप्ति 
भयनिवृत्तिरूपप्रयोजनवक्व॑ द्ष्मेवेति न किश्विदनुपपन्नम्‌ । 
दिद्यात्रमिह प्रदर्शितम्‌ । विस्तरस्त्वाकरादेवावगन्तव्य इति 
विस्तारभीरूणोदास्यत इति सर्बेमनाकुछुम्‌ । 

॥ इति श्रीमत्सायणमाधवीये स्वदशनसंग्रहे रामानुजदशेनम्‌ ॥ 
ऐसी बात नहीं है कि प्रवृत्ति या निवृत्ति में से किसी एक के न होने से 
कोई चीज निरथ्थंक हो जाती है । केवल वस्तुस्थिति- ( या स्वरूप ) का निर्देश 
करनेवाले "तुम्हें पुत्र उत्पन्न हुआ”, यह साँप नहीं है” इस प्रकार के [ सिद्ध ] 
वाक्यों में ह॑ की प्राप्ति तथा भय की निवृत्ति रूपी प्रयोजन होता तो है ही-- 


फिर भी कोई इन्हें असिद्ध नहीं कहता । [ तात्पय॑ यह निकला कि सिद्ध-वाक्य 
में भी प्रयोजन रहता है। इसलिए सिद्धल्नह्म के प्रतिपादन के लिए प्रवृत्त 


वकील, 
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शास्त्रों में प्रवृत्ति-निवृत्ति है, वे शास्त्र अर्थवान्‌ ( सप्रयोजन ) हैं--इसमें 
सन्देह नहीं । ] 8 

यहाँ इस दर्शन का केवल सामान्य निर्देश किया गया है, विस्तारपूर्वक 
सिद्धान्तों का निरूपण आकर-पम्न्थों ( जैसे श्रोमांष्य, तस्वमुक्ताकलाप, यतीद्ध- 
मतदीपिका आदि ) से ही समझ लें । विस्तार होने के भय से अब आगे की बातें 
छोड़ दें, सब कुछ स्पष्ट है। 

इस प्रकार श्रीमान्‌ सायणा-माधव के सर्वंदर्शनसंग्रह में रामानुजदर्शन 
[ समाप्त हुआ ] । 


॥ इति बालकविनोमाशझ्ूरेण रचितायां सर्वदर्शनसंग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 
व्याख्यायां रामानुजदर्यंममवसितस्‌ ॥ 


( ५) पूर्णप्रक्न-दर्शनम 
त्त्वद्व्यं भेदो 


स्वपरतन्त्रमिददेति 
जीबो5रणुरीखवर इतो जगतो निममित्तम्‌ | 
चेदान्तभाष्यमिति तत्र मतं विधात्रे 
मध्वाय. पूर्णधिषणाय नमख्िराय ।-अपषिः । 


(५- द्वैतबाद की रामालुजमत से समता और विषमता ) 
तदेतद्रामालुजमत जीवाणुत्व-दासत्व-वेदापौरुपेयल्व-सिद्धा- 
थैबोधकत्व-स्वतः प्रमाणत्व-प्रमाणत्रित्व-पश्चरात्रोपजी व्यत्वग्रय- 
आमेदसत्यत्वादिसाम्ये5पि र्‌ः 
क्षपणकपश्षनिक्षिप्तमित्युपेक्षमाण:) पस आत्मा तख्वमसि' ( छा० 
&६।८।७ ) इत्यादिवेदान्तवाक्यजातस्य भडस्यन्तरेणाथोन्तरपर 
स्वमघुपपाथ ब्रह्ममीमांसाविवरणव्याजेन आनन्दतीर्थः प्रस्थानान्त- 


रामानुज के दद्यन में .[ हमारे दर्शन ८ द्वैतवाद से ] इन बातों में समता 
"जीव को अणु ( 007४० ) मानना, उसे ईश्वर का दास मानना, बेदों 
को अपौरुषेय ( नित्य ) मानना, बेदों को सिद्ध वस्तु ( बह्म ) का बोधक 
मानना, वेदों को अपने-आप में प्रमाण मानना ( परतः प्रमाण नहीं मानता ), 
तीन प्रमाण ( प्रत्यक्ष, अनुमान और हाब्द ) मानना, पश्चरात्र-ग्रन्थ पर अपने 
सिद्धान्तों को आधारित करना, प्रपंच और उसके भेदों ( आत्मा से आकाशादि 
की भिन्नता ) को सत्य मानना इत्यादि । इतना होने पर भी परस्पर विरोधी 
( (ए ४०७ (0०07७80०४०:४ ) भेद, [ अभेद तथा जेदाभेद के ) रूप 
में तीन पक्षों को स्वीकार करने से ( देखिये रामानुजदर्शन, अनु० १६ ) 
उक्त-दर्शन क्षपणकों (जेनों )के [ सप्तभंगीनय की तरह विरोधी ] पक्षों को 
स्वीकार करने की मूर्खता करता है---इसलिए उसकी उपेक्षा करते हैं । “वह 
आत्मा है, वह तुम्हीं हो' ( छा० ६।5७ ) इत्यादि वेदान्त-वाक्‍्यों में वे दूसरी 
भंगी ( तात्पयँ ) से दूसरा ही अर्थ सिद्ध करते हैं। आनन्दतीर्थ ( मध्वाचार्य, 
पूर्ाप्रज्ञ ) ने उक्त बातें दिखलाते हुए ब्ह्ममीमांसा ( बह्ममृतर ) की व्याख्या 
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( विवरण > व्याख्यान ग्रन्थ का व्याल्यान ) करने के बहाने एक नवीन प्रस्थान 
( सम्प्रदाय ए४५०० रण 7०8० ) हो प्रवरतित कर दिया है। 

. विशेष--माधवाचाय ने पूरप्रज्ञ-दर्शत का आरंभ बहुत सुन्दर ढंग से 
किया है । बहुत ही संक्षेप में रामानुज और मध्य के सिद्धान्तों की तुलना हो 
गई । रामानुज का मत विशिष्टाद्रत है जिसमें ईश्वर को चिंद्‌ अचिदू से विशिष्ट 
मानकर, तीन तत्त्व प्रतिपादन करने पर भी अद्वैत ( )४०परांआ ) का पक्ष 
लिया गया है। मध्व इस प्रच्छन्नता से दूर भागते हैं। वे सीधे दैतमत 
( 7)00॥४0 ) का ही प्रस्थान रखते हैं जिसमें स्वतंत्र परमेश्वर तथा परतंत्र 
जीव को स्वीकार किया जाता है। दोनों हो श्रोत दार्शनिक हैं, श्रुतियों पर 
आधारित हैं, पश्चरात्र का स्मृति-रहूप में आधार लेते है--तकंबल से अपने 
सिद्धान्तों की स्थापना करते हैं, प्रच्छन्न ताकिक हैं । इसलिए बहुत दूर तक दोनों 
में साम्य है । 

परन्तु रामानुज मध्ब से कुछ अधिक चतुर हैं. क्योंकि एक ओर तो लम्बी- 
चौड़ी भूमिका बाँवकर जैनों के स्थाद्रद की तिन्‍दा करते हैं. ( देखिए, आरंभिक 
अंश ), दूसरी ओर कहते हैं कि--'सर्व तत्त्वमु, भेदो3भेदो5भेदाभेदाश्व” । अन्तर 
इतना ही है कि जैन सात विरोधी वाक्य रखते हैं, रामानुज तीन से ही संतुष्ट 
हैं। पर तत्त्व वही है। रामानुज छिपकर चलते हैं कि तत्व अद्गैत है, पर 
उसके दो विशेषण मी हैं । मध्व बेचारे सीघे-सादे आदमी, बिना किसी दुराव 
के दो तत्व पृथक-पूृथक्‌ मान लेते हैं। दोनों आचार्यों को अपने अभीष्ट अर्थ की 
सिद्धि के लिए मूल श्रुतियों, बेदान्तसूत्रों आदि को तोड़ना मरोड़ना पड़ा हैं 
जिसमें कोई भी नहीं हिंचकते । 
( २. द्वेतवाद के तत््व--भेद्‌ की सिद्धि ) 
तन्‍्मते हि हिविध तस्व॑ स्वतन्त्रपरतन्त्रमेदात्‌ । तदुक्त 
तखविवेके-- 
१. स्वतन्त्र परतन्त्रे च डिविध तत्वमिष्यते । 
स्व॒तन्त्रो भगवान्विष्णुनिंदोपोड्शेपसद्गुणः ॥ इति। 
इन ( आनन्दतीर्थ ) के मत से दो प्रकार के तत्त्व हैं--स्वतंत्र और परतंत्र। 
तच्वविवेक नाम के ग्रन्थ में कहा गया है--'दो प्रकार का तत्त्व रखा जाता 
है, स्वतंत्र और परतंत्र । इनमें स्वतंत्र स्वयं भगवान्‌ विष्णु हैं जो निर्दोष डर 
तथा [ स्वतंत्रता; शक्ति, विज्ञान, सुख आदि ] सभी अच्छे-अच्छे गुणों से 
भरे हुए हैं |! 


| 
ई 
| 
4 
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रध्८ सबंदर्शनसंग्रहे- 

ननु सजातीय-विजातीय-स्वग॒त-नानात्वशून्य ब्रह्म तत्व- 
मिति ग्रतिपादकेषु वेदान्तेष॒ जागरूकेष कथमशेषसदूगुणत्व॑ 
क्थ्यत इति चेत्‌, मैवम्‌। भेदप्रमापकब्हुप्रमाणविरोधेन तेषां 
तत्र प्रामाण्यानुप्रपत्तेः । तथा हि, प्रत्यक्ष तावदिदमस्माद्धिलम्‌ 
इति नीलपीतादेभेंदमध्यक्षयति । 


[ अद्वैत-वेदान्ती ऐसी शंका कर सकते हैं--] ब्रह्मतत््व सजातीय 
( अपनी जाति में ), विजातीय ( दूसरी जाति के पदार्थों से ) तथा स्वगत 
( अपने आप में विशेषणों के द्वारा ), इन तीनों भेदों ( नानात्व ) से रहित है-- 
इस प्रकार की बातें प्रतिपादित करनेवाले उपनिषद्‌-बाक्‍्यों के रहते हुए आप 
लोग ईश्वर के विषय में यह केसे कहते हैं कि वह सभी सद्गुणों से भरा हुआ 
है ? [ हमारा उत्तर यह है कि ] ऐसी बात नहीं है, बहुत से ऐसे वाक्य हैं जो 
भेद को ही प्रमाणित करते हैं उनके साथ उक्त उपनिषद्‌-वाक्यों का विरोध 
होगा और इसलिए उन्हें ( भेदशून्य ब्रह्म के प्रतिपादक वावयों को ) हम 
प्रामाणिक नहीं मान सकते । उदाहरणार्थ प्रत्यक्ष को हो लें, 'यह ( वस्तु ) 
उस ( वस्तु ) से भिन्न है” इस प्रकार नील-पीत आदि पदार्थों में भेद की सत्ता 
को वह ([ प्रत्यक्ष ) प्रमाणित करता है। 


विशेष--भेद तीन प्रकार के हैं क्‍योंकि उनमें 'प्रतियोगी तीन प्रकार के 
होते हैं-सजातीय, विजातीय, तथा स्वगत । जिस भेद में प्रतियोगी 
( 0/9०7९॥६ ) अपनी जाति ( (0988 ) का ही हो उसे सजातीय भेद कहते 
हैं परमात्मा का जीवात्मा से किया गया भेद या एक वृक्ष का दूसरे वृक्ष से 
किया गया भेद सजातीय ( +40700९९॥९०५४७ ) भेद है। प्रतियोगी दूधरी 
जाति का होने पर भेद भी विजातीय होता है जैसे परमात्मा का आकाशादि 
प्रतियोगियों से दिखलाया गया भेद या पेड़ का पत्थर से भेद | दोनों की दो 
जातियाँ होने से भेद विजातीय ( ्रि०४९००४०४९०५७ ) है। स्वग॒त 
( 708778] ) भेद वह है जिसमें किसी वस्तु का उसके अवयवों ( स्वगत ) 
से भेद कराया जाय । उदाहरणार्थ परमात्मा का अंपने अन्दर विद्यमांन करुणा, 
आनन्द आदि विशेषणों से भेद या वृक्ष का भेद फल, फूल, पत्तों से करना 
स्वगत-भद है । 

उक्त तीनों भेदों का निषेध 'सदेव सोम्येदमग्र आसीत्‌ । एकमेवाह्वितीयम्‌” 
( छा० ६।२।१ ) इत्यादि वाक्‍यों से ब्रह्म के विषय में होता है। श्रुति का अर्थ 
यही है कि तत्त्व एक ही था उसमें कोई भेद नहीं, किन्तु यदि उन्हें सगुण 
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मानते हैं तो गुणों के साथ होने वाला कम से कम स्वगत भेद तों उनमें 
अवश्य ही होगा । अतः उक्त श्रुति का विरोध हैत-मत का प्रतिपादन करने से 
होता है। किन्तु मध्वाचार्य ऐसी शथ्रुतियों की प्रामारिकता इसलिए स्वीकार 
नहीं करते कि परमात्मा में भेद का प्रतिपादन करनेवाले बहुत से प्रमाण आओ] 
उनका भी अंपलाप करना संभव नहीं है । 

इसके बाद विभिन्न प्रमाणों से भेद की सिद्धि की चेष्टा की जाती है। 
प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द तीनों प्रमाण के रूप में रखे जाते हैं। प्रत्यक्ष* 
प्रमाण तो स्पष्ट बतलाता है कि संसार में भेद की सत्ता है। नील से पीत, 
मनुष्य से पशु, पुस्तक से पाषाण क्या भिन्न नहीं ? 

(३. प्रत्यक्ष से भेद-सिद्धि--शंका ) 
अथ मन्येथाः--किं प्रत्यक्ष भेदमेवाबगाहते कि वा 
धर्मिप्रतियोगिघटितम्‌ १ न अ्रथमः, धर्मिप्रतियोगिप्रतिपत्तिमन्त- 
रेण तत्सापेक्षस्य भेदस्पाशक्याध्यवसायात्‌ । ह्वितीयेडषपि धमि- 
पी ज उ ९ 
प्रतियोगिग्रहण पुर/सर भेदग्रहणमथवा युगपत्तत्सवग्रहणम्र्‌ २ 
न पूर्व; बुद्धेविरम्य व्यापारामावात्‌ । अन्योन्याश्रय्रस- 
४2 ५ र्मिं 
ड्राच्च । नाप चरमः, कार्यकारणबुद्धयोर्योगपद्याभावात्‌ ॥ धाम- 
प्रतीतिहिं भेद्प्रत्ययस्य कारणम्‌ | एवं प्रतियोगिप्रतीतिरषि । 
संनिहितेडपि धर्मिणि व्यवहितप्रतियोगिज्ञानमन्तरेण भेदस्याज्ञान 
तल्वेनान्वयव्यतिरिकाम्यां कार्यकारणभावावगमात्‌ । तस्मान्न 
भेदप्रत्यक्ष॑ सुप्रसरमिति चेत्‌ । 

[ भेद ज्ञान को अस्वीकार करते हुए शंकराचार्य के अनुयायी भेद के विषय 
में शंका करते हैं-- ] आप क्‍या मानते हैं, क्या प्रत्यक्ष ( 9७४०९०४०० ) 
सीधे भेद का ही ज्ञान करा देता है या वह धर्मी ( वस्तु ) तथा उसके प्रतियोगी 
( विरोधी वस्तु ) के ज्ञान के आधार पर [ भेद का ज्ञान कराता है]? 
वहला विकल्प नहीं मान सकते क्योंकि जब तक धर्मी का और उसके प्रतियोगी 
( 0|ए०१९॥६४ ) का ज्ञान नहीं होगा, तब तक उन्हीं दोनों पर निर्भर 


१. किसी भी भेद मे दो बातें अनिवाय॑ हैं। एक धर्मी जिससे भेद कराया 
जाता है, इसे ही मूल वस्तु भी कहते हैं, दूसरा प्रतियोगी अर्थात्‌ विरोधी वस्तु । 
'तील॑ पीतादु भिन्नम्‌ में नील धर्मी है, पीत प्रतियोगी । 


२४५० सर्वेदशनसंग्रहे- 


करनेवाले भेद का ज्ञान प्राप्त करना असंभव है [ आधार--धर्मी और प्रतियोगी- 
के ज्ञान के बिना आधेय का कैंप्े ज्ञान होगा ? नील और पीत--दोनों को 
यथावत्‌ समझने पर ही दोनों में भेद समझ सकते हैं । यदि सीधे भेद का प्रत्यक्ष 
करने का दम्भ रखें तो यह व्यथ है, असंभव है। ] 

यदि दूसरा विकल्प लेते हैं [ कि धर्मी और प्रतियोगी के आधार पर भेद 
का ज्ञान होता है ] तो पूछे कि भेद का यह ज्ञान धर्मी और प्रतियोगी के ज्ञान 
के पश्चात्‌ होता है या सबों ( तीनों ) का ज्ञान एक ही साथ ( युगपत्‌ छिंएप- 
0876009]7 ) हो जाता है। 

उक्त प्रइन का प्रथम विकल्प ग्राह्म नहीं है क्योंकि बुद्धि जब एक बार ठहर 
जाती है तब आगे काय॑ संचालन नहीं कर पाती। [१ “गज्भायां घोष:' में 
गज्ञा शब्द एक विशेष प्रकार के जल का अथ॑ देता है। उतने व्यापार के बाद 
ही वह शब्द विरत हो जाता है। घोष से सम्बन्ध दिखलाने के लिये गज्भा | 
का तटरूपी अर्थ वह शंब्द नहीं बतला सकता । ऐसा करने से “गज्जी के किनारे 
गाँव” का अं बिल्कुल संगत हो जाता । किन्तु वहाँ तक तो उसकी पहुँच ही 
नहीं है, करे तो क्या करे ? इसलिये तट-हूपी अर्थ की उपस्थापना, लक्षणा-श्क्ति 
द्वारा, सामीप्य सम्बन्ध से, 'गज्भा' शब्द का अर्थ 'जल' ही कर सकता है; जल के 
निकट होने के कारण “तट” अर्थ हो गया। गज्जा शब्द कुछ नहीं कर सका-- 
लक्षणा अर्थ की ही हुई, शब्द की नहीं । सारांश यह कि झाब्द्‌ अपना व्यापार 
करके विरत हो जाता है। २. कोई धनुधेर बहुत तेजी से वाण चलाता है, 
यद्यपि वाण में ६० गज जाने की सामथ्ये है परन्तु ३० गज जाते ही उसे कोई 
रोक लेता है, बस उसका व्यापार रुक गया, एक अंगुल भी वह वाण अब नहीं बढ़ 
सकता । अत: कर्म रुक जाने पर अपना अगलो व्यापार बन्द कर देता है। 
३. धर्मी और प्रतियोगी का ज्ञान कर लेने पर बुद्धि विरत हो जाती है, लाख 
चेष्टा करने पर भी 'मेद” को अपना विषय नहीं बना सकती । अतः बुद्धि भी 
विरत हो जाने पर व्यापार ( 8०४09 ) नहीं दिखला सकती । इसे ही 
साहित्यशार्त्रियों ने कहा है--शब्दबुद्धिकमंणां विरम्य व्यापारामावः । 
( देखें, काव्यप्रदीप, उल्लास ५ । ) इसरे, इसमें अन्योस्याश्रय-दोष ( #&)8९ए 
0) ७ । | 46ए9९70९७॥०७, & 0श208) ४९९७७७७ ) भी उत्पन्न हो जायगा । 
[ भेद के ज्ञान के लिये धर्मी और प्रतियोगी का ज्ञान अपेक्षित है, तथा धर्मो 
और प्रतियोगी के ज्ञान के लिये भेद-ज्ञान की आवश्यकता है--इस प्रकार 
अन्योन्याश्रय-दोष होगा । ] 

इसका दूसरा विकल्प भी ग्राह्म नहीं [ कि धर्मी, प्रतियोगी और भेद-- 
तीनों का ग्रहण एक ही साथ हो जायगा ] क्योंकि कार्य ( भेद-ज्ञान ) और 
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कारण ( धर्मि-प्रतियोगि-ज्ञान ) के रूप में गृहीत बुद्धियों की सत्ता एक साथ नहीं 
हो सकती । धर्मी की प्रतीति ( ज्ञान 3 ए9/थं।९॥अं०॥ ) भेद-ज्ञान का कारण 
है, उसी प्रकार प्रतियोगी की प्रतीति भी [ भेद-ज्ञान का कारण है ]। यदि धर्मी 
निकट सें भी हो किन्तु दरस्थित प्रतियोगी का . ज्ञान नहीं हो तो भेद का ज्ञान 
| १6: नहीं ही हो सकेगा, [ उसी प्रकार धर्मी और प्रतियोगी दोनों के रहने पर भेद का 
ज्ञान हो जाता है |--इसलिये अन्बय ओऔर व्यतिरेक के नियमों द्वारा हम लोग 
[ धर्मी + प्रतियोगी और श्रेद के बीच ] कार्य-कारण का सम्बन्ध जान लेते हैँ। 
[ कोई यह शंका न करे कि भेद और धर्मिप्रतियोगी में कार्य-का रण-सम्बन्ध कहाँ 
है, इसलिये पहले ही दिखला दिया गया है।] 
इस प्रकार भेद का प्रत्यक्षीकरण (या प्रत्यक्ष प्रमाण से भेद का ज्ञान ) 
नहीं हो सकता-यह [ अद्वैतवेदान्ती की ] शंका है। 

(३ क. प्रत्यक्ष से भेद-सिद्धि--समाधान ) 
कि वस्तुस्वरूपभेदवादिन प्रति इमानि दृषणानि उद्घु- 
ध्यन्ते, कि वा धर्ममेदवादिनं प्रति  प्रथमे चोरापराधान्माण्ड- 
व्यनिग्रहन्यायापातः । भवद्भिधीयमानदूषणानां तदविषयत्वात्‌। 
ननु वस्तुस्वरूपस्येव भेदत्वे प्रतियोगिसापेक्षत्व॑ न घटते 
घटवत्‌ । प्रतियोगिसापेक्ष एव सत्र भेदः प्रथत इतिचेन्न । 
+ सबंतों 2२ 
प्रथम सर्बतो विलक्षणतया वस्तुस्वरूपे ज्ञायमाने प्रतियोग्यपेक्षया 
विशिष्टव्यवहारोपपत्तेः । 
ये सारे दोष किस के सिर पर आरोपित हो रहे हैं ? क्या वस्तु ( घटादि ) 
के स्वरूप ( गोलाकार कम्बुग्रीव आदि ) को ही भेद सानने वाले लोगों के प्रति 
( स्मरणीय है कि मध्वाचार्य इसे ही भेद कहते हैं ), या उन लोगों के प्रति जो 
वस्तु ( घटादि ) से भिन्न उस वस्तु के ही धर्मों को लेकर भेद मानते हैं. ( जैसा 
कि वैशेषिक दर्शन में मानते हैं )? [ मध्वाचार्य एक ही वस्तु में उसके स्वरूप 
और वस्तु में भेद मानते हैं जब कि वेशेषिकादि वस्तु के धर्मों (७070५(॥८$ ) 
के आधार पर दो वस्तुओं में भेद मानते हैं। इन दोनों पक्षों को ही यहाँ पर 
उठाया गया है और पूर्व॑पक्षी से पूछा जा रहा है कि आप किस पक्ष पर अपने 
तकों का गद्टर फेक रहे हैं ? ] 
यदि आप वस्तु के स्वरूप को भेद माननेवाले लोगों ( मष्वों ) पर यह 
आरोप लगा रहे हैं, तो यह ठीक नहीं कर रहे हैं- जैसे चोर के अपराध से 


र्श्र स्वेदर्शनसंग्रहे- 


आपने बाँध लिया था उसी का यह फल भोगने को मिला है। माराडव्य बहुत 
क्रुंद्ध हुए और बोले कि अनजान में हुए अपराध का दण्ड इस प्रकार का नहीं 
मिलना चाहिए । उन्होंने यमराज को शाप दिया कि मत्यलोक में तुम 
शृद्रयोनि में जन्म लो | तदनुसार वे विचित्रवीय॑ की दासी के गर्भ में व्यास के 
संयोग से आये और बिदुर के रूप में उत्पन्न हुर। उसी दित से यमराज ने यह 
नियम ( (207ए९॥४०॥ ) चला दिया क्रि अज्ञान में किये गये अपराध को 
क्षमा कर दिया जाय । जहाँ एक व्यक्ति का अपराध हो और दूसरे को दराड 
मिले, वहाँ इस न्याय का प्रयोग होता है। ] 

इसका कारण यह है कि आपके द्वारा आरोपित दोषों के क्षेत्र ( 0 प्रत॑- 
इत०607, 5िप0|९०४ ) में स्वरूप-भेदवादी लोग नहीं आते। [ पृव॑पक्षियों 
. कहना था कि भेदवादी लोग धर्मी और प्रतियोगी के साथ ही प्रत्यक्ष का 
ज्ञान होना मानते हैं जो बिल्कुल असम्भव है। यह अपराध घमं को भेद 
माननेवालों का है, स्वरूपभेदवादियों का नहीं, परन्तु यद्वि आप हमारे ( स्वरूप- 
भेदवादियों के ) ऊपर भी यही आरोप लगाते हैं तो ठौक नहीं । दूसरे के अपराध 
से हमें क्यों पकड़ रहें हैं ? आपके द्वारा प्रतिपादित दोष वस्तु के स्वरूप को भेद 
माननेवाले सिद्धान्त पर नहीं लग सकते । यदि वस्तु से भिन्न धर्मों के साथ 
इसरी वस्तु के रूप में भेद हो तभी अत्यक्ष-प्रमाणा के द्वारा भेद का ज्ञान होगा, 
केवल भेद का या धर्मि-प्रतियोगी के साथ भेद का । पूर्व॑पक्षियों ने फिर विकल्प 
किया था कि धर्मी और प्रतियोगी के ज्ञान के बाद भेंद का ज्ञान होता है या 
एक ही साथ--तो ये विकल्प मी धर्मभेदवादी को ही लग सकते हैं। स्वरूप को 
भेद माननेवाले लोगों में कभी भी ये विकल्प नहीं लग सकते । ] 

[ मध्वाचाय॑ ने शंकर के उत्तर में धमंभेदवादियों को घसीटा है, सोचा कि 
इन्हें हो शंकर से भिड़ा दें, हम बिल्कुल बच्च जायेंगे। पर लेने के देने पड़े, 
धर्मंभ्ेदवादी अब मध्वों ( स्वरूपभेदवादियों ) पर ही बिगड़ खड़े हुए। अब 
दोनों भेदवादियों में हो शास््राथ चला। धर्मभेदवादी पूछते हैं-- ] यदि 


०:०२“ १क-॥- एकिप# 
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वस्तु के स्वरूप को ही भेद मान लें तो घट की तरह, किसी प्रतियोगी 
( 0०7एथा:ए, (०००:५९४(७॥४ ) की अपेक्षा नहीं रहेगी । [ घठ के ज्ञान के 
लिए किसी प्रतियोगी की आवश्यकता नहीं रहती है, सीधे घद का ज्ञान कर 
लेते हैं । यदि वस्तु के स्वरूप ( ॥488९708 ) को भेद मान लें तो यह भेद 
भी घड की तरह ही प्रतियोगि-निरपेक्ष हो. जायगा । ] किस्तु लोक में नियम 
से, सर्वत्र भेद-ज्ञान के लिए प्रतियोगी के ज्ञान की आवश्यकता पड़ती है, 
[ यदि धर्म ( ७४ ०४०४५७७ ). के आधार पर दो वस्तुओं में हम भेद नहीं 
मानेगें तो ऐसी संभावना नहीं रहेगी,--अतः स्वड्प को भेद मानता 
दोषपूर्ण है। 

उसका उत्तर [ मध्वों की ओर से ] होगा कि ऐसी बात नहीं है, पहले-पहल 
वस्तु के स्वरूप का ज्ञान दूसरी सभी वस्तुओं से पृथक ( विलक्षण ए6०पोंछ/ ) 
करके प्राप्त किया जाता है तब प्रतियोगी की अपेक्षा रखते हुए विशेष प्रकार का 
( जैसे घट का घटत्व के रूप में ) व्यवहार चलता है। [ स्वरूप-भेदवादियों के 
मत से पहले, घट का घटत्व के रूप में, सबसे विलक्षण मानकर स्वरूप का 
ज्ञान होता है। इसी को भेदज्ञान कहते हैं, । जो वस्तु सबों से विलक्षण है 
उसके कम्बुग्रीवादि संस्थान-विशेषों से युक्त स्वरूप को भेद ही मानते हैं। तब 
प्रतियोगियों का अनुसंधान करके 'घट पट से भिन्न है' ऐसा व्यवहार करते हैं। ] 

तथा हि--परिमाणघटित॑ वस्तुस्वरूपं प्रथममवर्गम्यते । 
पश्चात्पतियोगिविशेषापेक्षया दृस्वं दीघेमिति तदेव विशिष्य 
व्यवहारभाजनं भवति | तदुक्त विष्णुतत्वनि् ये-- 
धन च विशेषणविशेष्यतया भेदसिद्धि! । विशेषणविशेष्य- 

भावश्र भेदापेक्षः । धर्मिग्रतियोम्यपेक्षया भेदसिद्धि! । भेदापेक्ष 
च्‌ धर्मिग्रतियोगित्वमित्यन्योन्याश्रयतया पेदस्यायुक्तिः । पदा- 
अस्वरूपस्वाद्‌ भेदस्य/--इत्यादिना । 

इसे यों समभें--परिमाण ( »ंत700४003 )से विशिष्ट वस्तु-स्वरूफ 
का ज्ञान पहले हो जाता है। बाद में विभिन्न प्रकार के प्रतियोगियों की अपेक्षा 
रखकर उसी वस्तु को छोटा, “'बड़ा' इत्यादि विशेषणों से विभूषित करके 
उसका व्यवहार करते हैं। [ पहले किसी घट का परिमाण जान लेते हैं, यही 
उसका स्वरूप है और भेद भी है। फिर दूसरे घट का ज्ञान करके उसकी अपेक्षा 
प्रकृत घट को छोटा या बड़ा मानते हैं। स्वरूप का व्यवहार सामान्य है, दूसरे 
प्रतियोगी की अपेक्षा, रखने पर विश्विष्ट ष्यवहार होता है। व्यवहार से 


२४५४ स्ेदशेनसंग्रहे- 


अव्यवहित पूर्वक्षण में ही भेदज्ञान होने का नियम नहीं है। जब हम कहते हैं-. 
'घटस्य स्वरूपम्‌” तो दोनों में भेद तो है ही! यहाँ तक कि 'घटः पटाद्दिन्न:' भी 
व्यधिकरणा से व्यवहृत होता है और उसमें धर्म के भेद की सिद्धि नहीं होती । 
यह गौरा व्यवहार है। यदि पदार्थ में स्वरूप-भेद नहीं होता तो उसके देखने 
पर सभी चीजों से उसकी विलक्षणता ज्ञात नहीं होती । पुनः, यदि पदार्थ में 
स्वहूप-भेद नहीं होता तो गवय को देखने पर भी गाय खोजने वालों की प्रवृत्ति 
होती और 'गो' शब्द का स्मरण होता क्‍योंकि लोग स्वरूप को भेद नहीं 
मानते, धर्म को ही भेद मानते--गो और गवय में धर्मों का अन्तर है अतः 
गवय मिल जाने पर भी गाय खोजते, परन्तु बस्तुस्थिति ऐसी नहीं है । । 


इसोलिए विष्णुतत्त्वनिर्णय ( लेखक--आनन्दतीर्थ, समय ११७० ई० ) में 
कहा गया है--'विशेषण और विशेष्य रहते से भेद की सिद्धि नहीं होती । 
कारण यह है कि विशेषण और विशेष्य का संबन्ध स्वयं भेद की अपेक्षा रखता 
है । [ जो स्वयं भेद से सिद्ध होता है, भेद को क्‍या सिद्ध करेगा ?] फल यह 
होगा कि धर्मी और प्रतियोगी की अपेक्षा से भेद की सिद्धि होती है, तथा भेद के 
आधार पर धर्मी और प्रतियोगी की सिद्धि होती है--इस प्रकार अन्योन्याश्रय- 
दोष होने से भेद ही युक्तियुक्त नहीं हो सकता । पदार्थ के स्वरूप को ही 
भेद कहते हैं । [ उसके धर्म के आधार पर किये गये भेद को नहीं ]'-- 
इत्यादि । 


विशेष--'थह एक प्रतियोगी से युक्त भेद को धारण करता है'--इसमें 
भेद विशेषण है, पट विशेष्य । 'पट में कुछ ,प्रतियोगी से युक्त भेद रहता है'--- 
यहाँ भेद विशेष्य है, पट विशेषण | विशेषण और विज्ञेष्य में भेद होना सुप्रसिद्ध 
है, जेसा कि 'राज्ञः (विशेषण ) पुरुष: ( विशेष्य )! में हम देखते हैं। यदि 
विशेषण-विशेष्य के रूप में भेद को सिद्ध किया जायगा तो अन्योन्याश्रय-दोष 
होगा | विशेषण और विशेष्य का सम्बन्ध भेद के ऊपर आधारित है। इस 
भेद की सिद्धि धर्मित्व और प्रतियोगित्व की प्रतीति के ऊपर निर्भर करती है। 
दूसरी ओर, यह प्रतीति भेद की प्रतीति के बिना संभव ही नहीं है, अतः 
अन्योन्याश्रय-दोष होता है । 

इस प्रकार 'भेदयुक्त पट” या 'पट में भेद” इनमें विशेषण-विशेष्य के रूप में - 
जो भेद की प्रतीति होती है, वह भेद. की सिद्धि करने में युक्त नहीं है। फिर - 
भेद है किस रूप का ? उत्तर होगा कि पदार्थ का स्वरूप ही भेद है । विष्णुतत्त्व- - 
निरणंय में यही कहा गया है। 


अत एवं गवाथिनो गवयदशनाज्न ग्रवतेन्ते, गो शब्द च न 
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स्मरन्ति । न च नीरक्षीरादो स्वरूपे ग्रह्ममाणे भेदगप्रतिभासोडपि 
स्थादिति भणनीयम्‌ । समानाभिदारादिग्रतिबन्धकबलादू भेद- 


भानव्यवहाराभावोपपत्तिः । 

इसीलिए गौ का अन्वेषण करने वाले लोग गवय (गौ के समान जस्तुविशेष) 
देखते के बाद आगे नहीं बढ़ते ( मानों उन्होंने गाय पाली हो ) तथ। गौ छाब्द 
का स्मरण भी नहीं करते। [६ चूँकि किसी वस्तु का सबों से विलक्षएण स्वरूप 
जात लेना ही उस वस्तु के विशिष्ट व्यवहार का कारण है इसीलिए सबों से 
विलक्षण गौ के स्वरूप को लोग गबय में भी देख लेते हैं और ऐसा होने पर 
भी अज्ञान के कारण गौ का अस्वेषण करनेवालों की प्रवृत्ति या गौ का स्मरण 
करना--ये व्यवहार नहीं होते । ] ऐसी भी झंका नहीं कर सकते कि [ इँकि 
भेद एक वास्तविक पदार्थ है और प्रत्यक्ष का विषय है इसलिए ] जल से युक्त 
दूध आदि को आँखों से देख लेने पर, भेद का आभास भी हृष्टिगोचर होगा 
( अर्थात्‌ वस्तु का अपना स्वहप दिखलाई नहीं पड़ेगा )। उक्त उदाहरण में 
आँख का संनिकर्ष तो रहता ही है। स्वरूप को ही भेद मानने पर भेद का भी 
ग्रहएा होगा कि यह जल है, यह दूध है। इसमें भेद का प्रतिभास अवश्य होगा 
परन्तु भेदज्ञान ही नहीं रहता है। ] कारण यह है कि भेद के आभास रूपी 
व्यवहार के अभाव की सिद्धि समानाभिहार (एक प्रकार के ही पदार्थों का समूह) 
आदि प्रतिबन्धक ( प्रत्यक्षज्ञान को रोकनेवाले ) कारणों के बल से होती है। 
[ समानाभिहार एक प्रकार के पदार्थों का ही एक स्थान पर रहना । ऐसी 
स्थिति में किसी वस्तु को समूह से पृथक करना कठिन है-:प्रत्यक्षज्ञान में भी 
यह प्रतिबन्ध डालता है। तीर-क्षीर एक प्रकार के ही पदार्थ हैं, इनको पृथक्‌ 
करना कठिन है, इसलिए भेदाभास का व्यवहार यहाँ पर नहीं होता । ऐसी बात 
नहीं है कि भेद यहाँ है ही नहीं । वास्तव में दो पदार्थों के साहश्य के कारण 
मिश्चित हो जाने से उनका पार्थक्य समझ में नही आता, भेद तो है ही। अतः 
नीर-क्षीर में स्वरूप का ग्रहण कर लेने पर भेद का प्रतिभास,इसलिए नहीं होता 
कि नीर-क्षीर मिलकर एक हो गये हैं, समानाभिहार हो गया है। नहीं तो ऐसी कोई 
भी स्थिति नहीं है जिसमें स्वरूप का ज्ञान होने पर भेद का प्रतिभास नहीं हो । | 


तदुक्तम-- 
२, अतिद्रात्सामीष्यादिन्द्रियधातान्मनो5नवस्थानात्‌ । 
सौक्ष्म्याद्‌ व्यवधानादमिभवात्समानाभिहारात्र ॥ 
( सांख्यकारिका, ७ ) इति । 


२४६ सर्वेद्शेनसंग्रहे- 


अतिद्रात्‌ 5 गिरिशिखरवर्तिपवतादौं, अतिसामीप्यात्‌ ८ 
लोचनाञ्नादौ, इन्द्रियघातात्‌ ८ विधुदादो, मनोड्नवस्था- 
नात्‌ 5 कामादपप्छुतमनस्कस्य स्फीतालोऋवर्तिनि घटादौ, 
सोक्ष्म्यात्‌ 5 परमाण्वादो, व्यवधानात्‌ ८ कुड्यान्तहिंते, अभि- 
भवात्‌  दिवा ग्रदीपग्रभादो, समानाभिदहारात्‌ 5 नीरक्षीरादौ 
यथावत्‌ ग्रहण नास्तीत्यथ:॥ . « 

ऐसा ही [ सांख्यकारिका में ] कहा गया है--'बहुत दूर होने के काररा, 
बहुत नजदीक होने के कारंणा, इन्द्रियों में दोष होने के कारण, मन के 
अंव्यवस्थित ( चंचल ) होने के काररणा, पदार्थ के बहुत सूक्ष्म होने के कारण, 
[इन्द्रिय और वस्तु के बीच में ] किसी प्रकार का व्यंवधान पड़ जाने के 
कारण, [ किसी दूसरे तीव्र पदार्थ द्वारा वस्तु के] अभिभृत (अपेक्षाकृत 
वक्तिहीन ) होने के कारण तथा समान रूप वाले पदार्थों में मिल जाने के कारण 
[ प्रत्यक्षज्ञान को बाघा पहुँचती है। ]! 

बहुत दूर होने के कारण, जिस प्रकार पहाड़ों की चोटियों पर उगे हुए 
वृक्ष आदि को [ देखना कठिन है |] ! बहुत नजदीक होने के कारणा, जैसे अपनी 
आँखों में लगे हुए अंजत आदि को नहीं देख सकते | इन्द्रियों में दोष होने के 
कारण बिजली आदि को नहीं देख पाते । मन के अव्यवस्थित होने के कारणा, 
जैसे कामादि वासनाओं से मन के ब्ुब्ध हो जाने पर, खूब प्रकाश में अवस्थित 
घटादि को नहीं देख पाते । सूक्ष्मता के कारण परभाणु आदि को नहीं देख 
पाते । व्यवधान होने के कारण, दीवाल ( कुड्य ) के बीच में आने पर कोई 
चीज दिखलाई नहीं पड़ती । अभिभूत होने के कारण जेसे दिन में दीपक की 
प्रभा आदि को नहीं देख सकते । समान वस्तुओं में मिले होने के कारणा, जैसे 
नीरुक्षीर में क्षीर का यथांवत्‌ प्रत्यक्ष नहीं होता है । 

विशेष--सांख्यकारिका में यह कारिका प्रकृति की सिद्धि के क्रम में दी 
गई है। कहा गया है कि प्रत्यक्ष-प्रमारा से भी बहुत-सी वस्तुएँ सिद्ध नहीं होती 
क्योंकि उसके मार्ग में बहुत से बाधक कारण हैं--प्रकृति का प्रत्यक्ष सुक्ष्मता के 
कोरण नहीं हो सकता, ऐसी बात नहीं है कि प्रकृति का अभाव है। उसी प्रकार 
समानाभिंहार के कारण नीर-क्षीर का भेद मालूम नहीं पड़ता । ऐसी बात 
नहीं है कि भेद उनमें है ही नहीं। 'स्वरूपप्रहरो भेदप्रतिभासो5पि स्थादिति न 
भरणानीयम्‌” । सामान्य दशा में ऐसा नहीं कहते कि नीर-क्षीर में स्वरूपग्रहण 
हो गया, भेद का प्रतिभांस भी होगा। नहीं, भेद ग्रहएा नहीं होता । पर 


| २५७ 
यह तो हमारे सिद्धान्त के प्रतिकूल हैं कि स्वरूप से मेदज्ञान नहीं हो । नहीं, 
प्रतिकुलता तनिक भी नहीं है - वास्तव में भेंद-ज्ञान है, पर नीर-क्षीर के 
मिश्चित होने के कारण नहीं प्रतीत होता । इसलिए यहाँ भेंद-ज्ञान का ग्रहण 
आपाततः नहीं होता । 


कभी-कभी एक ही वस्तु के कई स्वरूप होते हैं । मनुष्य को दूर से देखने पर 
कोई पदार्थ जान पड़ता है, उसके बाद ऊँचा पदार्थ, किरप्राणी, फिर मनुष्य, फिर 
युवक आदि--इस प्रकार तारतम्य से नाना प्रकार के स्वरूप दिखलाई पड़ते हैं । इस 
प्रकार का तारतम्य धर्मभेदवादी (वैशेषिक ) लोग भी स्वीकार करते हैं। 
स्वरूपभेदवादी के मत से यदि स्वरूप अनेक प्रकार के हैं तो भेद की भी अनेक- 
रूपता स्वीकार करनी पड़ेगी । इसलिए जल-मिश्रित दूध में घड़े से भेद दिखाया 
जा सकता है, नीर से नहीं । क्योंकि उस प्रकार के स्वरूप का ज्ञान करने में 
हमारी आँखें असमर्थ हैं। अतए्‌व नीर-क्षीर में विलक्षण स्वरूप का ज्ञान नहीं 
होता, उस प्रकार का भेदज्ञान भी नहीं होता, 'नीर से क्षीर भिन्न है” ऐसा ज्ञान 
भी नहीं होता--यही व्यवहार है । 


(४. धर्ममेद्बादी का समर्थन--भेद की सिद्धि ) 


भवतु वा धर्ममेदवादस्तथापि न कश्निद्ोप: | धर्मिग्रतियों- 
गिग्रहणे सति पश्चात्तद्डटितभेदग्रहणोपपत्तेः । न च परस्पराश्रय- 
प्रसज्ञ४ | पराननपेक्ष्य प्रभेदशालिनो वस्तुनों ग्रहणे सति धमममे- 
दभभानसंभवात्‌ ।॥ न च धर्ममेदवादे तस्य तस्य भेदस्य भेदान्त- 
रमेदवत्वेनानवस्था दुरवस्था स्यादित्यास्थेयम्‌। भेदान्तरप्रसक्तो 
मूलाभावात्‌। भेदभेदिनो भिन्नाविति व्यवहारादशनात्‌ । 


[ मध्वाचायय देखते हैं कि अपने ही पक्षवाले - धर्मभेदवादी को चिढ़ाने से 
काम नहीं चलेगा । वह भी तो भेद को स्वीकार करता है। यह दूसरी बात 
है कि वह स्वरूप का भेद न मानकर धर्मों का जेद मानता है। अपने मत के 
प्रतिपादन के पश्चात्‌ उस पर भी दो-चार वाक्य लिख देना कोई बुरा नहीं है। 
इससे भेदबाद की जड़ और भी जम जायगी। इसलिए वे कहते हैं-- ] अथवा 
वैशेषिकों के धर्मभेदबाद को ही स्वीकार करें, उसमें भी कोई दोष नहीं है। 
धर्मो और प्रतियोगी का ज्ञान होने पर, उसके बाद उन पर ही आधारित 
( घटित ) भेद का ग्रह हो जाता है। [ यह अभिप्राय है कि पहले घट धर्मी 


१७ स॒० सं० 


रश्श्प सबेदशेनसंमग्रहि- 

का ज्ञान घठ-सामान्य.के रूप में तथा पट-प्रतियोगी का ज्ञान पट-सामान्य के 
रूप में हो जाता. है, तब घट और पट में क्रमदाः धमित्व और प्रतियोगित्व को 
स्थापना के साथ ही साथ सामूहिक-ज्ञान ( 09]8९0828 ० & 87०५७ ) 
की तरह एक ही क्रिया से भेद का ग्रहण भी हो जायगा। इसी को घधर्मि-प्रतियोगि- 
चटित भेद कहते हैं। यहाँ पर कारणा-बुद्धि और कारय॑-बुद्धि एक साथ नहीं 
होती । इसलिए पूर्वोक्त दोष होने की संभावना है, किन्तु वह बात नहीं है । 
घट और पट का जो ग्रहण धर्मी और प्रतियोगी के रूप में हो रहा है वह भेद 
के ज्ञान का कारण नहीं है। बल्कि घट और पट का जो ज्ञान घटत्व और पटत्व 
के रूप में किया गया था वही भेद-ज्ञान का कारण है। घट को भेद का धर्मी 
मानना और पट को भेद का प्रतियोगी मानना तो वस्तु की सत्ता होने पर ही 
भ्ेदज्ञान का कारण होता है । इसलिए उक्त दोष नहीं लगता । ] 


अन्योन्याश्रय-दोष की भी संभावना यहाँ नहीं है क्योंकि दूसरों ( भिन्न 
वस्तुओं ) की अपेक्षा न रखते हुए ही, भेद-युक्त वस्तु का ग्रहण होता है, इसलिए 
धर्म-भेद ( )|6/०706 ॥0 &600700/७४ ). का ग्रहण होना संभव है। 
[ अन्योन्याश्रय-दोष का आरोपरा इसलिए होता है कि घट का घटत्व-रूप में 
और पट का पटत्व-रूप में ज्ञान होना भेदज्ञान के ऊपर निर्भर करता है, दूसरी 
ओर भेदज्ञान इस प्रकार के ज्ञान पर निर्भर करता है। परन्तु यह दोष नहीं 
होता--स्वरूपभेदवाद में वस्तु सबसे विलक्षण स्वरूप की मानी जाती है 
चट-पट के ज्ञान में इनसे विलक्षण स्वख्पों से ही ज्ञान हो जायगा, इसमें दूसरों 
की अपेक्षा ही नहीं हैँ->ज्ञान तो स्वरूप से हों रहा है अतः घट का घटत्व 
रूप में और पट का पटत्व-रूप में ज्ञान होते पर भेदज्ञान की सापेक्षता ( भेद-ज्ञान 
पर आधारित होना ) नहीं रहेगी । इसके बाद धर्मी-प्रतियोगी बना कर दोनों 
बदार्थों के भेद की कल्पना होगी। ] 


ऐसा भी यहाँ कहना ठीक नहीं है कि धर्मभदवाद को स्वीकार कर लेने पर 
अनवंस्था-दोष इसलिए उत्पन्न होगा कि प्रत्येक भेद को किसी दूसरे भेद के द्वारा 
थृषक्‌ करने की आवश्यकता होगी | [ घट में भेद है जिसका प्रतियोगी है पट, 
इस प्रथम भेद के द्वारा बट को भेद्य ( - प्रथमभेद से,घट भिन्न है--ऐसे व्यवहार 
के योग्य ) समझते हैं । अब प्रथम-भेद का प्रतियोगी घट हो गया, इस प्रथम भेंद 
में द्वितीय भेद है--जिसके द्वारा प्रथम भेद को ही भेद्य समझते हैं। द्वितीय भेद 
का प्रतियोगी प्रथंम भेद है, द्वितीय भेद में एक तृतीय भेद की कल्पना करनी 
यड़ेगी जिसके द्वारा द्वि तीय भेद को भेद्य संमभेंगे । इस प्रकार अन्त न होने वाली 
एक परम्परा चलती रहेगी। ] यह अनवस्था इसलिए नहीं होगी कि दूसरे भेद 
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को स्वीकार करने का कोई कारण नहीं दिखलाई पड़ता ( मूलाभावात्‌ )। भेद 
और भेदी दोनों भिन्न हैं ऐसा व्यवहार देखने में नहीं आता । [ आशय यह 
है कि जिस प्रकार 'घट और पट भिन्न हैं” ऐसा व्यवहार पट को प्रतियोगी और 
घट को धर्मो मानकर चलता है, उसी प्रकार यदि “भेद ( द्वितीय भेंद ) तथा 
अेदी ( प्रथम भेद ) भिन्न हैं” ऐसा व्यवहार लोक में दिखलाई पड़ता तभी 
द्वितीय भेद की सिद्धि हो सकती थी । किस्तु ऐसा होता नहीं इसलिए अनवस्था 
नहीं है। भेद एक ही होता है वह चाहे दूसरी बार हो या तीसरी बार। “घट 
पट से भिन्न है! इसमें एक भेद है, अब “वह भेद स्वयं घट से भिन्न है” यहाँ 
प्राप भेद भी कोई अलग नहीं--सवंत्र एक प्रकार के भेद की ही प्राप्ति 
होती है। ] 


न चेकमेदबलेनान्यभेदानुमानम्‌ । दृष्टान्तभेदाविधातेनो- 
त्थाने दोषाभावात्‌ । सोड्यं पिण्याकयांचनार्थ गतस्य खारिका- 
तेलदातृत्वाभ्युपगम इव । दृष्टान्तभेदविमर्दे त्वनुत्थानमेव।न 
5 वरविघाताय कन्योद्वाहः । तस्मान्मूलक्षयाभावादनवस्था न 

पाय । 


ऐसी भी शंका नहीं करनी चाहिए कि एक भेद के बंल से दूसरे भेद का 
अनुमान होता चला जायगा ( और अनवस्था घेर ही लेगी )। [ आशय यह 
है कि प्रथम भेद का प्रतियोगी घट है, फिर द्वितीय भेद का अनुमान, द्वितीय भेद 
से तृतीय का, इस प्रकार अनुमान से अनवस्था हो जायगी । परन्तु मध्व इसका 
खण्डन करते हैं।] यह अनवस्था दृष्टान्‍्त के रूप में दिये गये प्रथम-भेद का 
बिना नाश किये ही यदि उत्पन्न होती है तब तो अनवस्था मानने में कोई दोष 
ही नहीं है। [भेद को तो आप इस प्रकार स्वीकार करते ही हैं। आप भेद 
स्वीकार कर लें फिर हम पर लाखों दोष क्‍यों न ज्ञारोपित करें ! हमारा काम 
समाप्त ! ] यह दोषारोपण ऐसा ही है, जैसे कोई थोड़ी-सी तिल की खज्ली 
( 0]-०8:० ) माँगने जाय और उसे एकाध पसेरी तेल हो देना पड़ जाय 
[ थोड़ी सी वस्तु माँगे और अधिक वस्तु स्वयं देनी पड़े। भेदवादियों पर 
अनवस्था लगाने जाय और अनुमान द्वारा दोषारोपण करने में दृष्टान्त के रूप 
में स्वयं भेद ( खश्डनीय वस्तु ) को स्वीकार करना पड़े ।] दूसरी ओर, यदि 
भेद को दृष्टान्‍्त के रूप में स्वीकार हीन कर तो अनुमान ही नहीं होगा 
[ और फलत: अनवस्था-दोष वहीं लगेगा ]। कन्या का विवाह वर के विनाश 
के लिए नहीं होता [ अनुमान का आधार लेकर चलनेवाली अनवस्था सीधे 


२६० स्वदशेनसंग्रहे- 


अनुमान का ही विनाश कर देती है। ] इसलिए हमारे मूल का क्षय न करने 
के कारण अनवस्था कोई भी दोष नहीं लातो । 

विशेष--प्रस्तुत संदर्भ कठिन के साथ-साथ मनोरंजक भी कम नहीं । 
जब अनुमान से पूर्वपक्षी लोग एक भेद से दूसरे भेद की सिद्धि करके अनवस्था 
का आरोपरा करने लगते हैं तब इस प्रकार का पराम्श होता है-- 


द्वितीय-भेद किसी दूसरे भेद के द्वारा भेद है ( प्रतिज्ञा+ साध्य ) । 
क्योंकि वह भी एक प्रकार का भेद है ( हेतु ) | 


जिस प्रकार प्रथम-भेद होता है ( दृष्टान्त )। जहाँ अनवस्था का आरोपण 
होता है वहाँ किसी-न-किसी प्रकार विश्राम ( पा0 ) खोजना ही पड़ता 
है। कहीं-कहीं यह विश्राम सिद्ध के समान ग्रहण करते हैं जेंसे--घटत्व, 
पटत्व आदि सामान्यों ( 9०7०ए७॥॥४9 ) में यदि सामाव्यत्व की जाति 
मानें तो इसका भी फिर सामान्यत्व मानना पड़ेगा, उसका भी सामान्यत्व 
होगा--यों. अनवस्था होगी । इसके निराकरण के लिए सिद्ध है कि सामान्‍्यों 
की सामान्यत्व-जांति नहीं मानी जाती। मूल में हो ऐसा नहीं होता कि 
घटत्व-पटत्व में जाति न मानें क्योंकि इनमें तो जाति लोकसिद्ध है। कहीं- 
कहीं यह विश्राम स्वभावतः मानना पढ़ता है जैसे--नैयायिकों के मत से 
'यह घट है! इसमें घट का ग्रहएा व्यवसायात्मक ज्ञान से होता है, फिर इस 
व्यवसाय का ज्ञान भी अनुव्यवसाय ( 'मैं घट जानता हैँ! इस प्रकार के ) 
से होता है, इसके लिए भी दूसरे अनुब्यवसाय की आवश्यकता होती है। 
बुद्धि की योग्यता देखकर अपने आप दो-चार कक्ष्याओं ( कोटियों 88288 ) 
के बाद विश्राम हो जाता है। अन्तिम व्यवसाय अज्ञात ही रहता है। बस, 
अनवस्था वहीं समाप्त हो गई ( अम्यंकर ॥ 52 

प्रस्तुत प्रसंग में अनवस्था का रूप यह है कि एक भेद से दूसरे भेद का 
अनुमान करते हैं, दूसरे भेद से तीसरे भेद का, इत्यादि। अनुमान का रूप 
ऊपर देख ही चुके हैं। इस अनवस्था का निराकरण भी दो तरह से हो सकता 
है--या तो अनुमान को कहीं विश्वाम कराना है या सिद्धवाक्‍्य मानें कि संसार 
में भेद है ही नहीं । 

(१) बुद्धि की सामथ्य॑ से कहीं न कहीं रुक ही जाना पड़ेगा । दृष्टान्त के 
रूप में तो पूर्व॑पक्षी प्रथम भेद को मानते हैं न? उसका तो विधात ( विष्वंस ) 
नहीं करते ? तब तो बड़ा आनन्द है! कम-से-कम दृष्टान्त के रूप में भी 
मानने का अर्थ है कि पूर्वपक्षी कुछ भेदों को तो स्वीकार करते हैं। इससे 
हमारे पक्ष का ही समर्थन हुआ | हम पर दोषारोपण करने करने क्या आये कि 
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स्वयं हमारे पक्ष को ही स्वीकार करना पड़ा। तिल की खज्ली माँगने आये और 
ढेर-सा तेल देना पड़ा । 

(२ ) यदि पहले से ही दुराग्रह हो कि भेद है ही नहीं तब तो और भी 
अच्छा ! भेद अस्वीकार करने पर हृष्टान्त के रूप में दिया गया प्रथम थेद भी 
नहीं सिद्ध होगा। ऐसी स्थिति में अनुमान के मूल पर ही कुठाराघात हो 
जायगा । अनुमान के आधार पर टिकी हुई अनवस्था का तो क्या पूछना ? जिस 
अनुमान के आधार पर अनवस्था चलतो है उसी अनुमान का वह खणडन कर 
देती है। कन्या का विवाह हुआ पर वर ही मर गये । 

इसलिए अनवस्था मानने पर भी हमारे भेदवाद की कुछ भी हानि नहीं 


हुई । ऐसी लाखों अनवस्थायें रहें तो भी हम गजनिमीलिकान्याय से अपना काम 
करते रहेंगे । 


(५. अनुमान-प्रमाण से भेद की सिद्धि ) 
अनुमानेनापि भेदोड्वसीयते । परमेश्वरो जीवादू भिन्नः । 
त॑ प्रति सेव्यत्वात्‌ । यो य॑ प्रति सेव्यः स तस्माद्‌ मिन्नः । 


यथा भृत्याद्राजा । 

न हि सुख मे स्याद्‌ दुःखं मे न मनागपि--इति पुरुषार्थ- 
मर्थयमानाः पुरुषाः स्थपतिपदं कामयमानाः सत्कारभाजो 
भवेयुः । प्रत्युत स्वोनर्थभाजनं भवन्ति | यः स्वस्थात्मनो 
हीनत्व॑ परस्य गुणोत्कर्ष च कथयति स स्तुत्यः ग्रीतः स्ताव- 
कस्य तस्याभीष्ट प्रयच्छति॥ तदाह--- 

३, घातयन्ति हि राजानो राजाहमिति वादिनः । 
दद॒त्यखिलमिष्टं च स्वगुणोत्कर्षवादिनाम्‌ ॥ इति । 

अनुमान-प्रमाण से भी भेद की सिद्धि होती है। [अनुमान की प्रक्रिया 
इस प्रकार की है |-परमेश्वर जीव से भिन्न है ( प्रतिज्ञा +साध्य ), क्योंकि 
उसके लिए परमेश्वर सेव्य है ( हेतु ), जो जिसके लिए सेव्य है वह उससे भिन्न 
है जैसे भृत्य से राजा [ भिन्न है ] ( दृष्टान्त )। 

'मुझे केवल सुख ही मिले, दुःख थोड़ा भी नहीं हो” इस प्रकार के पुरुषार्थ 
की कामना करते हुए ( मुमुक्षु ) पुरुष यदि संसार ( स्थ ) के स्वामी परमेश्वर 
का पद ही प्राप्त करना चाहें तो उनका सत्कार नहीं होता ६ ईश्वर उन पर कृपा 


र्क्र स्बेदशेनसंमग्रहे- 


प्रदर्शित नहीं करते ); यही नहीं, वे सब प्रकार के अिष्ट प्राप्त करते हैं। दूसरी 
ओर यदि कोई अपने आपकी हीनता तथा दूसरों के ग्रुणों के माहात्म्य का 
वर्णन करता है उस स्तुति करने वाले भक्त की, स्तवनीय परमात्मा प्रसन्न होकर 
सारी कामनायें पूरी करता है। [ यदि भक्त परमेश्वर की स्तुति करता है तो 
वे प्रसन्न होते हैं, यदि स्वयं परमेश्वर बनना चाहे ( जैसे अद्वैत पक्ष में होता 
है ) वो वे रुष्ट होकर सारे अभीष्ट कामों को नष्ट कर देते हैं। इसलिए जीव 
और ईश्वर में अभेद मात्तता ईश्वर की कोपाप्ि में घी डालना है।] 

ऐसा ही कहा है--'राजा लोग उन सबों को विनाश कर * डालते हैं जो 
अपने को राजा घोषित करते हैं। उधर अपने “गुणों के उत्कषं का वर्णन 
करनेवाले लोगों की सारी कामनायें वे पूर्ण करते हैं ।” [ इस लौकिक उदाहरण 
से अनुमान होता है कि स्वामी से अभेद स्थापित करनेवाले पर स्वामी अप्रसन्न 
होते हैं तथा अपने से भेद रखने पर प्रसन्न होते हैं।] 


: एबं च परसेश्वराभेददष्णया विष्णोगुणोत्कर्षस्य मुगठष्णि- 
कासमत्वाभिधानं॑ विपुलकदलीफललिप्सया जिह्ाच्छेदनमचु- 
हरति । एताइशबिष्णुविद्वेषणादन्धतमसम्रवेशश्रसज्ञात्‌ । तदेत- 

स्मतिपादित॑ पर्यनिणये ९. 
त् मध्यमन्दिरेण महाभारततात्पयनिणये-- 
४. अनादिद्वेषिणो देत्या विष्णो देषो विवधितः । 
कप देत्यानन्ते 

तमस्यन्धे पातयति देत्यानन्ते विनिश्वयात्‌ ॥ 
( म० भा० ता० ११११ ) इति। 
इस प्रकार परमेश्वर से अभिन्न ( एक ) होने के लोभ से [ अद्वैतवेदान्ती 
लोग ईश्वर को निगुंशा मानकर ] विष्णु भगवान्‌ के गुणों के उत्कर्ष को मृगतृष्णा 
( ४782० ) के समान श्रान्त ( मायामय ) कहते हैं । यह कहना वैसा ही 
है जैसे कोई केले के फलों की इच्छा से अपनी जीभ ही कटवा ले । [ इनमें 
कार्यकारण सम्बन्ध नहीं है। बल्कि जीम कट जाने पर केले के फलों का कोई 
उपयोग ही नहीं है। उसी तरह ईश्वर को निगुंणा मानने पर उनसे मिलने का 
कोई उपयोग ही नहीं । ] ऐसे विष्णु भगवान्‌ को अप्रसन्न करने पर [ उनसे 
एकाकार होने की घृष्टता करने से | अन्धतमस ( नरक ) में ही प्रवेश करना 
पड़ेगा । इसका प्रतिपादन मध्यमन्दिर ( पूरांप्रज्ञ ) ने अपने ग्रन्थ महाभारत- 
तात्पय॑-निर्णय में किया है--दैत्यगएा विष्णु से अनादि काल से (९०७) ४008 
श्रा७॥०४४] ) द्वेष रखते आ रहे हैं, विष्णु में भी उनके प्रति अत्यधिक 
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दअ २६३ 
छ्वेष बढ़ता रहा है। इसलिए वे दैत्यों को अन्त में निश्चित-रूप से निविड़ अन्धकार 
(नरक ) में गिराते हैं ।। ( म० भा० ता० ११११ ) 
विशेष--मध्य मन्दिर मध्यगेह के पुत्र थे । इन्हीं का नाम आननन्‍दतीर्थ था 
तथा पूर्णप्रज्ञाचाय भी ये ही थे। इनका समय ११७० ई० है। इन्होंने दैतवाद 
के सिद्धान्तों के प्रतिपादन के लिए महाभारत-तात्पय निर्णय नामक ग्रन्थ लिखा 
था जिसकी तीन टीकायें हुई--जनाद्दन भट्ट कृत ( १३२० ई० ), वादिराज 
कृत तथा बिट्ठुलसुनु कृत । महाभारततात्पय॑निरंय में ही ग्रन्थकार के विषय में 


लिखा है-- 
आननन्‍्दतीर्थाख्यमुनिः सुपूर्णाप्रज्ञाभिधो ग्रन्थमिमं चकार । 
नारायणोनाभिहितो बदर्या तस्येव शिष्यों जगदेकभततुं: ॥ ( ३२१७० ) 
(६. ईश्वर की सेवा के नियम ) 
सा च सेवा अंड्ून-नामकरण-भजनभेदात्‌ त्रिविधा । 
तत्राइन॑ नारायणायुधादीनां तद्गूपस्मरणार्थमपेक्षितार्थसिद्धयर्थ 
च। तथा च शाकल्यसंहितापरिशिष्टम्‌-- 
७, चक्र बिभर््ति पुरुषोडभितप्तं 
बल देवानाममृतस्य विष्णोः 
स याति नाक॑ दुरितावधूय 
विशन्ति यद्यतयों बीतरागाः 
६. देवासो येन विश्वतेन बाहुना 
सुदर्शनेन. प्रयातास्तमायन्‌ । 
येनाह्षिता मनवो लोकसूर््ि 


वितन्बन्ति ब्राह्मणास्तद्वहन्ति ॥ 


उस सेवा के तीन भेद हैं--अंकन ( 908॥09088007 ), नामकरण 
( ॥ए०भं॥४०॥ 07 78088 ) तथा भजन ( ज़0एश्यांए )। 

उनमें अंकन वह है जिसमें भगवान्‌ नारायण के रूप के स्मरण के लिये 
या अपेक्षित लक्ष्य ( मुक्ति ) की सिद्धि के लिये उनके आयुध ( अख्र-शत््र ) 
आदि का चिह्न [ रीर के किसी भाग पर अंकित कर दिया जाय। ] शाकल्य॑- 
संहिता ( ऋग्वेद का संहिता-विशेष ) के परिशिष्ट में ऐसी बात है--'जो पुरुष 
देवताओं के बलस्वरूप अमर विष्णु के अभितप्त ( 37778 ) चक्र को घारण 


२६४ सर्वद्शनसंग्रहे- 


करता है वह दुरितों ( पापों ) को नष्ट करके उस स्व में प्रवेश करता है-- 
जहाँ राग से हीन संन्‍्यासी लोग जा सकते हैं ॥ ५ ॥ बाहु में जिस सुदर्शन 
अक्र को धारण करके देवता लोग चलते-चलते उस स्वर्ग लोक में पहुँचे; जिस 
चक्र से अंकित होकर मनुओं ने संसार की सृष्टि की थी, उसी चक्र को ब्राह्मण 
लोग धारण करते हैं ॥ ६ ॥/ 

विशेष--इन दोनों इलोकों तथा अगले इलोक में वैदिक छन्द का प्रयोग 
है, ऋग्वेद की एक संहिता शाकल्यसंहिता के परिशिष्ट के नाम से इनका उद्धरण 
दिया गया है। दुरिता > दुरितम्‌ द्वितीया एकवचन में डा! आदेश हो गया है । 

, ब्रह्माएडपुराण में अंकन के विषय में कहा गया है-- 
ऋत्वा घातुमयीं मुद्रां तापयित्वा स्वकां तनुम््‌ । 
चक्रादिचिह्लितां भूप धारखेद्रैष्णवों नरः॥ 
नारदपुराण में चक्रधारणा के विषय में यह लिखा है-- 
द्वादशारं तु घटकोएं वलयत्रयसंयुतस्‌ । 
हरेः सुदर्शन तप्तं धारयेत्तद्विचक्षण: ॥ 

यह सुदर्शन देवताओं को बल देता है; उसी से देवताओं ने स्वर पर विजय 

थायी, मनुओं ने संसार की सृष्टि को। 
७, तदिष्णोः परम पद येन गच्छन्ति लाड्छिताः । 
उरुक्रमस्य चिहैरज्डिता ठोके सुभगा मवामः ॥ इति। 
5 “अतप्ततनूने तदामो अश्लुते श्रितास इ्बहन्तस्तत्समासता 
( तै० आ० १११ ) इति तैत्तिरीयकोपनिष्ध । स्थानविशेष- 
आग्नेयपुराणे प्रदर्शित --- 
८. दक्षिणे तु करे विग्नो विभ्याच्र सुदशनम्‌ । 
सब्येन शह्ढू बिमयादिति त्रह्मविदों विदुः ॥ 

'विष्णु का वह पद सबसे अच्छा है ( बेकुएठ ) जिससे होकर अंकित पुरुष 
चार करते हैं। बड़े पग ( 52.0 ) वाले विष्णु के चिह्न से अंकित होकर 
हमलोग ससार में ऐश्वर्ययुक्त बनें ॥ ७ ॥! तैत्तिरोयक उपनिषद्‌ में भी कहा है-- 
"जिसका द्वरीर तप्त ( अंकित ) नहीं है, वह पुरुष कच्चा ( आमः ) है, उसे ( स्वर्ग 
को ) नहीं पाता । उसको धारण करने वाले भक्त ( श्रितासः ) गए ही उसे 
प्राप्त करते हैं।” ( तै० आ० १११ )। [ अंकन करने के लिये ] विश्वेष स्थानों 
का उल्लेख अभ्नि-पुराणा में किया सया है--ब्राह्मण दाहिने हाथ में सुदर्शन चक्र 


रे २६५ 
धारण करे, शंख की छाप बायें हाथ में धारण करे, ऐसा ब्रह्मवेत्ता लोग 
मानते हैं । 
अन्यत्र चक्रधारणे मन्त्रविशेषश्व दर्शितः-- 

९. सुदर्शनः महाज्वाल कोटिसर्यसमग्रभ !। 

अज्ञानान्धस्य मे नित्य॑ विष्णोमाग प्रदशेय ॥ 

१०. ख्वं पुरा सागरोत्पज्नो विष्णुना विशवतः करे । 
नमितः सर्वदेवेश्व पाश्वजन्य नमोस्तु ते ॥ इति । 


दूसरी जगहों में चक्रधारण के विशेष मन्त्र भी दिये गये हैं--हे सुदर्शत, 
तुम्त बहुत ज्वालाओं से युक्त हो, करोड़ों सूर्य के बराबर तुम्हारी ज्योति है, मै 
अज्ञान के कारण अंधा हूँ, मुझे विष्णु का मार्ग प्रतिदिन दिखलाओ ॥ ९ ॥* 
/6ुम पहले समुद्र में उत्पन्न हुए थे, विष्णु ने तुम्हें अपने हाथ में धारण किया 
था, सभी देवताओं ने तुम्हें प्रशाम किया है, है पांचजन्य छांख, तुम्हें प्रणाम 
करता हूँ ॥ १० ॥' 


( ६ क. नामकरण और भजन ) 
नामकरणं पुत्रादीनां केशवादिनाम्ना व्यवहार: सबेदा 
तन्नामानुस्मरणाथंम्‌ । भजन दशविधं--वाचा सत्य॑ हित॑ प्रिय॑ 
स्वाध्यायः, कायेन दान परित्राणं परिरक्षणं, मनसा दया स्ट॒हा 
2 ०. है 0५ 
श्रद्धा चेति। अन्नेकेक निष्पाद्य नारायणे समपेर्ण भजनम्‌। 
तदुक्तम्‌-_ 
अड्डन॑ नामकरणं भजन दश्शघा च तत्‌ । इति । 
एवं ज्ञेयत्वादिनावि भेदोडलुमातव्यः । 
नामकरण का अभिप्राय है अपने पुत्र आदि का केशव आदि ( वेष्णाव ) 
नाम रख कर पुकारना जिससे भगवान्‌ के नामों का अनुस्मरण होता रहे । 
अजन दस प्रकार का है--बाशी के द्वारा सत्य, हित, प्रिय वचन तंथा स्वाध्याय; 
शरीर से दान, बचाव और रक्षा करना; मन से दया, स्थृहा ( इच्छा ) और 
श्रद्धा । इनमें एक-एक की प्राप्ति कर लेने पर उसे नारायण को समपंण कर 
देना ही भजन है। ऐसा ही कहा है--अंकन, नामकरण तथा दस प्रकार के 
मजन--यही सेवा है । 


# 


। २६६ सबंदर्शनसंग्रहे- 
| | [ इस प्रकार सेव्य-हेतु से भेद का अनुमान किया गया ]। वैसे ही ज्ञेयत्व 
आदि हेतुओं के द्वारा भी भेद का अनुमान हो सकता है । 

विशेष--ज्ञेयत्व के द्वारा भेद का अनुमान इस प्रकार होगा-- 

परमात्मा जीव से भिन्न है क्योंकि जीव के द्वारा वह ज्ञेय है, 

जो जिसके द्वारा ज्ञेय होता है वह उससे भिन्न है जेसे जीव से घट । 


| | ( ७. श्रुति-अमाण से भेद की सिद्धि ) 

+॥॥ तथा श्रुत्यापि भेदोड्वगन्तव्यः। सत्यमेनमन्ु विश्व 
है ।। मदन्ति, रातिं देवस्थ ग्रणतों मघोनः॥ “सत्यः सो अस्य 
। महिमा ग्रणे शवो, यज्ञेषु विश्रराज्ये ! “सत्य आत्मा, सत्यो 
| |. जीव सत्य मिदा सत्यं मिदा सत्यं मिदा, मेवारुवण्यो मेंवा- 


रुवण्यो मेबरारुवण्य” इति मोक्षानन्दभेदप्रतिपादकश्रुतिम्यः । 


उसी तरह श्रुति-प्रमाण ( +0०ए९)४४४०० ) से भी भेद की सत्ता जानी 
| जा सकती है। 'यह सच है कि स्तुति करने वाले धनयुक्त ( अथवा इन्द्र ) देव 
ही के इस मित्र ( राति - दान ) से सभी लोग प्रसन्न होते हैं। [ इन्द्र के मित्र 
| विष्णु से सभी प्रसन्न होते हैं अर्थात्‌ विष्णु और लोक में पार्थक्य है। )! 'उन 
| ( विष्णु भगवान्‌ ) की वह महिमा सब है, मैं ब्राह्मणों के राज्य-रूपी यज्ञों में 
॥। सुख ( शव: ) के उद्देश्य से उनकी प्रार्थना करता हूँ । [./ गृ - प्रार्थना करना 
ह् ( क्रचादि, परस्मै० )। ] “आत्मा ( परमात्मा ) सत्य है, जीव सत्य है, उन 
दोनों का भेद भी संत्य है, भेद सत्य है, भेद सत्य है, [ परमात्मा ] दुष्टों के द्वारा 
(आरुभिः ) सेवनीय ( वन्य: ) नहीं है ( मा एव ), दुष्टों के द्वारा सेवनीय' नहीं 
है, दुष्टों के हरा सेवनीय नहीं है।” इन श्रुतियों में मोक्ष और आनन्द में भेद 
का प्रतिपादन किया गया है। [ आरु--अर > दोष, अर + उण ( मतुप्‌ के अर्थ 
में ) - आरु ८ दोषयुक्त । ] 


११, इदं ज्ञानमुपाभ्रित्य मम साधम्यमागताः । 

सर्गेषपि नोपजायन्ते अलये न व्य्थन्ति चं ॥(गी० १४२) 
' “जगदूव्यापारवजम!; प्रकरणादसंनिहितत्वान्! ( ब्र० स्ू० 
। ४।४।१७-१८ ) इत्यादिभ्यश्व । न च नत्रह्म वेद ब्रक्मेव. भवति' 
( मु० ३३२९ ) इति श्रुतिबलाजीवस्य पारमैश्वय शक्यशझ्टम्‌ । 
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#संपूज्य ब्राह्मणं भक्तया शद्“ो्पे ब्राह्मणों भवेत्‌ः--इतिवद 
बृंहितो भवतीत्यर्थपरत्वात्‌ । 


[ गीता में कृष्ण कहते हैं-- ] 'इस ज्ञान ( परमात्मा के ज्ञान ) को पाकर 
मनुष्य मेरे समान हो जाते हैं, वे सृष्टि होने पर भी उत्पन्न नहीं होते और प्रलय 
(विनाशकाल ) में भी दु:खों का अनुभव नहीं करते” ( गीता० १४॥२ )[ इसमें 
मोक्ष के बाद भी भेद ही रहता है क्‍योंकि ज्ञान पाकर मनुष्य ईश्वर के समान 
हो जाता है। ईश्वर ही नहीं बन जाता । ] संसार के व्यापारों ( नियमन, यृष्टि 
आदि ) को छोड़कर [ मुक्त पुरुष सभी कार्य कर सकता है] क्योंकि जीव का 
प्रकरण ( प्रसंग ) इतना ही है, तथा जीवों को संसार के व्यापार से दूर रखा 
गया है ( उनमें वह सामर्थ्य नहीं है, ब्र० सू० ४॥४॥ १७-१८ )--इस श्रुतिवाक्पों 
में भेद का ही वर्णन है। "ब्रह्म को जांननेवाला ब्रह्म ही हो जाता है! ( मु० 
३।२॥९ ) इस श्रुति के बल से ऐसी शंका न करें कि जीव ही परमेश्वर है क्योंकि 
इसमें केवल प्रशंसा की गई है, ( तथ्य का निरूपण नहीं ) जैसा कि इस श्छोकार्ध 
में अर्थ है--'भक्ति से ब्राह्मण की पूजा करने पर शूद्र भी ब्राह्मण ही हो जाता 
है ।” [ इस एकावस्था-प्रतिपादक श्रुति को अतिशयोक्तिपुर्णा मान लें।] 


( ८. माया का अर्थ-द्वेत का प्रतिपादन ) 
ननु--+ 
१२. ग्रपश्चो यदि विद्येत निवर्तत न संशयः । 
मायामात्रमिद॑ द्वेतमह्त॑ परमार्थतः ॥ 

( माण्डक्यकारिका १।१७ ) 
इति वचनादू छेतस्थ कल्पितत्वमवगम्यत इति चेत्सत्यम्‌। 
भावमनभिसंधायाभिधानात्‌ । तथा. हि--यच्यझु॒त्पद्येत तहिं 
निवर्तेत न संशयः । तस्मादनादिरेवायं ग्रकृष्टः पश्चविधों भेद- 
प्रपश्च:। न चायमविद्यमानः । मायामात्रत्वात्‌ । मायेति 
भगवदिच्छोच्यते । 

[ मारहक्य कारिका ( अद्वैतग्रस्थ ) में कहा है कि ] यदि प्रपश्च की सत्ता 
वास्तव में है तो वह नष्ट भी होगा, इसमें सन्देह नहीं । यह ढत ()#978॥08) 


केवल माया है, वास्तव में तो अद्गैत ही सत्य है ( मा० का० १।१७ )-इस 
वाक्य से कोई छंका कर सकता है कि दैत ( भेदवाद ) काल्पनिक है। हाँ, ठीक 


र्क्ष्प सर्वेदशनसंग्रहे- 


है, लेकिन बिना भाव को सोचे-समझे कहने का यह फल है [ कि शंका दिखलाई 
पड़ती है। ] इंसे समझने की चेष्टा करं--यदि यह ( प्रपञ्च ) उत्पन्न होता तभी 
इसका विनाश होता इसमें सन्देह नहीं। इससे पता लगता है कि यह प्रकृष्ट 
भेद प्रपश्च ( भेदात्मक संसार ) पाँच प्रकार का है। इसकी सत्ता नहीं है, ऐसी 
बात नहीं, क्योंकि यह मायामात्र है। माया का अर्थ है भगवान्‌ की इच्छा । 
विशेष-मारदृक्र्य कारिका की प्रथम पंक्ति से उस स्थान में यह अनुमान 
लगाया गया है कि प्रपश्च माया है, काल्पनिक है, जब कि मध्व इससे दूसरा 
ही निष्कषं निकालते हैं कि यह प्रपञ्च अनादि है। यह माया अर्थात्‌ ईश्वर की 
इच्छा ही है । महाभारततात्पय॑निर्णय में कहा गया है-- 
पशञ्नभेदांश्व॒विज्ञाय विष्णों: स्वाभेदमेंव च । 
निर्दोषत्वं गुरोद्रे कं ज्ञात्वा मुक्तितं चान्यथा ॥ ( १८5२ )। ' 
अब पौराणिक वाकयों का उद्धरण देकर माया की व्याख्या की जायगी । 


१३. महामायेत्यविद्येति नियतिमोंहिनीति च। 
प्रकृतिवोसनेत्येव. तवेच्छानन्तकथ्यते ॥ 
१४. प्रकृतिः प्रकृष्टकरणाद्रासना वासयेद्यतः । 
अ इत्युक्तो हरिस्तस्य मायाविद्येति संज्ञिता ॥ 
१५, मायेत्युक्ता प्रकृष्टत्वात्मकृष्टे हि मयाभिधा । 
विष्णोः प्रज्ञप्तिरिवेका आब्दरेतेरुदीयंते ॥ 
१६, ग्रज्ञप्तिरपो हि हरिःसा च स्वानन्दलक्षणा | 
इत्यादिवचननिचयप्रामाण्यबलात्‌ । 


है अनन्त ईघर ! आपकी इच्छा को ही महामाया, अविद्या, नियति, 
मोहिनी, प्रकृति और वासना भी कहते हैं ॥ १३॥ अधिक उत्पन्न होने के 
काररा इसे प्रकृति कहते हैं, विचारों को पेंदा करने के कारण इसे वासना कहते 
हैं। “अ' का अर्थ हरि है, उनकी माया (इच्छा ) को अविद्या नाम देते 
हैं॥ १४ ॥ प्रकृष्ट ( बड़ा ) होने के कारण इसे माया कहते हैं क्योंकि 'मय' 
का अथथ “बड़ा” होता है। इन छाब्दों से एकमात्र विष्णु की प्रज्ञा ( छ5००)९७४४ 
एछुए०ज्ञो ०१०० ) का हो बोध होता है ७ १५७ हरि विशिष्ट ज्ञान के स्वरूप 
है, उस विशिष्ट ज्ञान ( प्रज्ञ ) का लक्षण है निरन्तर ( अपने आप ) आपनल्‍्द- 
प्राप्ति ७ १६ ७- इन दचनों के प्रमाण से | साया का जथे भगवान को इच्छा 


हे २६६ 


सेव प्रज्ञा मानत्राणकरत्नी च यस्य॒तन्मायामात्रम्‌ । ततश्व 

ले पु ली. 
परमेश्वरेण ज्ञानत्वाद्रक्षितत्वाइ्च न ढ्वत आ्रान्तिकल्पितम्‌ । न 
हीश्वरे स्वस्थ आ्ान्तिः संभवति। विशेषादशननिबन्धनत्वादू 
आन्तेः । 
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तहिं तद्व्यपदेशः कथमित्यत्रोत्तरमढ्ेत परमाथथत इति। 

परमार्थत इति परमाथपिक्षया। तेन सर्वस्मादुत्तमस्य विष्णुत- 


स्वस्य समभ्यधिकशन्यत्वमुक्त भवति । 

[ ऊपर प्रपंच को मायामात्र कहा गया है। अब मायामात्र दब्द का अर्थ 
करतें हैं-- ] ईश्वर की उपयुक्त प्रज्ञा ( इच्छा, माया, बुद्धि ) जिसको मापे 
( (७७४प7०४ ०४४ ) और जिसकी रक्षा करे वही है मायामात्र ( माया+ 
_/मा+ </त्रा)। अतः यद्द सिद्ध हुआ कि परमेश्वर इस प्रपञ् को जानते हैं तथा 
रक्षा भी करते हैं ( अर्थात्‌ प्रपश्न सत्य है, तभी तो परमेश्वर इसे जानते हैं तथा 
रक्षा करते हैं )। इसलिये द्वैत आ्रान्ति ( अम !]]प४0॥ ) के द्वारा कल्पित 
नहीं है ( सत्य है ) | ईश्वर को मी सभी पदार्थों के विषय में आन्ति होगी-- 
यह सम्भव नहीं हैं क्योंकि आन्ति विशेष ( भेद ) के अ-दशशन पर निर्भर करती 
है। [ ईश्वर के लिये कोई भी पदार्थ अहृश्य नहीं--वे सब कुछ देखते हैं इसलिये 
उन्हें भ्रान्ति नहीं होगी । | 

फिर [ मारड्क्य कारिका में ] उसका उल्लेख ही क्यों हुआ ? [ ईश्वर के 
लिये 'अद्वैत: सर्वभावानाम्‌” आदि इलोकों में अद्वैत शब्द से क्यों अभिहित किया 
गया है ? ] इसका उत्तर है कि परमार्थ से अद्गैत तत्व होता है। 'परमार्थ से' 
का मतलब है परमार्थ की अपेक्षा रखने पर। इसलिये अभिप्राय यही है कि 
सबों से ऊँचा विष्णु-तत्व है, कोई न तो उसके समान है; न उससे ऊँचा । 

विशेष-अद्रैत की खींच-तान खूब ही की गई है। तत्व परमार्थतः 
अद्दैत है अर्थात्‌ परम ( सबसे ऊँचे ) अ्थ॑ (> विष्णु ) को लक्षित करने पर 
तत्त्व अद्ैत ही है। विष्णु सबसे ऊँचा है, एक ही तत्त्व है क्योंकि उतना ऊँचा 
कोई तत्व नहीं, न तो उसकी कोई बराबरी कर सकता न उससे बढ़ सकता है। 
अत: अद्वैत का अर्थ है सबसे ऊँचा, न कि एकमात्र तत्त्व 


तथा च परमा श्रुतिः-- 
१७, जीवेश्वरभिदा चेव जडेश्वरमिदा तथा। 
जीवभेदो मिथश्वेव जडजीवभिदा तथा ॥ 


२७० सबेदशेनसंग्रहे- 


१८. मिथश्र जडभेदो यः ग्रपश्चों भेदपश्चधक/!। 
सोथ्यं सत्योड्प्यनादिश्व सादिश्रे्नाशमाप्लुयात्‌ ॥ 


१९, न च नाश प्रयात्येष न चासो आन्तिकल्पितः । 
कल्पितब्चेन्षिवरतत न चासौ विनिवतंते ॥ 
२०. ढेते न॒विद्यत इति तस्मादज्ञानिनां मतम्‌। 
मतं हि ज्ञानिनामेतन्मितं त्रातं हि विष्णुना ॥ 
तस्मान्मात्रमिति श्रोक्त परमो हंरिरेव तु । इत्यादि । 
तस्मादिष्णोः सर्वोत्कर्ष एवं तात्पर्य सवोगमानाम्‌ । 
इसीलिए परम श्रुति यही है--'जीव और ईश्वर में भेद है, जड़ और 
ईश्वर में भेद है, जीवों में परस्पर भेद है, जड़ और जीबों में भेद है, जड़ों में भी , 
परस्पर भेद है--इस प्रकार संसार ( प्रपंच ) में पाँच प्रकार के भेद हैं। 
यही भेद सच्चा है और अनादिकाल से चलाआ रहा है । यदि इसका कहीं 
आरंभ हुआ होता तो नष्ट भी हो जाता ॥ १८॥ किन्तु यह नष्ट ( समाप्त ) 
नहीं होता, यह भ्रान्ति से भी कल्पित नहीं है। यदि कल्पित होता तो इसकी 
समाप्ति भी हो सकती। लेकिन इसकी समाप्ति नहीं होती ॥ १९॥ इसलिए 
“ह्वैत की सत्ता नहीं है” ऐसा सिद्धान्त जज्ञानियों का है। ज्ञानियों का तो यह 
मत है कि इस प्रपंच की मिति ( नापा जाना ) वथा रक्षा विष्णु के द्वारा होती 
है इसलिए इसे 'मात्र' कहते हैं, हरि हो सबसे ऊँचे हैं ।' इत्यादि । 
अतएव सभी आगमों का तात्पय यही है कि विष्णु ही सबसे ऊँचे हैं । 


(९. ईश्वर की सर्वोत्कष्ठता के अन्य प्रमाण ) 
एतदेवाभिसंधायामिहितं भगवता-- 
२१. द्वाविमो पुरुषो लोके क्षरथ्राधश्र एवं च। 
श्षरः सवोणि भूतानि कृठस्थो5क्षर उच्यते ॥ 
२२, उत्तमः पुरुषस्त्वन्यः परमास्मेत्युदाहतः । 
यो लोकत्रयमाविश्य विभर््यव्यय इशवरः ॥ 
२३. यस्मात्क्षरमतीतोब्हमक्षरादपि _ चोत्तमः । 
अतोडस्मि लोके वेदे च प्रथितः पुरुषोत्तमः ॥ 
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२४. यो मामेवमसंमृढो जानाति पुरुषोत्तमम्‌ । 
स॒सवंविद्धजति मां सभावेन भारत ॥ 


२५, इति गुद्यतम॑ शास्रमिदसुक्त मयानघ। 
एतद्‌ बुद्ध्वा बुद्धिमान्स्यात्कृतकृत्यथ्व मारत ॥ 

( गी० १५।१६-२० ) इति। 
इन्हीं बातों पर ध्यान रखते हुए भगवान्‌ कृष्ण ने कहा है--'संसार में ये 
ही दो पुरुष हैं, क् और अक्षर। ये सभी पदार्थ ( 30788 ) क्षर 
( 7?९४ं४ा७७।७ ) हैं, वह कूटस्थ अर्थात्‌ अविकृत पदार्थ ही अक्षर 
( ॥76/४७980|6 ) कहा जाता है! ॥ २१ ॥ इनसे पृथक एक दूसरा पुरुष 
है जो परमात्मा के नाम से पुकारा जाता है। वह अव्यय ( (776०8ए78४ ) 
ईश्वर है जो तीनों लोकों को अपने में समेट करके ही धारण करता है ॥ २२ ॥ 
[ कऋष्ण आगे कहते हैं-- ] 'हूँकि मैं क्षर-पदार्थ के ऊपर हूँ तथा अक्षर से 
भी ऊँचा हूँ, इसलिये लोक में और वेद में भी पुरुषोत्तम के रूप में विख्यात 
हैँ॥ २३॥ संमोह ( 76प७४४0॥ ) से रहित होकर जो व्यक्ति मुझे 
पुरुषोत्तम के रूप में जानता है; हे अजुंन, वह सब कुछ जान जाता है तंथा सब 
प्रकार से मुझे भजता है ॥ २४ ॥ हे निष्पाप ( अर्जुन ), इस प्रकार मैंने सबसे 
अधिक गोपनीय शास्त्र का वर्णन किया, हे अर्जुन, इसे जान कर मनुष्य बुद्धिमान 
( आन्तरिक ज्ञान सम्पन्न ) तथा कृतकृत्य ( अपने कार्यों को समाप्त कर देने 

वाला ) हो जाता है ।” ( गीता १५।१६-२० )। 


( १०. मोक्ष ईश्वर के प्रसाद से ही मिलता है ) 
महावराहेडपि-- 
२६, मुख्य च स्ववेदानां तात्पय श्रीपतो परे । 
उत्कर्षे तु तदन्यत्र तात्पर्य स्यादवान्तरम्‌ ॥ इति । 


१. तुल०-हब्रह्मा शिव: सुरेशाद्या: शरीरक्षरणात्क्षरा: । 
लक्ष्मीरक्षरवेहत्वादक्षरा तत्परो हरि: ॥ 
ब्रह्मा, शिव, इन्द्र आदि क्षर हैं क्योंकि इनके शरीर नष्ट होते हैं। अक्षर देह 
होने के कारण लक्ष्मी अक्षरा है। इन दोनों चेतनों से भिन्न हरि हैं। लोक- 
संसार या पर्यालोचना करने पर । 


२७२ स्वदशेनसंम्रहे- 
युक्त च विष्णोः स्ोत्कर्े महातात्पयेम्‌। मोक्षो हि सर्वे 
पुरुषार्थोत्तमः । 
२७, धर्मार्थकामाः सर्वेडपि न नित्या मोक्ष एवं हि । 
नित्यस्तस्मात्दथोय. यतेत मतिमान्नरः ॥ 
इति भाह्वेयश्रुतें! । 
महावराह ( पुराण ' में भी कहा गया है कि सभी वेदों का मुख्य तात्पर्य 
परम श्रीपति ( विष्णु ) में ही स्थित है, उनसे भिन्न किसी देवता के गुणों में 
तात्पय॑ होना तो गौण ( 5प007५79808 एप/ए०ए ) है ॥ २६॥ यह 
युक्तिसंगत है कि विष्णु के उत्कर्ष का वर्णन ही महान्‌ ( मुख्य ) तात्पयें [ उन 
बेदों का ] है। मोक्ष ही तभी पुरुषार्थों में ऊँचा है जैसा कि भाज्नवेय उपनिषद्‌ 
में कहा गया है--'धर्म, अर्थ और काम ये सब कोई भी नित्य नहीं हैं; नित्य 
कोई है तो मोक्ष--इसलिये उसी की प्राप्ति के लिये बुद्धिमानों को प्रयज्ल करता 
चाहिए ।! 
मोक्षश्र विष्णुप्रसादमन्तरेण न लम्यते । 
२८. यस्य प्रसादात्परमात्तिरूपा- 
दस्मास्संसारान्मुच्यते नापरेण । 
नारायणोड्सौ परमो विचिन्त्यों 
मुछुक्षुमिः कमपाशादस॒ष्मात्‌ ॥ 
इति नारायणश्रुतेः । 
२९, तस्मिन्मसले किमिहास्त्यलम्य॑ 
धमार्थकामैरठमल्पकास्ते । 
समाश्रितादू ब्रह्मतरोरनन्तात्‌ 
निःसंशय सुक्तिफल प्रयान्ति ॥ 
( बि० पु० ११७९१ ) 
इति विष्णुपुराणोक्तेथ। प्रसाद गुणोत्कपेज्ञानादेव नामेद- 


ज्ञानादित्युक्तम्‌ । 
विष्णु की कृपा के बिना मोक्ष नहीं मिलता जैसा कि नारायण उपनिषद्‌ 
में कहा गया है--जिनकी कृण पाकर परम दुःख-हूपी इस संसार से लोग मुक्त 


पूर्णप्रश्न-द्शनम्‌ | 
हो जाते हैं, दूसरे लोग ( बिना कृपा पाये ) नहीं । इस कर्म के जाल से मुक्त होने 
की इच्छा रखने वालों को उन परम नारायण का चिन्तन (घ्यान ) करना 
चाहिए ।” ॥ २८ ॥ विष्णुपुराए में भो कहा गया है--'उन भगवान्‌ ( विष्णु ) 
के प्रसन्न हो जाने पर इस लोक में कौन पदार्थ दुलंभ है? धर्म, अर्थ और काम 
की प्रार्थना करना व्यर्थ है क्‍योंकि वे बहुत थोड़े हैं ( अस्थायी हैं )। अतन्‍्त 
ब्रह्मवृक्ष पर आश्रित रह कर [ मुक्ति के इच्छुक लोग ] निःसन्देह मुक्ति रूपी 
कल प्राप्त करते हैं।” ॥ २९ ॥ यह कहा गंया है कि गुगों के उत्कर्ष का ज्ञान 
होने से ही [ भगवान्‌ की ] पा प्राप्त होती है, अभेद का ज्ञान होने से नहीं 
( जैसा कि अद्वैतवादी कहा करते हैं )। 


(११. “'तत््वमसिः का अर्थ ) 
न च तच्मस्यादितादार्म्यव्यारोपः । श्रुतितात्पयापरि- 
ज्ञानविजुम्भणात्‌ । 
३०, आह नित्यपरोश्ष तु त्वच्छब्दो दयविशेषतः। 
त्वेशब्दआपरोक्षार्थ तयोरेक्‍्यं कर्थ भवेत्‌ ॥ 
३१. आदित्यों यूप इतिवत्साइश्याथों तु सा श्रुतिः | इति। 
तथा च परमा श्रुतिः-- 
३२. जीवस्य परमैक्यं तु बुद्धिसारूप्यमेव तु । 
एकस्थाननिवेशो वा व्यक्तिस्थानमपेक्ष्य सः॥ 
३३, न स्वरूपेकता तस्य युक्तस्यापि विरूपतः । 
स्वातन्त्यपूर्णतेडल्पत्वपारतन्त्ये विरूपते ॥ इति | 


ऐसा कहना ठीक नहीं कि 'तत्वमसि” ( वह तुम्हीं हो ) इस वाक्य में स्थित 
[जीव और ईश्वर के बीच ] तादात्म्य-सम्बन्ध से कोई विरोध है क्योंकि ऐसा 
कहना वेदों के तात्ययँ को न जानकर किया गया बकवाद ( 38890) है । 

| प्रइन यह है कि ] 'तत्‌” शब्द सामान्य-रूप से नित्य-परोक्ष पदार्थ का 
बोध कराता है, दूसरी ओर, 'त्वम्‌” छब्द प्रत्यक्ष वस्तु का बोधक है दोनों में 
एकता कैसे हो सकती है? [ किन्तु उत्तर यही होगा कि ] इस श्रुतिवाक्य में 
आदित्य ही यूप है” (5 आदित्य के समान यूप है )--इस वाक्य की तरह ही 
[ लक्षणा ] से साहश्य का अथे है। [ जिस प्रकार आदित्य और यूप ( यज्ञ 
का खूँटा ) में एकता असम्भव देख कर साहश्य--अर्थ की कल्पना होती है उसी 
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२७४ सर्वदशनसंग्रहे- 


प्रकार 'तत्‌ः और 'त्वमृ' में एकता असम्भव होनें से इस श्रुति में जीव को ब्रह्म 
का सरूप ( सहद्य ) मानने का तात्पय॑ लिया जाता है। ] 

जैसा परम श्रुति में कहा गया है--'जीव की परम ( (]9866 ) 
एकता का अर्थ है बुद्धि ( ज्ञान ) में समरूप ( 97&7 ) हो जाना [ यद्यपि 

_ परमात्मा के ज्ञान के अनुसार जीव का ज्ञान होने के कारण परमात्मा जो जो 
जान सकता है वही जीव नहीं जान सकता ]), या एक ही स्थान पर रहनां 
( वैकुएठ लोक में जीव और परमात्मा का एक साथ रहना ही जीव की एकता 
है ), किन्तु यह निवास मूलस्थान के व्यंजक ( बेकुरठ लोक ) को ही ध्यान में 
रखते हुए कहा गया है। [ "एक साथ निवास करना! कहने पर बद्ध जीवों के 
साथ भी परमात्मा का रहना सम्भव है; पर ऐसी बात नहीं। मूलस्थान 
अर्थात्‌ बेकुण्ठलोक में ही एक स्थान पर रहने का अभिप्राय है इसीलिए “व्यक्ति 
स्थान” का उल्लेख किया गया है। |” ॥ ३२ ॥ 

"जीव [ बद्ध तो क्या, | यदि मुक्त हो जाय तब भी विरुद्ध धर्म होने के 
कारण ( विरूपतः ) ईश्वर से स्वरूप में एंक नहीं हो सकता उन दोतनों में 
विरूपतायें यही हैं--ईश्वर में स्वतन्त्रता और पूरंता है-जब कि जीव में 
अल्पता ( बणुत्व ) और परतन्त्रता है॥ ३३ ॥” 


( ११ क. तत्त्वमसि का दूसरा अर्थ )- 

अथवा तच्वमसीत्यत्र स ण्वात्मा. स्वातन्थ्यादिशुणों- 
पेतत्वात्‌ । अतत्वमसि त्व॑ं तत्र॒ भवसि तद्गहितत्वादित्येकत्वम- 
तिशयेन निराकृतम्‌ | तदाह-- 

अतच्वमिति वा छेदस्तेनेक्यं सुनिराकृतम्‌ | इति । 

तस्माद्‌ दृष्टान्तनवकेडपि 'स यथा शकुनिः संत्रेण प्रबद्ध४! 
( छा० ६।८।३ ) इत्यादिना भेद एवं दृष्टान्ताभिधानान्नायम- 
भेदोपदेश इति तत्त्ववादरहस्यम््‌। 

[ अब “आत्मा तच्वमसि' की व्याख्या दूसरे प्रकार से करने के लिए इसका 
'पदच्छेद दूसरे रूप में करते हैं कि “आत्मा +अततु + त्वमसि” ८ तुम वही नहीं 
हो । इसके लिए वे कहते हैं-- | या यह भी सम्भव है कि 'तत्त्वमसि' में [ इसके 
थूवे | उसी आत्मा (परमात्मा ) का अर्थ हो जो स्वतन्त्रता आदि गुणों से 


युक्त है। [ किन्तु इसके बाद ] 'अतंत्‌ त्वमव्‌ असि” का अर्थ यही है कि तुम 
यहीं ( परमात्मा ) नहीं हो क्योंकि स्वतन्त्रता आदि वे गुण तुममें नहीं हैं । 


पूर्णप्रक्चनद्शनम्‌ २७५ 
इसलिये दोनों की एकता का निराकरण अच्छी तरह किया गया है । जेसा कि 
कहते हैं--“अतत्‌ उ॒मर' के रूप में छेद करें जिससे [ जीव और ईश्वर की ] 
एकता अच्छी तरह निराकृत कर दी जाय । 

[ फिर भी प्रश्न हो सकता है कि छान्दोग्योपनिषद्‌ में जहाँ से यह वाक्य 
लिया गया है वहाँ पर तो नव उदाहरणों से सिद्ध किया गया है कि जीव और 
ईश्वर एक हैं -तत्‌ त्वम्‌ असि । इसके उत्तर में वे कहते हैं-- ] इसोलिए नवों 
दृष्टान्तों के द्वारा, जैसे पक्षी सूते में बंध जाने पर इत्यादि ( छा० ६।5। ) 
वाक्यों से भेद का प्रतिपादन है, दृष्टान्त देकर यह समझाया गया है कि इनमें 
अभेद ( अद्गैत ) का उपदेश नहीं है--ऐसा तच््ववादरहस्य में कहा गया है।.] 

विशेष--छान्दोग्योपतिषदु के. छठे अध्याय में सदुविद्या का प्रकरण है। 
चहाँ आठवें खंड से आरम्भ करके सोलहवे खण्ड तक (कुल नव खणडों में ) 
प्रत्येक खएड में एक-एक उदाहरण देकर अंत में “आत्मा तत्वमसि' - निष्कर्ष 
निकाला गया है। वहाँ स्पष्ट रूप से ऐक्य का प्रतिपादन है, पर मध्व भेद 
स्वभाव के कारण हृष्टान्तों को भेद-प्रतिपादक. मानते हैं।. उन दृष्टास्तों 
का अवलोकन करें । 

(१ ) प्रथम खर्ड में यह कहा गया कि सुषुप्ति अवस्था ( 58७0 ) का 
अनुभव सभी प्राणी करते हैं। इसी अवस्था में जीव सद्ूप ( प॒कशंाए 
#९७४9 88 ९४७७॥०७ ) ब्रह्म से संपन्न होता है। इसके लिए दृष्टाल्त है-- 
जैसे व्याध के हाथ में स्थित रस्सी में बंधा हुआ पक्षी बंधन से बचने के लिए 
इधर-उधर गिरकर कहीं आश्रय न पाकर फिर बच्चन में ही लौट आता है, उसी 
प्रकार जीव भी स्वप्न और जागृति की अवस्था में इधर-उधर गिरकर कहीं 
विश्रान्ति न॒ पाने पर सुषुप्ति अवस्था में सद्गुपी ब्रह्म का ही आश्रय लेता है। 
मध्व कहते हैं कि इस दृष्टान्त में आश्रग्र-आश्चित का भेद है, यह शकुति ( पक्षी ) 
और सुते के उदाहरण से स्पष्ट किया गया है। अत: ब्रह्म और जीव में भी भेद 
है। वही 'स आत्मा तत्त्यमसि ब्वेवकेतो! कह कर दिखलाया गया है। [ उद्दालक 
अपने पुत्र ब्वेतक्रेतु को यह समझाते हैं।] 


(२ ) द्वितीय खंड में यह बतलाया गया है--इस शरीर में जीव को आश्रय 
देते वाला उससे भिन्न कोई पदार्थ नहीं है क्योंकि भेदरूप में किसी ऐसे पदार्थ 
की उंपलब्धि नहीं होती” इस झांका के निवारण के लिए. दृष्टान्त है--जैंसे 
औरे नाना प्रकार के वृक्षों के फूलों का रस लाकर एकत्र करते हैं तब मधु बनता 
है। उसके रस भिन्न होते पर भी यह नहीं जानते कि मैं इस फूल का रस हूँ; वह 
उस फुंल का--इस प्रकार वे आपसी भेद नहीं जानते । बैसे ही जीव भी अपने 


हे _>ल्रआलतीसलबलकेितर ८. 


२७६ स्ेदशेनसंग्रहे- 

॥| आश्रय को नहीं जानते । वास्तव में आश्रय तो है ही । इस प्रकार “जहाँ भेद 
| नहीं दिखलाई पड़ता, वहाँ भेद है ही नहीं--- इस नियम का उल्लंघन हुआ । 
| भेद नहीं दिखलाई पड़ने पर भी भेद की सत्ता रह सकती है। फिर भी शंका 
॥ हो सकती है कि चेतन पदार्थों में तो यह नियंम रहेगा ही कि भेद न दिखलाई 
। पड़ने पर भेद नहीं हो । इसका उत्तर आगे है । 


(३ ) तृतीय खंड में कहते हैं कि जैसे गंगा, यमुना आदि नदियों कौ चेतन 
| देवियाँ समुद्र में चली जाने पर यह नहीं जानतीं, कि मैं गंगा हूँ, वह यमुना, 
| और मेघ के द्वारा समुद्र से निकल जाने पर भी अपना अस्तित्व नहीं जानतीं, 
| | । मेघ से पृथ्वी पर गिरने पर भी अपना स्वतंत्र अस्तित्व नहीं रखतीं, उसी प्रकार 
॥ ह॥ जीव भी जागृति-सुषुप्ति में आश्रय का ज्ञान नहीं रखता । परन्तु मध्व के अनुसार 
| भेद तो है ही। इस प्रकार चेतन पदार्थों में भी उस नियम का उल्लंघन होता 
|॥ है। फिर भी शंका होगी कि ईश्वर जीव से भिन्न होने पर भी जीव को अपने 
|| अधीन कैसे रखेगा ? 
|| (४ ) चतुर्थ खंड में इसका उत्तर है। वृक्ष के मूल में, बीच में, आगे में 
| ॥॥ या कहीं भी आघात होने पर केवल रस का ख्लाव ( #0०४७ ) होता है, वृक्ष 
| ॥| ॥ ही नहीं सूख जाता । कभी-कभी तो बाहरी कारण के अभाव में भी वृक्ष सुख 
॥॥] जाता हैं--यह जीव के अधीन नहीं है। जीव तो सदा सुख ही चाहता है। 
। जैसे वृक्ष के शरीर में रहने वाला जीव ईश्वर के अधीन है वेसे ही मनुष्यादि के 
॥ | शरीर में रहने वाला जीव भी ईश्वराधीन हीं होगा । इससे भेदवादी जीव से 
॥। भिन्न, जीवाश्रय के रूप में ईश्वर की सिद्धि करते हैं ॥ फिर भी अद्वेतवादी शंका 
॥ ! करंगे कि किस कारण से ईश्वर का ज्ञान जीव को नहीं होता ? 
॥' (५ ) पंचम खंड में इसके समाधान के लिए कहा हैं कि जैसे बटवृक्ष के 
। ॥| फल को तोड़ने पर सूक्ष्म बीज दिखलाई पड़ते हैं। इन बीजों के तोड़ने पर कुछ 
। | भी दिखलाई नहीं पड़ता क्योंकि ये बीज के बीज और भी सूक्ष्म हैं। किन्तु इन 
|| सुक्ष्मतर बीजावयवों से ही विशाल वटवृक्ष उत्पन्न होता हैं। ईश्वर भी जीव 
की अपेक्षा परम सूक्ष्म होने के कारण ज्ञात नहीं होता । सुक्ष्म अवयवों (कारण ) 
| को न देखने पर भी हम वटवृक्ष ( काये ) को देख सकते हैं । वैसे ही कार्यंरूप 
!] संसार को देखने पर भी कारणा-स्वरूप ईश्वर को नहीं देख सकते । पर इस पर 
| विश्वास कैसे करें ? 
। (६ ) षष्ठ खंड में उत्तर दिया गया है कि पानी में डालने पर नमक जब 
| 
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| 
। क्‍ विलीन हो जाता है तब कहीं दिखलाई नहीं पड़ता, त्वचा ( 507 ) से भो 
॒ द | स्पर्श का अनुभव नहीं होता, हाँ, जीभ से उसे जान सकते हैं। जैसे लवण के 


| र्‌ड७ 


गुण ( रस ) का अनुभव करने पर भी लवण दिखलाई नहीं पड़ता वैसे हो 
ईश्वर की सामथ्यं का दर्शन होने पर भी ईश्वर दिखलाई नहीं पड़ते । फिर ऐसे 
अत्यन्त सूक्ष्म ईश्वर को जानते और पाते कैसे हैं ? 

(७ ) सप्तम खंड में कहा है कि जैसे गान्थार देश के एक घनी निवासी 
को चोर मिलकर हाथ पैर बाँध दें, आंखों पर पट्टी बाँध दें और सब कुछ छीन 
कर जंगल में छोड़ दें--उसे ऐसो अवस्था में सेते कलपते देखकर कोई दयालु 
पुरुष बंधन से छुड़ा दे और कह दे कि इस दिशा में गांधार देश है, चले जाओ, 
वह घनी मी गाँव-गाँव घूमते हुए गान्धार पहुँच जाता है; ठोक उसी प्रकार 
कर्मरूपी चोरों के द्वारा जीव का सारा ज्ञान छीव लिया जाता है और वह जीव 
शरीररूपी जंगल में छोड़ दिया जाता है, कोई कृपाडु सदुगुरु उसे उपदेश देते हैं 
और बह श्रवण, मनन आदि साधनों से होते हुए अपनी जस्मभूमि अर्थात भगवान्‌ 
को प्राप्त कर लेता है। इस प्रकार वृक्ष के शरीर में स्थित जीव भगवान्‌ के अधीन 
है वैसे ही मनुष्य के शरीर में भी अनुमान कर लें, यह चतुर्थ खण्ड का तात्पयँ 
यहाँ भी कहा है| अब मनुष्य के शरीर में ही जीव की ईश्वसाधीनता का अनुभव 


होता है इसके लिए अष्टम खण्ड में लिखते हैँ । 
(८ ) अष्टम खंड में कहा है कि मनुष्य की जब पृत्यु निकट आती है तब 
बाणी आदि का नाश होने से वह कुछ बोल नहीं पाता, निकट आये हुए बच्धु- 


बान्धवों को भी नहीं पहचानता । ईश्वरावीन होने के कारण जीव भी उसी दशा 
का अनुभव करता है। 


(९ ) नवम खंड में कहा है कि जिस चोर पर राजा को सन्देह है, उसके 
यह कहने पर भी कि मैंने चोरी नहीं की है, राजाधिकारी लोग परीक्षा के लिए 
गर्म लोहा उसके हाथ पर राघ्नते हैं । झूठ बोलने वाला चोर जल जाता है, सत्य 
बोलने वाला सत्य के द्वारा व्यवधान पड़ने से नहीं जलता । इसी तरह तत्त्व 


को जानने वाला भी मुक्त हो जाता है दूसरे लोग बन्वन में रहते हैं । परमात्मा 
को भेदरूप में जानने वाला ही तत्त्वज्ञानी है। 


इस प्रकार नवों स्थानों में भेद का ही प्रतिपादन है । पक्षो और सूते में, 
विभिन्न वृक्षों के रसों में, नदी और समुद्र में, जीव और वृक्ष में, बटवृक्ष और 
सूक्ष्म बीजों में, नमक और पानी में, गान्धार और पुरुष में, मरणासन्न और 
उसके बन्धुओं में तथा चोर और वस्तु में ऐक्य हो नहीं सकता । विशेष के लिए 
छांदोग्योपनिषद्‌ ही देखें । 
(११ ख. उक्त नव दृशान्तों से भेद्लिद्धि ) 
तथा च महोपनिषद्‌-- 


३४, यथा पक्षी च सत्र च नानावृक्षरसा यथा। 


र्ड्प सर्वदशेनसंग्रहे- 
यथा नथ्यः समुद्राथ यथा जीवमहीरुहों ॥ 


३५, यथाणिमा च धाना च शुद्भोदलव्णे यथा । 
चोरापहायों च यथा यथा पुंविषयावपि॥ 


“३६, यथाज्ञो जीवसंघश्व प्राणादेश नियामकः। - 
तथा जीवेश्वरौ भिन्नौ सर्वदेव विलक्षणों ॥ 


३७, तथापि सृक्ष्मरुपंत्वान्न जीवात्परमों हरिः। 
भेदेन मन्दच्ष्टीनां दृब्यते प्रेरकोडपि संन्‌॥ 
३८ वैलक्षण्यं तयोज्ञोत्वा मुच्यते बध्यतेडन्यथा । इति। 
इसलिए महोपनिषद्‌ में कहा गया है--'जैसे पक्षी और सूत्र, जैसे नाना 
प्रकार के वृक्षों के रस, जैसे नदियाँ और समुद्र, जेसे जीव और वृक्ष, जेंसे अणुता 
और धारणाशक्ति, जैसे शुद्ठ जल और नमक, जेसे चोर और अपहरणीय बस्तु, 
जैसे पुछष और उसके विषय, जैसे अज्ञ जीवों का समूह और प्राणादि का 
नियामक--ये सब भिन्न हैं उसी प्रकार जीव और ईश्वर विभिन्न लक्षणों के 
होने के कारएा सदा ही भिन्न हैं॥ ३४-३६ ॥ फिर, भी सूक्ष्मरूप होने के 
कारण परम ( सर्वोच्च ) हरि को मन्द दृष्टि वाले पुरुष जीव से भिन्न रूप में नहीं 
देखते हैं यद्यपि वे ही ( हरि ) सबों को कार में प्रवृत्त करते हैं ॥ ३७ ॥ इन 
दोनों की - विलक्षणता ( )#87/०॥08 ) जानने पर मनुष्य मुक्त हो जाता है, 
नहीं तो वह बन्धन में पड़ा रहता है.॥' 
विशेष- छान्दोग्योपनिषद्‌ के उक्त नव उदाहरणों का उल्लेख यहाँ किया 
गया है, उसमें भी क्रम में कुछ परिवर्तन किया गया है। एक हीं बात-भेद-का 
प्रतिपादन करने से कुछ एकरसता-सी लगती है । 


३९, ब्रह्मा शिवः सुराद्याथ शरीरश्षरणात्क्षराः । 
लक्ष्मीरक्षरदेहत्वादक्षरा तत्परो हरिः॥ 

४०. स्वातन्त्यशक्तिविज्ञानसुखाधेरखिलेगुणेः । 
निःसीमत्वेन ते सर्वे तद॒शाः सर्वदेव च॥ इति। 

४१. विष्णु सवंगुणेः पूर्ण ज्ञात्वा संसारवर्जितः । 
निदुःखानन्दअुड्‌ नित्यं तत्समीपे स मोदते ॥ 


पूर्णप्रज्ञ-दशेनम्‌ 
४२. मुक्तानां चाश्रयों विष्णुरधिकोडघिपंतिस्तथा । 
तदशा एवं ते सर्वे सर्वदेव स इब्वरः॥ 
इति च । 

'ब्रह्मा, शिव, इन्द्रादि क्षर कहलाते हैं क्योंकि इनके शरीर नाशवान्‌ हैं, 
अनश्वर शरीर होने के कारण लक्ष्मी अक्षरा है, हरि इन दोनों से परे हैं ॥३९॥ 
स्वतन्त्रता, शक्ति, विज्ञान, सुख आदि सभो गुणों के ईश्वर में असीम मात्रा में 
होने के कारण सवंदा सभी पदार्थ उनके वश में रहते हैं ॥ ४० ॥ 

विष्णु को सभी गुरणों से. परिपूर्ण जानकर, ठुछुष संसार ( आवागमन ) से 
मुक्त हो जाता है, दुःख से रहित आनन्द का भोग करते हुए नित्यरूप से वह 
( पुरुष ) परमात्मा के पास सुख-भोग करता है ॥ ४१ ॥ मुक्त पुरुषों के आश्रय 
विष्णु ही हैं, सर्वोच्च स्वामी वे ही हैं। उन्हीं के वश में वे सब हमेशा के लिए 
रहते हैं, वे ही ईश्वर हैं ॥ ४२ ॥' 


( १२ एक के ज्ञान से सभी वस्तुओं का ज्ञान--इसका अर्थ ) 


एकविज्ञानेन. सर्वविज्ञानं च प्रधानत्वकारणत्वादिना 
युज्यते न तु सर्वमिथ्यास्वेन | न हि सत्यज्ञानेन मिथ्याज्ञानं. 


संभवति । यथा प्रधानपुरुषाणां ज्ञानाज्ञानाभ्यां ग्रामो ज्ञातोउज्नात 
इत्येवमादिव्यपदेशों दष्ट एव ॥ यथा च कारणे पिंतरि ज्ञाते 
जानात्यस्य पुत्रमिति । यथा वा साच्श्यादेकस्त्रीज्ञानादू अन्यसत्री- 


ज्ञानमिति । 

[ छान्दोग्योपनिषद्‌ ( ६। ३४ ) में एक वाक्य है--यथा सोम्यैकेनः 
सृत्पिणडेन सर्व मृरमय॑ विज्ञातं स्थात्‌' । इसके पूर्व में वाक्य है--एवं च्राविज्ञातं 
विज्ञातं भवति । इन उडधरणों में एक के ज्ञान से सभी अविज्ञात वस्तुओं के. 
ज्ञान का वर्णान किया गया है। इसका अर्थ अद्वैतवेदान्ती लोग जगत्‌ को मिथ्या 
मानते हुए करते हैं। जगंत्‌ ब्रह्म की शक्ति अविद्या से विवर्तरूप से उत्पन्न हुआ 
है, वह मिथ्या है इसीलिए वास्तव में आत्मा का ज्ञान ही सब कुछ है, उसे 
जानने से ही-सबों का ज्ञान हो जाता है--इसी के आघार पर जगत को मिथ्या 
मानते हैं। लेकिन मध्वाचाय॑ इस श्रुतिवाक्‍्य का दूसरे रूप में अर्थ करते हैं, 
दोनों के फलों या निष्कर्षों में अस्तर है । उनका कहना है कि | एक के जानते से 
सबों का जानता इसलिए. युक्तियुक्त है कि प्रधानता या कार्यकारण-सम्बन्ध 
आदि होने के कारण ऐसा कहा गया है, इसलिए नहीं कि सब कुछ मिथ्या है | 


र८० सर्बदशनसंग्रहे- 


इसका कारण यह है कि सत्य वस्तु ( जैसे शुक्ति, ब्रह्म आदि ) के ज्ञान से 
मिथ्या वस्तु ( रजत, जगत्‌ क्षादि ) का ज्ञान सम्भव नहीं है। [ सीपी को 
जानने से चांदी को भी जान लेगा, ऐसी स्थिति कहीं नहीं है बल्कि यही ज्ञान 
हो सकता है कि यह चाँदी नहीं है । दोनों ज्ञान एक दूसरे के विरोधी हैं । ]* 

[ अब प्रधानता, कार्यकारणसंबंध तथा साहश्य के कारण उक्त श्रुति कैसे 
युक्तियुक्त है इसका विवेचन करते हैं--] जैसे किसी गाँव के प्रधान व्यक्तियों 
को जानने या न जानने से गाँव को ही जानने या नहीं जानने का लौकिक- 
प्रयोग लोगों में साधारणातः देखा जाता है। पुनः जिस प्रकार कारण के रूप 
में पिता को जान लेने पर उसके पुत्र को भी जान लेते हैं अथवा जिस तरह 
साहश्य के कारण एक स्त्री को जान लेने पर दूसरी स्त्रियों का ज्ञान हों 
जाता है। 

विशेष--एक विज्ञान से सबों का विज्ञान स्वरूप पर आधारित नहीं है, 
फल पर ही निर्भर करता है। ऐसी बात नहीं है कि एक वस्तु का स्वरूप जान 
लेने पर सभी वस्तुओं का विधिवत्‌ ज्ञान हो जाता है। बल्कि सबों के ज्ञान का 
फल एक के, ज्ञान से ही मिलता है। प्रधान वस्तु के ज्ञान से सबों का ज्ञान 
होता है, कारण के ज्ञान से काय॑ का ज्ञान होता है तथा किसी वस्तु के ज्ञान से 
उसकी तरह की अन्य वस्तुओं का ज्ञान होता है। स््री का लक्षण है--स्तनों और 
केशों ( कोमल ) का होना, इसे देखने से अन्य स्त्रियों के ज्ञान का फल मिल 
जाता है। दूसरी स्त्रियों को देखने पर अपने आप पहला ज्ञान चला आता है। 
किन्तु इस साहइ्य के आधार पर जीव और ईश्वर के बीच साहह्य स्थापित 
नहीं कर सकते । कुछ बातों में ऐसा हो सकता है, पर सभी पहलुओं से नहीं । 
ब्रह्म और जीव में चेतनन्‍्य, सत्यता, ज्ञान आदि की तुलना हो सकती है परस्तु 
स्वेतन्त्रता आदि कतिपय गुणों का साहश्य नहीं है क्‍योंकि श्रुति प्रमाण से 
इसका विरोध होता है। भतः परमात्मा को सत्य रूप में जानकर जगतु को भी 
सत्य रूप में जान लेंगे--यह सिद्ध है । 


तदेव साच्श्यमत्रापि विवक्षितं “यथा सोम्येकेन झत्पिण्डेन 


स्व मृन्मय॑ विज्ञातं स्थात! (छा० ६।१४ ) इत्यादिना। 
अन्यथा 'सोम्येकेन सृत्पिण्डेन सब मन्मय॑ विज्ञातम! हइत्यत्र 


१. इसके विरुद्ध पतंजलि महाभाष्य में कहते हैं--यो हि शब्दाज्ञानात्यप- 
आब्दानप्यसौं जानाति । ( पस्पशाह्लिक, व्याकरणप्रयोजनंप्रकरण )। 
२, तुलनीय--स्तनकेशवती स्त्री स्याज्ञोमशः पुरुष: स्मृत:? । 


रंपर 
एक-पिण्डशब्दो इथा प्रसज्येयःताम्‌ । “मृदा विज्ञातया' इत्येता- 
वतैव वाक्यस्य पूर्णेत्वात्‌ । 


उपयुक्त तीन प्रकार के सम्बन्धों में साहब्य-सम्बन्ध ही इस निम्नलिखित 
उदाहरण में कहना अभीष्ट है--है सौम्य ( प्रसन्नमुख शिष्य ), जैसे मिट्टी के 
एक पिणड को जानने से मिट्टी जाति का ही बोध हो जाता है? ( छा० ६१४ ) 
इत्यादि । यदि ऐसा नहीं होता ( >साहशय इसका कारण नहीं होता, बल्कि 
उपादानोपादेय-भाव कारण होता ) तब 'सौम्य, मिट्टी के एक पिएड से सभी 
मृएमय पदाथ्ों का ज्ञान हो जाता है” इस वाक्य में 'एक' और 'पिएड' शब्द 
व्यर्थ ही हो जाते, केवल इतना कहने से ही वाक्य पूर्ण हो जाता--'मिट्टी को 
जानने से ** ** ” इत्यादि । 


विशेष--जब साह॒ब्य के कारण एक के जानते से सबों का ज्ञान होना 
मानेंगे तभी मिट्टी के किसो एक पिंड की अभिव्यक्ति दिखलाकर दूसरी अभि- 
व्यक्तियाँ भी ऐसी ही होती हैं? ऐसा ज्ञान दूसरों के विषय में हो जायगा । इस 
प्रकार एक शब्द का अपना महत्व होगा। साहश्य के लिए भी भेद की तरह 
ही दो पदार्थ होते हैं-- एक धर्मी, दूसरा प्रतियोगी । मिट्टी के बने घंट आदि को 
धर्मी बनाकर मिट्टी का पिंड स्वयं प्रतियोगी हो जाता है। मिट्टी का बना हुआ 
पिंड भी है, घट भी । पिंड के साहझ्य से ही मिट्टी के दूसरे विकार घट का ज्ञान 
होता है । अतः पिंड शब्द भी साथंक है। 


दूसरी ओर, यदि उपादानोपादेय-सम्बन्ध से उक्त वाक्य की प्रामाशिकता 
मानें तो एक और पिंड शब्दों की आवश्यकता नहीं रहेगी । इनके बिना भी 
वाक्य का पूरा-पूरा अर्थ निकलता। “मृदा विज्ञातया सर्व मृर्मयं विज्ञातं 
स्यात्ः--केवल इतना ही कहते । कहीं की थोड़ी मिट्टी का ज्ञान उपांदान 
( )(७४९४७६७] ०8५३० ) होता और सारी मिट्टियों का ज्ञान उपादेय (९#ं००४) 
होता । परन्तु 'एक' और “पिंड! शब्दों का प्रयोग निर्थक नहीं, अतः साहर्य 
संबन्ध ही विवक्षित है। इसके अलावे, एक और पिंड छाब्दों में विरोध भी हो 
जायगा । एक ही मृत्पिड सभी मृरमय पदार्थों ( 4870॥8॥ 00]४०४ ) का 
उपादान कारण नहीं हो सकता । मिट्टी मृण्मय घट आदि का उपादान है, मिट्टी 
का पिंड नहीं । मिट्टी का पिंड तो घट बनाने के समय रूँध दिया जाता है पर 
मिट्टी ज्यों की त्यों रहती है । नष्ट होने पर मिट्टी का पिड कारण कैसे होगा ? 


न च वाचारम्भणं विकारों नामघेयं सत्तिकेत्येत्र सत्यम! 
( छा० ६।१।५ ) इत्येतत्कार्यस्य मिथ्यात्वमाचष्ट इत्येश्टव्यम्‌ । 


श्पर सबद्शेनसंग्रहे- 


वाचारस्भणं विकारों यस्य तदविकृतं नित्य नामधेयं मृत्तिकेत्या- 
दिकमित्येतद्नचनं सत्यमित्यथस्थ स्वीकारात्‌। अपरथा नाम- 
घेयमितिशब्दयोवेयथ्यं असज्येत । अतो - न कुत्रापि जगतो 
मिथ्यात्वसिद्धिः । 


ऐसा नहीं समझे कि निम्नलिखिंत वाक्य में काय॑ ( संसार ) का मिथ्यारूप 
होना कहा गया है--( घटादि ) विकार केवल ढाब्दों में अवस्थित ( शाब्दिक ) 
नाममांत्र है, वास्तव में तो [ उन विकारों में कारण के रूप में विद्यमान ] 


, मृत्तिका ही सत्य है” ( छा० ६।१।५ )। [ शंका करने वालों का यह कथन है 


कि 'वांचारम्भराम्‌०” वाला वाक्य “यथा सोम्येकेन०” वाले वाक्य का पूरक है, 
उसका हृष्टान्त है। घट, सुराही, सिकोरा, कटोरा आदि बत॑नों का कारण एक- 
मात्र मिट्टी है; जिसे जान लेनें पर सब बत॑नों का ( मिट्टो से बने हुए बर्तनों का ) 
ज्ञान हो जाता है। कारण का ज्ञान होने पंर कार्य का ज्ञान हो ही जायगा 
क्योंकि कार्य-कारण परंस्पर सम्बद्ध होते हैं। अतः कारंणरूप मिट्टी सत्य है; 
उसके विकार मिथ्या । इस पर पुरांप्रज्ञ-दाशंनिक कहते हैं कि ऐसी बात नहीं 
है--इसका कारण आगे देखें । ] 
कारण यह है कि इसका अर्थ हम दूसरे रूप में स्वीकार करते हैं। 
वागिन्द्रिय से उच्चारण करना विकार ( उत्पादन ) है, [ अभिव्यंजन नहीं ] । 
यह विकार जिस पदार्थ का होता है वह (पदार्थ ) अविकृत ( संस्कृत ) है 
नित्य है, नाम है जैसे मृत्तिका. इत्यादि, यह वाक्य बिल्कूल सत्य है। यदि 
ऐसा अर्थ नहीं रखें तो 'नामथेय” और 'इति” दोतों छाब्द व्यर्थ हो जायेंगे | 
इसलिए कहीं भी ( किसी श्रुतिवाक्य से ) संसार को मिथ्यारूप सिद्ध नहीं कर 
सकते । [ छाब्द के दो स्वरूप हैं--असंस्कृत ( अनित्य ) और संस्कृत ( नित्य )-॥ 
अनित्य शब्दों का वागिन्द्रिय से केवल उत्पादन होता है, ये उत्पत्ति-विनाश 
होने के कारण ही अनित्य ('४०॥-०४६७४॥७)) कहलाते हैं । .'मृत्तिका” आदि 
नित्य छाब्दों का उत्पादन नहीं होता, उनकी अभिव्यक्ति ()४क॥॥।७४४७४४०7) 
होती है क्योंकि उत्पत्ति-विनाश इनका होता ही नहीं । इस आकार में रहने वाला 
शब्दस्वरूप पदार्थ का वास्तविक नाम है। यही अविक्ृत और नित्य भी है। 
नामधेय संस्कृत ( नित्य ) और असंस्कृत.( अनित्य ) दोतों शब्दों से पड़ता है 
परन्तु योग्य नामधेध॒ नित्य शब्द का - ही है। “विश्वविद्यालय में .सत्यदेवजी. ही 
अध्यापक हैं, दूसरे लोग छायामात्र हैं” इस वाक्य में “अध्यापक' का अर्थ 
परोग्य' अध्यापक है। यद्यपि सभी अध्यापक हो है परंन्‍्तुं अयोग्यता के कारण 
ऐसा नहीं कहते। इसलिए उद्दालक श्वेतकेतु-को कह रहे हैं किः बागिन्द्रियें से 
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उच्चारण करना ( वाचारंभण ) विकार - ( >विक्ृति, अनित्य ) है, नामघेय तो 
मृत्तिका आदि शब्द ( नित्य शब्द-स्वहूप ) ही है,--यह वाक्य जो मैंने कहा 
यही ठीक है, झूठा नहीं। यदि शंका करने वालों के अनुसार--वाचा रम्भरां 
विकार:, मृत्तिका सत्यमु--विकार केवल शाब्दिक या मिथ्या है, सत्य॑ तो मृत्तिका 
हो है )--ऐसा अर्थ करें तो उक्त वाक्य में 'इति” और “नामधेबंस” शब्द व्यर्थ 
हो जायेंगे । अद्वैतवेदान्तियों के द्वारा दिया गया अर्थ यहाँ देख ही चुके । हम 
अर्थ करते हैं--'मृत्तिका इत्येव नामघेयम/, यहाँ नामघेय छाब्द विधेय हो जाता 
है। बह्नैत-पक्ष में इसकी कोई उपयोगिता ही नहीं रहती । “इति” का हमारे 
यहाँ यह उपयोग है कि 'मृत्तिका' को इसी के द्वारा छब्द के रूप में लेते हैं । 
मृत्तिकेति 5 'मृत्तिका” इंति शब्द: ।'] हे 


: विशेष-इस प्रकार 'वाचारम्भूणं विकार: को पूव॑ंवाक्य का पूरक न 
मानकर स्वतन्‍्त्र दृष्टान्त मान लेते हैं। अविकृत और नित्य होने के. कारण 
'ृत्तिका! शब्द संस्कृत ( प्रधान ) नाम है। असंस्कृत नामों के जानने का जो 
फल है वह संस्कृत नाम को जानने से ही प्राप्त हो जाता है। उसी प्रकार संसार 
को जानने का फल परमात्मा के ज्ञान से प्राप्य है। किसी रूप में संसार .मिथ्या 
नहीं, वह सत्य ( १०४) ) ही है। 

( १३. समिथ्या का खण्डन ) 
किच प्रपश्ो मिथ्येत्यत्र मिथ्यात्वं॑ तथ्यमतथ्यं वा। 
प्रथमे सत्याद्षेतमड्रग्रसक्टः । चरमे प्रपश्वसत्यत्वापातः | नन्‍्व- 
नित्यत्व॑ नित्यमनित्यं वा । उभयथाप्यनुपपत्तिरित्याक्षेपवद्य- 
मपि नित्यसमजातिभेदः स्यात्‌ । 


तदुक्त न्‍्यायनिर्माणवेघसा--“नित्यमनित्यभावादनित्ये 


१. 'इति” शब्द की उपयोगिता केंवल उद्धरण देने में ही नहीं है, प्रत्युत 
वदार्थों का विपयंय भी यह करता है * जब किसी शब्द से शब्द का ही अर्थ 
निकलता है तब उसमें इति लगा देने पर अर्थपरक अर्थ हो जाता है। 'अग्नेढंक! 
( वा» सू& ४२३३ ) कहने पर “अप्लि/ शब्द ( अर्थ नहीं ) से ढक्‌ प्रत्यय 
विहित है। उसी प्रकार 'न वेति विभाषा' ( १।१।४४ ) कहने पर भी 'न'! और 
था? शब्दों की प्राप्ति होती है जंव कि इति के प्रयोग के कारण यहाँ न -- निषेध 
और वो-विकल्प अथे लेते हैं, शब्द से काम नहीं चलता । “ग्वित्ययमाह, में अर्थ 
की प्राप्तिको इतिं शब्द हो रोकता है और शब्द की प्राप्ति कराता है । 


र्पछ सबेदशनसंग्रहे- # 
नित्यत्वोपपत्तेनित्यसमः” (न्या० स्तू० ५११३५) इति। तार्कि- 
करक्षायां च-- 
(५ 
४३. धमस्य तदतद्वूपविकल्पानुपपत्तितः । 
धर्मिणस्तड्िशिष्टत्वभज्जों नित्यसमों भवेत्‌ ॥ इति । 
अस्याः संज्ञाया उपलक्षणत्वममिग्रेत्यामिहितं। प्रबोधसिद्धा- 

वन्वर्थित्वाचपरज्ञकधमसमेति । तस्मादसदुत्तरमिति चेतू--। 

इसके अतिरिक्त हम यह पूछे कि “प्रपंच (संसार ) मिथ्या है” इस 
वाक्य में “'मिथ्या होना” वास्तव में तथ्य ( ७०४ ) है या नहीं ( > झूठा 
है ) ? यदि प्रपंच का मिथ्या होना सत्य मानते हैं तो सत्य अद्वैंत का खण्डन 
होता है। [ वास्तव में सत्य एक होता है। अद्वैतवादी केवल ब्रह्म या अद्वैत- 
तत्त्व को ही सत्य स्वीकार करते हैं । यदि प्रपंच का मिथ्या होना भी सच मान 
लें तो पहले सत्य का भंग हो जाता है। एक साथ ही दो-दो सत्यों को मानने 
का प्रसंग आ पड़ेगा । ] दूसरी ओर यदि प्रपंच का मिथ्या होना झूठ समझ लें 
तब प्रपंच को सत्य ही मानना पड़ेगा [ जिससे मायावाद का आधार ही नष्ट 
हो जायगा ]। 

कुछ लोग ऐसा तक॑ कर सकते हैं कि हमारे द्वारा प्रस्तुत उपयुक्त द्विविधा 
( ॥9]९070& ) ठीक निम्नांकित द्विविधा की तरह ही 'नित्यसम' नामक 
जाति ( न्यायशासत्र का एक दोष ) का उदाहरण हो जायग्रा--अनित्य होता 
बया नित्य है या अनित्य ? दोनों ही विकल्पों की असिद्धि होती है ( ऐसा तक 
दोषपूर्ण हो जाता है। ) [ कहने का अभिप्राय यह है कि अनित्यत्व को यदि 
नित्य या अनित्य के रूप में लेकर तक द्वारा दोनों पक्षों का खश्डन कर दिया 
जाय तो यह उचित ढंग नहीं है, न्यायश्ञासतत्र में कही गयी जाति नामक दोषों 
की कोटि में यह आ जायगा । दूसरों के द्वारा किये गये प्रइन का असमीचीन 
( गलत ) उत्तर देना 'जाति” है। उत्तर इसलिए गलत माना जाता है कि 
दोष उसमें नहीं दिखला सकते । गौतम ने न्यायसूत्र के पंचम अध्याय के प्रथम 
आह्िक में इस जाति के २४ भेद बतलाये हैं। उनमें एक भेद “नित्यसम/ 
भी है। यहाँ यही जाति लगती है। यदि '्रपंच्र का मिथ्या होना” उसी प्रकार 
तथ्य या अतथ्य मानक्रर खणश्डित कर द॑ तो नित्यसम जाति हो जायगी । अब 
नित्यक्षम जाति के विषय में कुछ विचार कर लें । ] 

न्यायशाज््र के निर्माण में ब्रह्मा बाबा की तरह पूज्य [ गौठम | कहते हैं-- 
अनित्य होने के कारण [ अनित्यत्व ] नित्य है, क्‍योंकि अनित्य में नित्यत्व की 


"अं र्प५ 


" होती है, इस प्रकार का तर्क करना नित्यलम कहलाता है ( गौतमीय- 
स्यायसूत्र, ५।१।३५ )।- [ अभिप्राय यह है कि स्वयं अनित्यत्व ( ४०- 
७४७7४४५ए ) को स्थायी मान लेते हैं, वह इस आधार पर कि अनित्यत्व भले 
ही अस्थायी हो परल्तु अनित्यत्व॒ के अभाव की अवस्था में शब्द अनित्य नहीं 
मान” जा सकता । ] इसे वरदाचाय ( १०५० ई० ) ने अपने ताकिकरक्षा नाम 
के ग्रन्थ में पल्लवित किया है--जब धर्म का ( जो शब्दगत है तथा अनित्यत्व 
के रूप में है) तदुप होता ( 5 अनित्य होना ) या अतद्गूप होना ( नित्य होना ), 
मे दोनों विकल्प असिद्ध हों जाते हैं तब धर्मी ( शब्द ) का उन विकल्पों के 
द्वारा विभूषित होने की दशाओं का खरडन होता है, इसे ही नित्यलम कहते 
हैं । [ अनित्यत्व अनित्य है या नित्य इन दोनों में कोई भी सिद्ध नहीं होता । 
उलदे इनसे विरुद्ध वाक्य की सिद्धि हो जाती है] 

इसी संज्ञा (_ 5 नित्यसम ) को आदर्श मानकर प्रबोधसिद्धि नाम के ग्रन्थ 
में कहा है कि अथ के अनुसार [ प्रस्तुत प्रसंग में नित्ससम के समान ही] 
उपरंजकसम नाम की जाति मानें । अतः पूब॑पक्षी लोगों का यह कहना है कि 
मिथ्या के खण्डन के लिए आपका तर्क असंगत है। 


विशेष--मिथ्या का खण्डन करने के लिए पूर्णंप्रज्ञ यही तक देते हैं-- 
'्रपद्च॒ मिथ्या है! ( प्रपश्लो मिथ्या ) 

इस वाक्य में मिथ्यात्व तथ्य है या अतथ्य । उपयुक्त विवेचन में दोनों 
विकल्पों की निस्सारता देल्ली जा चुकी है। अब मिथ्या को मानने वाले लोग 
कहते हैं कि इस तक से मिथ्या का खणडन करने पर न्यायशास्त्र के अनुसार 
नित्यसम नामक जाति ( -दोष ) होगा । नित्यसम में ठीक ऐसा ही होता है-- 
'अनित्य: शब्द: इस वाक्य में पूछें कि यह अनित्यत्व स्वयं नित्य है या अनित्य ? 
यदि नित्य है तो धर्म ( अनित्यः ) के नित्य रहने पर धर्मी ( शब्द: ) को भी 
नित्य ही मानना पड़ेगा, क्यों न हो, धर्मी और धर्म तो एक ही तरह के रहेंगे 
न? और प्रतिज्ञा के ठीक विपरीत “नित्य: शब्द:” सिद्ध हो गया । दूसरी ओर 
अनित्यत्व यदि सदा नहीं रहता ( अनित्य होता ) तो अनित्याभाव अर्थात्‌ नित्य 
शब्द की ही सिद्धि होगी ( अनित्यता की अनित्यता > नित्यता ) किसी भी दशा 
में ऐसा तर्क करना नित्यसम है, यह दोष है | नित्य तक पहुँचना नित्यसम है । 

प्रबोधसिद्धि में नित्यससम की तौल का ही एक शब्द उपरंजकसम दिया गया 
है जिसका अथ है ऐसा उत्तर देना जिसमें धर्म की उपर॑ंजकता का,प्रतिपादन हो । 
उपरंजक उसे कहते हैं जो विकल्पों का विचार उठने के पूर्व तक ही अच्छा 
लगे। 'प्रपश्नो मिथ्या! या 'अनित्य: शब्द: आदि वाक्यों में धर्म ( मिथ्या 


र्प$ सबंदशनसंग्रहे- 
अनित्य ) तभी तक्‌ लुभा सकता है जब तक विकल्प नहीं आते | विकल्पों के 
आते ही ठीक उलटे अमिथ्या या नित्यकी सिद्धि हो जाती है| इस प्रकार पू्व॑पक्षीः 
थूरांप्रज्ञ के मिथ्याखएडक तक को असत्‌ कहते हैं । अब पूरंप्रज्ञ इसका उत्तर देंगे | 
अशिक्षितत्रासनमेतत्‌ । दुष्टत्वमूलानिरूपणात्‌ । तद्‌ द्विविध॑ 
साधारणमसाधारणं च। तत्राय्वं स्रव्याघातकम्‌ । द्वितीय॑ त्रिविध॑ 
युक्ताड्हीनत्वमयुक्ताह्ञधिकत्वमविषयवृत्तित्व॑ चेति । 
तत्र साधारणमसंभावितमेव-। उक्तस्पाक्षेपस्य स्वात्मंव्याप- 


नालुलम्भात्‌ । एवमसाधारणमपि । घटस्य नास्तितायां नास्ति- 
तोक्तो अस्तित्ववत्प्रकृंतेडप्यु पत्ते! । 


[ पूर्णाप्रज्ञ उत्तर देते हैं कि इस प्रकार जाति ( गलत उत्तर ) का भ्राक्षेप 
लगाने से ] मूर्ख लोग ही डर सकेंगे ( हमारा इससे कुछ होना नहीं है )। आपने 
दोष के मूल का तो प्रतिपादन किया ही नहीं । [ दोष के ._ बीज का निरूपण 
बिना किये हुए किसी उत्तर को गलत ( जाति ) नहीं कह सकते ]। अब, दोष 
का मूल दो प्रकार का हो सकता है--साधारण ( (9९॥९४७) ) और 
अत्ाधारण ( ?87/४07|&7” ) | इनमें जो पहला ( साधारण दोषमूल ) है वह 
अपने आपका ही विनाशक है [ क्योंकि जिसके लिए इसका प्रयोग होता है 
उसको व्याप्त करने के साथ-साथ अपने को भी व्याप्त कर लेता है। इसलिए यह 
उत्तर आत्मघांतक होने से ठीक नहीं । यदि कोई विरोधी अपने अभिमत की 
सिद्धि के लिए कुछ तक उपस्थित करता है तो उसके तक की अप्रामाणिकता 
तक से ही सिद्ध की जा सकती है। अब यह अप्रामाणिकता केवल विरोधी के 
तकी को ही नहीं व्याप्त करतीं, प्रत्युत उस तके की अंप्रामारिकता सिद्ध करने 
चालें अपने तक॑ को भी संमेट लेती है। ] 


दूसरा भेद ( असाधारण ) तीन प्रकार का है--आवश्यक ( युक्त ) अंग से 

रहित हो सकता है या कोई अनावश्यक अंग उसमें अधिक हो सकता है या 
अविषय ( असंगत स्थान ) में उसकी वृत्ति (चाल, गति ) हो सकती है । 
[ इस प्रकार असाधारण दोषमूल भी ठीक नहीं जँंचता । ] 

प्रस्तुत प्रसंग में 'साधारण' दोष की प्राप्ति नहीं होती क्योंकि यहाँ दिये गये 
आक्षेप में अपने आपको व्याप्त करने की शक्ति नहीं है। [ साधारण वही है जो 
पर की तरह अपने को. भी व्याप्त करे । प्रस्तुत स्थल में 'प्रपश्नगत मिथ्या तथ्य 
है या अतथ्य'--इसमें प्रपंचगत मिथ्या को ही दूषित कर सकते हैं, प्रपं॑ च की 
सत्यता ( जिसे दूषित करना अमोष्ट है )का इससे कुछ नहीं बिगड़ता |: अतः 


पूर्णप्रक्चन्दशनम्‌ स्घ७ 


अपने अभीष्ठ दूषणीय पदार्थ--प्रपश्च की सत्यता--को व्याप्तन कर सकते से 
“साधारण'-दोष की प्राप्ति नहीं हो सकती । श्रपश्च की- सत्यता पर लगाये गये 
आरोप व्यर्थ हैं। ] 


'असाधा रण' दोष की भी प्रवृत्ति नहीं होगी क्योंकि यदि वास्तव में [ उदाह- 
रणार्थ ] घट नहीं रहे और हम कहें कि घट नहीं है तो यह निषेध-कल्पता घट 
धर उसी प्रकार आरोपित होती है. जिस प्रकार अस्तित्व की कल्पना। ठीक 
इसी प्रकार यहाँ भी सिद्धि होगी । [ असाधारण दोष अपने अभीष्टार्थ को दूषित 
नहीं करता, फिर भी दूसरों की बातों को भी दूषित नहीं करता क्योंकि कहीं 
तो उसमें आवश्यक अंग नहीं रहता जैसे--कोई प्रतिपक्षी पहाड़ में अग्नि का 
अभाव सिद्ध कर चुका हो और हम अग्नि की सत्ता सिद्ध करते हुए कहें कि 
पहाड़ में अग्नि है जैसे रसोईघर में ; यहाँ एक आवश्यक अंग हेतु--'घुमवान्‌ 
होते के कारण'--छूंट गया जिससे यह उत्तर न तो अपने अभीष्ट अग्नि की सिद्धि 
ही कर सकता है और न प्रतियक्षी के अभीष्ट 'अग्ति के अभ्नावः को ही दोषपूर्ण 
दिखा सकता--यह युक्तांगरहित असाधारण दोष है। कहीं-कहीं . उसमें अना- 
बह्यक अंग जुड़ा रहता है जेंसे--:उपरयुक्त स्थल के उत्तर में यह कहें कि पहाड़ 
* में अग्नि है क्योंकि वहाँ घुम है: तथा प्रकाश भी है. वह पाथिव भी है जैसा कि 
रसोईघर । “यहाँ प्रकाश भी है? यह अनावश्यक अंग अधिक है किन्तु यह अपने 
अभीष्ठ अभि की सिद्धि भी नहीं करता और पराभिमत नअग्नि के अभाव” को 
दूषित भी नहीं करता । हाँ, यह अधिकांग अपने उत्तर में वक्ता का अविश्वास 
प्रकट करता है--इसमें योग्यता नहीं । कहीं-कहीं उसेमें अविषय में वृत्ति होती है 
( अपने विषय से सस्बन्ध नहीं रहता ) । उदाहरणार्थ यदि उत्तर में यह कहें कि 
पहाड़ पार्थिव है क्योंकि घठ की. तरह गन्धयुक्त है तो-यह उत्तर अपने अभीष्ट 
( अम्युवगत ) अग्नि से संबद्ध नहीं है और न दूसरे के अभीष्ट 'अग्नि के अभाव' 
से ही असंबद्ध है। अतः न यह अग्नि की सिद्धि करता और न अग्ति 
के अभाव को हीं दूषित कर पाता | प्रस्तुत प्रसंग में 'मिथ्या तथ्य है या अतथ्य' 
यह उत्तर न तो आवश्यक अंग से रहित है, न अनावश्यक अंग से युक्त और न 
प्रपंच की सत्यता विषय से ही असंबद्ध । तब फिर असाधारणा दोष क्‍यों होगा ? 
विकल्प की उद्भावना करने से प्रपंच के मिथ्यात्व को दूषित कर देने पर प्रपंच की 
सत्यता की सिद्धि हो जायगी । ] 


ननु प्रपश्चस्य मिथ्यात्वमभ्युपेयते नासच्वमिति चेतू, तदे- 
तत्सोड्यं शिरब्छेदेडपि शर्त न ददाति, विंशतिपश्चकं तु प्रयच्छ- 


श्फ्फ सर्वदश्शनसंग्रहे- 


तीति शाकठिकशत्तान्तमनुहरेत्‌ । मिथ्यात्वासखववो! पर्यायत्वा- 
दित्यलमतिप्रपश्चेन । 
अब यदि वे लोग कहें कि हम श्रपंच क़ा मिथ्या होना सिद्ध करते हैं, असत्‌ 
होना नहीं--तो यह ठीक वैसा ही हुआ जैसा कोई गाड़ीवान सिर काटे जाने 
पर भी सौ रुपये नहीं देता, किन्तु पाँच बीस ( बीस » पाँच 5 १०० ) देने के 
लिए तुरत तैयार हो जाता है। मिथ्या और असंत्‌ दोनों का अर्थ एक हो तो 
है---अब अधिक बढ़ाकर क्या कहें ? 
विशेष--शंकराचाय॑ के अनुसार मिथ्या और असत्‌ में अन्तर है--जगतु 
मिथ्या है, किन्तु असत्‌ नहीं क्योंकि व्यावहारिक दश्शा में तो उसकी सत्ता है। 
असत्‌ वह है जो किसी भी दशा में न रहे जैसे वन्ध्यापुत्र, शशश्यृंग आदि । 
पारमारथिक दशा में जिसकी सत्ता न हो वह मिथ्या है। परन्तु मध्व दोनों को 
एक मानकर ध्यंग्य करते हैं कि मुख गाड़ीवान सौ रुपये देता नहीं, ५» २० 
देने को तैयार हो. जाता है--उसे १०० और पाँच-बीस में बड़ा अन्तर मालूम 
पड़ता है। मिथ्या और असत्‌ को एंक मानने पर फल यह होता है कि मिथ्यात्व 
को दूषित करके सत्ता की सिद्धि हो जाती है अतः यह उत्तर जाति! (#8॥॥8 - 
अं०८७) नहीं है, वस्तुतः “मिथ्यात्वं तथ्यमतथ्य॑ वा? आदि तक के द्वारा मिथ्या 
का खण्डन संभव है, ( प्रपंच ) संसार की सत्यता इसी से सिद्ध हो जायगी । 


( १४. ब्रह्मसूत्र के प्रथम सूत्र का अर्थ ) 
तत्र अथातो ब्रह्मजिज्ञासा' (ब्र० छ्ू० १११ ) इति 
प्रथमसज्नस्यायमर्थः । तत्राथशब्दो मद्गठ्मथोंडघिकारानन्तयाथश्र 
स्वीक्रियते । अतःशब्दो हेत्वर्थः । तदुक्त॑ गारुडे-- 
४४. अथातःशब्दपूवोणि सतन्नाणि निखिलान्यपि । 
प्रारभ्यन्ते नियत्येब तत्किमत्र नियामकम्‌॥ 
४५. कश्रार्थस्तु तयोरविंद्वन्कथम्नत्तमता तयोः। 


एतदाख्याहि मे त्रह्मन्यथा ज्ञास्यामि तखतः॥ 
अब “अथातो ब्रह्मजिज्ञासा' ब्रह्ममृत्र के इस प्रथम सूत्र करा यह अर्थ है-- 
इसमें (अथ” ( इसके बाद ) शब्द मंगल का द्योतक ( व्यंजक ) है और [ ब्रह्म- 
ज्ञान के ] अधिकार की प्राप्ति के बाद का वाचक है। [ अथ हाब्द का अर्थ 
मंगल नहीं है वह केवल इससे व्यक्त होता है। वास्तव में उसका वाच्याथ है-- 
आनस्तय॑ अर्थात्‌ इसके बाद । पर प्रइन उठता है किसके बाद ? ब्रह्मज्ञान का 
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अधिकार मिलने के बाद ही ब्रह्म की जिज्ञासा करनी चाहिए । ] 'अतः” (इसलिए) 
शब्द का अर्थ है प्रयोजन । जैसा कि गरुड़-पुराण में कहा गया है--' सभी. 
सूत्रग्रन्य नियम ( नियति ) से 'अथ' और 'इति' शब्दों के द्वारा आरम्भ होते हैं, 
इसका कया कारण है ?” [ नारद ब्रह्मा से पूछते हैं |--'हे विद्वन ! इन दोनों 
का क्‍या अथ्थं है, इन दोनों को. उत्तमता ( श्रेष्ठठा ) का क्या कारण है? हे 
बह्मन्‌ ! आप यह बतलावें जिससे मैं इनका रहस्य जान जाऊँ ॥ 


४६. एबमुक्तो नारदेन ब्रह्मा प्रोवाच सत्तमः । 
आनन्तयाधिकारे च मह्नलार्थे तथैव च॥ 
अथशब्दस्त्वतःशब्दो हेत्वर्थ समुदीरितः । इति । 

यतो नारायणग्रसादमन्तरेण न मोक्षो लभ्यते प्रसादश्च 

ज्ञानमन्तरेण, अतो त्रह्मजिज्ञासा कतेव्येति सिद्धम्‌। 


नारद के द्वारा इस प्रकार पूछे जाने पर सज्नों में श्रेष्ठ ब्रह्मा बोले-- 
“आनस्तये, अधिकार और मंगल के अर्थ में वअथ' शब्द होता है और अतः” 
शब्द हेतु के अर्थ में प्रयुक्त होता है |!” चूंकि नारायण के प्रसाद के बिता मोक्ष 
तहीं मिलता और ज्ञान के बिना यह प्रस्ताद नहीं मिलता, इसलिए ब्रह्म को 
जानने की इच्छा करनी चाहिए, यह सिद्ध हो गया । 

विशेष--किसी शास्त्र में चार अनुबन्ध होते हैं--विषय, प्रयोजन, अधिकारी 
और सम्बन्ध । वेदान्तशास्त्र का विषय ब्रह्म है। ब्रह्म जीव से पृथक्‌ और सभी 
गुणों से पूर्ण है, श्रुतिवाक्य “तद्विजिज्ञासस्व तद्‌ ब्रह्म' ( तैं० ३१।१ ) के द्वारा 
उसका प्रतिपांदन होता है। उसके अस्तित्व में कोई सन्देह नहीं है। सूत्र में भी 
जिज्ञासा का विषय ब्रह्म को ही बताकर 'ब्रह्मजिज्ञासा' पद का प्रयोग किया गया 
है। इस शास्त्र का प्रयोजन है मोझ्ञ को प्राप्ति, क्योंकि 'तमेवं विद्वानमृत इह 
भवति' ( नृ० पू० १।६ ) इस श्रुति में ब्रह्मज्ञान से मोक्षलाभ का वर्णन 
किया गया है। बह्मज्ञान हो जाने पर ज्ञानियों को ब्रह्म के प्रसाद से मोक्ष 
मिलता है। कहा भी है--'यमेवैष वृणुते तेन लम्पः ( का० २२३ )। जिस 
भक्त पर परमात्मा प्रसन्न होते हैं उसे अपनाते हैं, उसी भक्त को परमात्मा मिल 
सकते हैं। प्रम बढ़ाने से ही कृपा होती है, परमात्मा प्रसन्न होते हैं। ब्रह्मज्ञान 
होने पर प्रेम बढ़ ही जायगा । गीता ( ७१७ ) में कहा है--प्रियो हि ज्ञानिनो5* 
त्यर्थमहं सच मम प्रिय: । वेदान्त का यह प्रयोजन 'अतः” शब्द के द्वारा व्यक्त 
किया गया है। विषय और प्रयोजन की सत्ता होने पर अधिकारी की सम्भावना 
कठिन नहीं । इसके बाद अधिकारी और शास्त्र का सम्बन्ध निश्चित ही होगा + 
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शक स्वदशेनसंमग्रहें- 


इस प्रकार चारों अनुबन्धों के सिद्ध होने पर शास्त्र का आरम्भ करना बिल्कुल 
संगत है । 

ब्रह्मविद्या के अधिकारियों में देवता उत्तम, ऋषि-गन्धर्व मध्यम तथा मनुष्य 
मन्द या अधम हैं। अधिकारियों में (१) विष्णुभक्ति, (२) अध्ययन, (३) शमद- 
मादियोंग, (४) संसार की असारता ध्यान में रखते हुए वेराग्य लेना तथा 
(५) विष्णु के चरणों में एकमात्र शरण लेना--ये गुण आवश्यक हैं। प्रथम दो 
गुणों की अधिकता से अधम, तृतीय की अधिकता से मध्यम और अन्तिम दोनों 
की अधिकता से उत्तम अधिकारी होता है। 


( १५. ब्रह्म का लक्षण ) 
जिज्ञास्यत्रह्मणो लक्षणमुक्त 'जन्माद्यस्य यतः ( ब्र० ख्‌० 


११११२ ) इति। सृश्टिस्थित्यादि यतों भव॒ति तदू ब्ह्मेति 
वाक्याथेः । तथा च स्कान्दं वचः-- 


४७, उत्पत्तिस्थितिसंहारा नियतिज्ञोनमाइतिः । 
बन्धमोक्षो च पुरुषा्ममात्स हरिरिकराट ॥ 
यतो वा इमानीत्यादिश्रुतिभ्यश्व । 


जिस ब्रह्म की जिज्ञासा की जाती है उसका लक्षण बतलाया गया है--'इस 
( संसार ) के जन्म आदि जिससे हुआ करते हैं” ( ब्र०सू० १।१॥२ ) वाक्य का 
अर्थ यह है कि सृष्टि, स्थिति आदि जिससे हों वही ब्रह्म है। स्कन्दपुराण की 
उक्ति भी है--जिस पुरुष से उत्पत्ति, स्थिति, संहार नियंत्रण, ज्ञान, अज्ञान 
( आवृत्ति ), बन्च तथा मोक्ष उत्पन्न होते हैं, वे हो एक मात्र सम्राट्‌ हरि हैं।! 
यही नहीं, श्रुति का प्रमाण भी है--'जिससे सभी जीव“! ( ते० ३११११ ) 

विशेष--शंकर जन्मादि का अर्थ केवल युष्टि, पालन और संहार लेते हैँ। 
देखें--'जन्मस्थितिभज्रं समासार्थ: ।-** “*-श्रुतिनिर्देशस्तावत्‌ 'यतो वा इमानि 
भूतानि जायन्ते” इति, अस्मिन्‍्वाक्ये जन्मस्थितिप्रलयानां क्रमदशनात्‌ | ''* अन्ये- 
षामवि भावविकाराणां त्रिष्वेवान्तर्भाव: इति जन्मस्थितिनाशानामिह ग्रहणम्‌ । 
( शारीरकभाष्य, ११२ )। द्वैतवेदान्ती खाँचखाँच करके आठ उत्पन्न पदार्थ 
लेते हैं। यों तो और भी संभव हैं। जो श्रुति इसका आधार है वह यह है-- 
“तो वा इमानि भूतानि जायन्ते, येन जातानि जीवन्ति, यत्पयत्यभिसंविशन्ति! 
( तै० ३११११ )| तात्पयँ यह है कि उसी ब्रह्म से सारे पदार्थ जन्म लेते हैं, जन्म 
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लेने पर जीते हैं, उसी में लीन होकर प्रवेश कर जाते हैं । स्पष्ठतः तीन हो विकारों 


का वर्णन किया गया है। पर मध्वपक्षी 'यं आदित्यमन्तरो यमयति” ( बु० 
३।७।९ ) इत्यादि श्रुतियों के द्वारा नियमन आदि भावों का संग्रह करते हैं। 


( १६. ब्रह्म के विषय में प्रमाण ) 
तत्र प्रमाणमप्युक्त शासत्रयोनित्वात्‌! ( ब्र० स्तू० ११॥३ ) 
इति । 'नावेदविन्मनुते त॑ बहन्तम! ( ते० ब्रा० ३।१२॥९।७७ ), 
*त॑ त्वौपनिषदम! ( बु० ३३९२६ ) इत्यादिश्रुतिभ्यस्तस्पालुमा- 
निकत्व॑ं निराक्रियते । च चानुमानस्य स्वातन्त््येण प्रामाण्य- 
मस्ति । तदृक्त कोमें-- 


४८. श्रुतिसाहाय्यरहितमनुमानं न कुत्रचित्‌ । 
निश्रयात्साधयेदर्थ प्रमाणान्तरमेव च ॥ 
४९, श्रुतिस्मृतिसहाय॑ यत्प्रमाणान्तरघ्ुत्तमम्‌ । 
प्रमाणपदवीं गच्छेन्नात्र कार्यों बिचारणा ॥ इति | 
उस ( ब्रह्म ) के विषय में प्रमाण भी कहा गया है--शास्त्रों में इसका 
स्त्रोत है ( शास्त्रों से वह ब्रह्म ज्ञेय है)' (ब्र० सू० १॥१।३ )। “उस महान 
पुरुष को वेद नहीं जानने वाला व्यक्ति नहीं जान पाता (तै० ब्रा० ३१२॥९।७)', 
“उपनिषदों में वर्शित उस पुरुष को (बृ० ३।९।२६ )' आदि श्रुतियों से इस 
बात का खणडन होता है कि वह अनुमान के द्वारा ज्ञेय है। [ अशास्त्रज्ञ 
व्यक्ति के द्वारा ब्रह्म का अज्ञेय होना, उपनिषदों के द्वारा उसका ज्ञान आदि 
बातें स्पष्ट रूप से घोषित करती हैं कि ब्रह्म एकमात्र शास्त्रों के द्वारा ही समंधि- 
गम्य ( जानने योग्य ) है, अनुमान द्वारा इसका ज्ञान नहीं होता । | 
अनुमान स्वतंत्र रूप से प्रमाण है भी नहीं । कूमे-पुराण में तो कहा ही 
गया है--'श्रुति ( शब्द प्रमाण ) की सहायता से रहित होकर अनुमान या 
कोई भी दूसरा प्रमाण ( प्रत्यक्षादि ) निश्चित रूप से [ अहृष्ट विषय की ] किसी 
बस्तु की सिद्धि नहों कर सकता ( प्रामारिक नहीं हो सकता )। श्रुति-स्मृति 
की सहायता मिलने पर ही कोई दूसरा प्रमाण ( प्रत्यक्षादि ) अच्छा हो सकता 
है और प्रमाण की कोटि में जा सकता है, इसमें विचार ( संदेह ) नहीं 
करना चाहिए । 


२६२ स्वदशनसंमग्रहे- 


शास्रस्वरूपमुक्त स्कान्दे-- 
७५०, ऋग्यजु/सामाथवों च भारत पाश्चरात्रकम्‌ । 
५ ] 
मूलरामायणं चेव शाखतरमित्यभिधीयते ॥ 
७५१, यच्चानुकूलमेतस्य तद्च शास्त्र प्रकी्तितम्‌ । 
४... ञ्‌ + 
अतोान्यो ग्रन्थविस्तारो नेव शास्त्र कुव॒त्मं तत्‌ ॥ इति। 
शास्त्र का स्वरूप स्कन्दपुराए में कहा गया है--ऋग्वेद , यजुर्वेद, सामवेद 
और अथवेवेद; महाभारत, पंचरात्र और मूलरामायरा ( वाल्मीकि रामायण का 
प्रथम अध्याय )--ये ही ग्रन्य शास्त्र कहलाते हैं, जो ग्रन्थ इनके सिद्धास्तों के 
अनुकूल हैं वे भी ज्ञास््र ही हैं। इनके अतिरिक्त जो भी ग्रन्थों का समूह है, वह 
शास्त्र नहीं है। उन पर चलना कुमार्ग पर चलना है । [ अपने शास्त्रों का उल्लेख 
इस प्रकार हुआ । ] 
तदनेन, अनन्यलम्यः शात्राथं इति न्‍्यायेन भेदस्य 
रे हि व 
ग्राप्तत्वेन तत्र न तात्पय किन्तु अद्वेत एवं वेदवाक्यानां तात्प- 
6 इत्यद्वैतवादिन 
यम--इत्यद्वेतवादिनां प्रत्याशा प्रतिक्षिप्ता। अनुमानादीश्वरस्य 
सिद्धयभावेन तद्भेदस्यापि ततः सिद्धयभावात्‌ । तस्मान्न भेदालु- 
बादकत्वमिति तत्परत्वमवगम्यते । अत एवोक्तम्‌-- 
सदागमेकविज्ञे ३ 
५२, यं॑ समतीतक्षराक्षरम्‌ । 
नारायणं सदा बन्दे निर्दोपाशेषसद्ग॒ुणम्‌ ॥ 
(बि० त० १ ) इति। 
अद्वैतवादियों का यह कहना है कि 'शास्त्र का अर्थ (प्रयोजन, आवश्यकता) 
वहीं है जहाँ दूसरे प्रमाणों के द्वारा उसकी घिद्धि नहीं होती हो” इस न्याय 
( नियम ) से केवल अद्गैत में ही शास्त्रों का तात्पय॑ ( अर्थ ) है, भेद ( ढ्वैत ) तो' 
प्रत्यक्षतः उपलब्ध होता है इसलिए उसमें शास्त्र का तात्पयं नहीं हो सकता । 
उनकी इस धारणा का खरडन उपर्युक्त विधि से कर दिया गया । [ अद्वैत की 
सिद्धि प्रत्यक्षादि से नहीं होती, शास्त्र यदि है तो अद्वैत के लिए--यह अद्वैतियों 
की धारणा है। ] 
अनुमान से ईश्वर की सिद्धि नहीं होती, फिर उसके भेद को भी तो सिद्धि 
उससे नहीं ही हो सकेगी। इसलिए इन श्रुतिवाक्यों में भेद का अनुवाद 
( व्याख्या ) नहीं किया गया है, प्रत्युत ये शास्त्र ही भेदपरक हैं। [ 'अनन्यलम्यः 


पूर्णप्रक्ञ-दशनम्‌ श्६३्‌ 

जास््रार्थ: के न्याय से ही यह कहा जा सकता है कि भेद की धिद्धि किसी 

दूसरे प्रमाण से नहीं होती इसलिए शास्त्र का तात्पर्य ही भेद-प्रातिपादन में 

है। अनुमान के द्वारा भेद की सिद्धि नहीं होती । बस, इतना ही पर्याप्त है ! 
शास्त्र का तात्पय॑ ही उसीमें है । ] 

इसीलिए कहा गया है--'जो केवल श्रेष्ठ आगमों ( शास्त्रों ) से जाने जाते 

हैं, जो क्षर ( प्रकृति ) और अक्षर ( जीव ) को अच्छी तरह पार कर चुके हैं, 

जो स्वेथा निर्दोष हैं एवं सभी सदुगुणों ( जैसे पूर्णावन्द आदि ) से युक्त हैं बेसे 

जारायण की मैं सदा वन्दना करता हूँ । ( विष्णुतत्वविनिरणंय, मज़जुल'छोक )। 


( १७. शास्त्रों का समन्वय ) 
शास्रस्य तत्र ग्रामाण्यम्ुपपादितं 'तत्तु समन्वयात ( ब्र० 
स्ू० ११७ ) इति। समन्वय उपक्रमादिलिज्ञम्‌ । उक्त च 
बृहत्संहितायाम्‌ू-- 


७३. उपक्रमोपसंहारावमभ्यासोड्पूबता फलम्‌। 
अर्थवादोपपत्ती च लिझ्जं तात्पयनिणये ॥ इति। 

ब्रह्म के विषय में शास्त्र की प्रामाणिकता भी सिद्ध की गई. है-- किन्तु 
उसकी [ प्रामाणिकता तो ] समन्वय करने के बाद ही सिद्ध होती है! ( ब्र० सू० 
११४ ) [ क्षास्त्र की प्रामारिकता तभी सम्भव है जब विष्णु के अर्थ में ही उन 
शास्त्रों या श्रुतियों का समस्वय किया जाय । समन्वय का अर्थ है सम्यक्‌ (ठीक) 
अ्रकार से सम्बन्ध या अन्वय दिखलाना | ] उपक्रम ( आरम्भ ) आदि चित्ों के 
द्वारा समन्वय ( शास्त्र के अर्थ का निर्णय ) होता है। बृहत्संहिता में कहा गया 
है--'उपक्रम, उपसंहार, अभ्यास, अपूर्वंता, फल, अधंवाद और उपपत्ति शास्त्र 
का तात्पय॑ निर्णय करने के समय लिज्ज ( चिह्न 7४ ) के रूप में रहते हैं ।' 

विशेष--श्रुति के अर्थ का संशय होने पर उपक्रम आदि लिगों के द्वारा 
उसका निर्णय होता है, कम से कम तात्पयँ तो समझा जा सकता है, भले ही 
व्याख्या न हो सके । प्रतिपाद्य विषय का आरम्भ करना उपक्रम ( (०णा70- 
7०९॥९॥४ ) है। आरम्भ को देखकर बीच के वाक्‍्यों का अर्थ अपने आप खुल 
ही जाता है। जब इसके बाद भी संशय रह जाय तो उपसंहार ( (०ण०- 
]परशंणा ) का सहारा लें। विस्तारपूर्वक निरूपित बातों का सारांश करना 
उपसंहार है, जिससे अर्थनिर्णय में सहायता मिलती है। फिर भी यदि 
सन्देह रहे तो एक ही बात को एक ही प्रकार से कहे जाने वाले स्थलों अर्थात्‌ 


२६४ सबंदशनसंग्रहे- 

अभ्यास ( छिक्ं।०:६४०॥ ) का आश्रय लें। इसके बाद अपूर्वेता 
( )९०४०।५ए ) का आग्रह है जिसमें किसी दूसरे प्रमाण से असिद्ध नई बात को 
हृढ़तापूबंक कहा जाता है| संभव है कि नई बात के प्रतिपादन में ही श्रुति का 
अर्थ छिपा हो । प्रयोजन से युक्त होना फल ( १७४५६ ) है। इसकी आवश्य- 
क॒ता अपू्॑ता के बाद पड़ती है। अपूर्व॑ता में मुख्य का प्रतिपादन होता है जब 
कि फल में मुख्य वस्तु के उद्देश्य का वर्णन होता है। फल के बाद भी सन्देह 
होने पर अर्थवाद्‌ ( ?०)०६४ए ) का आश्रय लेते हैं जिसमें स्तुति या निन्‍्दा 
का बढ़ा-चढ़ाकर वर्णन होता है। अन्त में उपपत्ति या युक्ति ( [20700780- 
78/707 ) ही सहायक होती है जिससे अर्थ का निर्णय होता है। इन लिज्जों 
में पूर्वापर के क्रम से प्रबलता बढ़ती जाती है। कहा है--उपक्रमादिलिज्धानां 
बलीयो छ्ुत्तरोत्तरमु। मीमांसा-दर्शन में इन लिज्भों का बड़ा महत्व है क्योंकि 
श्रुति में कहे गये विधिवाक्यों का अर्थ-निर्शंय करना उनका प्रथम कत्त॑व्य है + 
विशेष विवरण के लिए लौगाक्षिभास्कर का अर्थ॑संग्रह या आपदेव का मौमांसा- 
न्‍्यायप्रकाश देखना चाहिए। 


(१८. पूर्णप्रक्न-दर्शन का उपसंहार ) 
+ वेदान्ततात्पयवशात्‌ यमित्युक्त 
एवं तट तदेव ब्रह्म शाख्रगम्यमित् 
अवति । दिड्मात्रमत्र प्रादर्शि। शिश्टमानन्दतीर्थभाष्यव्याख्या- 
नादो द्रष्टव्यम्‌ । ग्रन्थवहुत्वभियोपरम्यत इति । 
इस प्रकार वेदान्तों ( उपनिषदों ) का तात्पय॑ जानकर वही ब्रह्म शास्त्र के 
द्वारा बोधनीय है--यही कहने का अभिप्राय हैं। हमने यहाँ केवल दिशा का 


निर्देश किया है, बाकी बाते आनन्दतीर्थ के [ ब्रह्मसूत्र | - भाष्य के व्याख्यान 
आदि में देखनी चाहिए । ग्रन्थ बढ़ जाने के भय से अब हम रुकते हैं । 


विशेष--आनन्दतीर्थ या पूर्ांप्रज् (समय ११२०--११९९ ई० ) ने 
ब्रह्मसूत्र पर भाष्य लिखा था जिससे हैतवाद का प्रवर्तन हुआ । इस भाष्य पर 
जयतीर्थ ( ११९३-१२६८ ), श्रीनिवासती्थे ( १३००) , विद्याधीश आदि ने 
टीकायें की हैं । 
एतच्च रहस्य॑ पू्प्रज्ञेन मध्यमन्दिरेण वायोस्तृतीयावतार- 
स्मन्येन निरूपितम्‌ । 


५४. थमस्तु हनूमान्स्याद्‌ हितीयो भीम एवं च | 
पूणप्रज्ञस्ततीयश्र भगवत्कायंसाधकः 0 
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|! तत्र तत्र ग्रन्थसमाप्ताविदं पद्यं लिख्यते-- 
०५, यस्य त्रीप्युद्तानि वेदबचने दिव्यानि रूपाण्यरूं 

बद्‌ तदशतमित्थमेव निहित देवस्य भर्गों महत्‌। 
वायो रामबचोनयं प्रथमक एश्षो द्वितीय॑ वधु- 

मैध्वो यचु ठतीयमेतदसना ग्रन्थः कृतः केशवे ॥ 

( म० भा० ता० ३२१८१ )। 


पूर्ण॑प्रज्ञ जो अपने को वायु का तीसरा अवतार मानते हैं तथा जिनका नाम 
मध्य-मन्दिर भी है, उन्होंने इन सभी रहस्यों का निरूपण किया है। [ वायु के 
तीनों अवतार ये हैं-- ] 'पहले हनूमान्‌ हैं, दूसरे भोम और तीसरे पूर्"ंप्रज्-ये 
सब भगवान्‌ के कार्यों के साधक हैं ।! इसी को लक्ष्य में रखकर जहाँ-तहाँ (जैसे- 
ब्रह्मसुत्रभाष्य, विष्णुतत्त्वविनिर्णंय, महाभारततात्पय॑निरंय आदि ग्रन्थों में ) ग्रन्थ 
की समाप्ति होते पर उन्होंने यह पद्म लिखा है--'(५५) वेद के वाक्यों में जिसके 
तीन रूप पर्याप्त रूप से मिलते हैं ( कहे गये हैं). 'बडित्था”! और तदृद्बंतम्‌” 
( ऋ० ११४११ ) आदि श्रुतियों में इस रूप में ही ( बट्‌ > बलात्मक, दक्षेतमु> 
ज्ञानपूर्ण ) जिस वायु-देव के भगें ( भरण और गमन ) रूपी गुण और महत्‌ 
नामक तत्व माने गये हैं, उस वायु का पहला शरीर वह है जो राम के सन्देश 
को [ सीता के पास ] पहुँचाने वाला है ( 5 हनुमान का अवतार ) दूसरा शरीर 
पृक्ष ( सेनानाशक, प्‌ 5 ३तना 5 सेना, क्ष  __/क्षि> नाश करना, कौरव-सेन्य 
का विनाश करनेवाला ) भीम का है और तीसरा शरीर मध्व का है जितके द्वारा 
केशव के लिए यह ग्रन्थ लिखा गया ।! ( महाभारततात्पय॑निर्णंय ३२१८१ )॥ 
विशेष--हनुमान्‌ का उल्लेख 'रामवचोनयम्‌” के द्वारा हुआ है। इसके 
तोन बर्थ हो सकते हैं। राम के वचनों अर्थात्‌ संवाद को सीता तक पहुँचाने 
वाला; राम के विषय की बातें जैसे मुलरामायण, उसे शिष्यों तक पहुँचानेवाला; 
राम की वाणी द्वारा जो नय ( आज्ञा ) मिले उसको पालनेवाला | 'मध्व' शब्द 
में मधु और व हैं। मधु का आनन्द अर्थ है और व का तीर्थ, जिसका तीर्थ 
( शास्त्र ) आतन्दकर हो । आननन्‍दतीर्थ नाम पड़ने का भी यही रहस्य है । कुल 
मिलाकर चार शब्दों से इनका बोध होता है--मध्वाचायं, आननन्‍्दतीर्थ, पूरंप्रज्ञ 
और मध्यमन्दिर । मध्व के विषय में कहा है-- 
मध्वित्यानन्द उदिष्टो वेति तीर्थमुदाहतम्‌ । 
मध्व आनन्दतीर्थ: स्थात्तुतीया मारुती तनु: ॥ 

बलित्या आदि मन्त्र का अर्थ आगे देखें । 


२६६ स्वेदशेनसंग्रहे- 
एतत्पद्यार्थस्तु 'बक्ित्था तद॒पुषे धायि दशतं देवस्य भर्गः 
सहसो यतोड्जनि' ( ऋ० ११४१॥१ ) इत्यादिश्रुतिपर्यालोच- 


७९ विष्णुतच्ं 
नयाथ्वगम्यत इति । तस्मात्सवस्य शास्रस्य विष्णुतच््व॑ सर्वोत्तम- 
मित्यत्र तात्पयमिति सर्व निरवद्यम्‌ । 


इति श्रीमत्सायणमाधवीये सर्वदशनसंग्रहे पूर्णप्रज्ञदशनम्‌ । 
>ललीट 2० - 


इस पद्म का अर्थ निम्न श्रुतियों का सम्यक्‌ मनन करने से आता है--'देव 
( वायु ) का वह दर्शनीय तेज ( भर्ग: ) शारीरिक व्यवहार के लिए एवं बलप्राप्ति 
के लिए ( बटू ) इस प्रकार से ( इत्था-इत्थं ) धारण किया जाता है क्योंकि वह 
बल से ( सहसः ) ही उत्पन्न हुआ है।! ( ऋ० १।१४१॥१ )। इसलिए सभी 
शास्त्रों का तात्पयँ यही है कि विष्णुतत्व ही सबसे अच्छा है| इस प्रकार सब 
कुछ ठीक ( निर्दोष ) है। 
इस प्रकार श्रीमान्‌ सायण माधव के सर्वंदर्शनसंग्रह में पूरंप्रज्ञ-दर्शन समाप्त हुआ । 


इति बालकविनोमाशड्ूूरेणा रचितायां सर्वदर्शनसंग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 
व्याख्यायां पूर्णप्रज्षदर्शन मवसितम्‌ ॥ 


>नल्ीट0- 


हड ६ ) नकुलीश-पाशुपत-दर्शनम्‌ 


कार्य कलांदि किल कारणमीश्वरोउसो 
योगस्तयोर्विधिरथापि जपादिरूपः । 
दुःखान्त इत्यबिहतं विहितं श्रपन्े 
बन्दे तमादिशति पाझशुपतं मतं यः ॥--ऋषिः | 
बेन ( १. वेष्णव-द्शनो में दोष ) 
वमत॑ दासत्वादिपदवेदनीयं परतन्त्रत्वं, दुःखाव- 
हत्वान्न दुःखान्तादीप्सितास्पदम्‌ इत्यरोचयमानाः, पारमश्रय 
कामयमानाः, 'पराभिमता मुक्ता न भवन्ति, परतन्त्रत्वात्‌ | 
पारमैश्वयरहितर हक 
मैश्वयरहितत्वात्‌ , अस्मदादिवत्‌', 'भमक्तोत्मानश्र परसेश्वर- 
गुणसंबन्धिनः, पुरुषपत्वे सति समस्तदुःखबीजविधुरत्वात्परमेश्वर- 
वत!ः--इत्या्ज॒मानं प्रमाणं ग्रतिपद्यमानाई, केचन माहेश्वराः 
९ ५ € ५ 
परमपुरुषार्थंसाधन पश्चाथग्रपद्चनपर पाशुपतशास्त्रमाश्रयन्ते ॥ 
वेष्णवों का यह मत तो परतस्त्रता का ही दूसरा नाम है जिसका बोध 
दासत्वादि छाब्दों के द्वारा होता है, [ किसी का दास होना ] सचमुच बहुत 
दुःखकर है, इसमें दुःख का अन्त नहीं होता इसलिए यह कभी भी अभीष्ट नहीं 
हो सकता [ क्‍योंकि जब परतन्त्रता रह ही गई, विष्णु के दास ही बने रह गये, 
तब मुक्ति किस काम की ? ]|--इस प्रकार माहेश्वर-सम्प्रदाय के कुछ दाशनिकों 
को यह मत अच्छा नहीं लगता । वे लोग [ मुक्त होने पर साक्षात्‌ ] परमेश्वर ही 
अन जाने की कामना करते हैं। वे निम्नोक्त प्रकार से दिये गये अनुमान को 
प्रमाण मानते हैं-- 
(१ ) इन प्रतिपक्षियों के द्वारा व्शित मुक्त पुरुष वास्तव में मुक्त नहीं हैं 
( प्रतिज्ञा ), क्योंकि मुक्त होने पर भी ये परतन्त्र हैं या इनमें परमेश्वरता (अन्तिम 
टेश्व्य ) का अभाव है (हेतु ), जैसे हम लोगों के समान बद्धजीव होते हैँ 
( उदाहरण )। 
(२) मुक्त आत्मायें वे ही हैं जिनमें परमेश्वर की तरह ही गुरा हों (प्रतिज्ञा) 
क्योंकि पुरुषत्व होने पर भी ये सारे दुःखों के कारणों से रहित हैं ( हेतु ) जिस 
श्रकार साक्षात्‌ परमेश्वर होते हैं ( उदाहरण )। 


श्ध्प सर्ब॑दशेनसंग्रहे- 


ये माहेश्वर-सम्प्रदाय वाले परम पुरुषार्थ का साधन पाशुपत-शास्त्र को ही 
“मानते हैं जिसमें पाँच पदार्थों का विस्तार किया जाता है । 
विशेष--बैष्णव-दर्शन में मुक्त पुरुष को ईश्वर का दास का रूप देते हैं । 
मुक्त होने पर भी दासता ही रह गई तो मुक्ति का अर्थ ही क्‍या रहा ? मुक्ति तो 
वह है जो सर्वोच्च पद पर पहुँचा दे । इसलिए माहेश्वर-दर्श॑न में मुक्त को साक्षात्‌ 
ईश्वर ही माना जाता है । हु 
माहेश्वर-सम्प्रदाय में बहुत से अवान्तर भेद हैं। धामिक दृष्टि से इनके चार 
: जद हैं--पाशुपत, शैंव, कालामुख और कापालिक जिनके मूलप्रन्थ शैवागम 
कहलाते हैं। यह आगम वैदिक और अवैदिक दोनों है। माहेश्वर-सम्प्रदाय में 
दार्शनिक दृष्टिकोण से भी चार भेद हैं-पराशुपतदर्शन ( जिसका प्रचार गुजरात 
और राजपूताना में था ), शैवदर्शन ( तामिल देश में ), वीरशैवदर्शन (कर्नाटक) 
तथा प्रत्यभिज्ञादर्शन या त्रिक या स्पनद (काइ्मीर)। पाशुपत-दर्शन के संस्थापक 
नकुलीश ( या लकुलीश ) थे । शिवपुराण में 'कारवण-माहात्म्य' से पता चलता 
है कि भुगुकच्छ के पास कारबन नामक स्थान में इनका जन्म हुआ था। नकुलीश 
की मूर्तियाँ राजपृताना और गुजरात में बहुत मिलती हैं। इन मूर्तियों में सिर 
केश से ढेका रहता है, दाहिने हाथ में बीजपूर का फल तथा बायें में लगुड़ 
( लाठी ) रहता है। लगुड़ धारण करने के कारण ही इन्हें लगुड़ेश >लकुलीश 
>>नकुलीश कहते हैं। भगवान्‌ शंकर के १८ अवतारों में लकुलीश प्रथम हैं। 
ऐतिहासिक दृष्टि से इनका समय विक्रम संवत्‌ के आरम्भ होने के समय का है + 
पाशुपतों और न्यायवैशेषिक में घना सम्बन्ध है। गुएरत्न ने तो नैयायिकों को 
शैव तथा वैशेषिकों को पाशुपत कहा भी है। भारद्वाज उद्योतकर ( न्‍्यायवारतिक 
के रचयिता ) अपने को “पाशुपताचायं” कहते हैं । पाशुपतों का मूल सूत्रग्रंथ 
'माहेश्वररचित पाशुपतसूत्र' अनन्तश्यन ग्रन्थमाला में कौणिडन्यरचित 'बश्चार्थी- 
भाष्य' के साथ प्रकाशित हुआ है जिसे राशीकरभाष्य या कौरिडस्यभाष्य 
भी कहते हैं । 
पाशुपत-दर्शन की मूल भित्ति पांच पदार्थो--कार्य, कारण, थोग, विधि और 
दुःखान्त--के विवेचन पर आधारित है। इनका विवरण हमें आगे प्राप्त होगा । 
शैवदर्शन के सांगोपांग विवेचन के लिए देखें--डा० यदुवंशी का प्रबन्ध-प्रन्थ 
'शैबमत' ( वि० राष्ट्र ० परि० पटना से प्रकाशित )। 
'वाशुपत” शब्द पशुपति ( >शिव ) से बना है। पशु सभी प्राणियों को 
कहते हैं । लिज्जपुराण में कहा है-- 
ब्रह्माद्या: स्थावरान्ताइव देवदेवस्य शूलिन: । 
पशव: परिकीत्य॑न्ते समस्ता: पशुवर्तिनः ॥ 


पल >पाशुपत-दशेनम्‌ २६६ 


जिस प्रकार हमारे लिए गाय, भैंस आदि पशु हैं. उसी प्रकार महेश्वर के 
लिए सारे प्राशिमात्र पद्षु हैं क्योंकि सबों में ज्ञान का अभाव है, पशु की तरह 
आचरणा है। इन पशुओं के पति महादेव हैं, अतः वह वे पश्मुपति कहलाते हैँ 
जीवों की परवशता पर शेक्सपीयर का कहना है-- 

ु॥६० 988 00 8 ध्र00०0 ]808, ज़& 876 8] ५0 ४8 28008, 
पुफ०ए ही) प8 0. पशंए 89070. 


“चंचल बालकों के लिये मविखियों का जो महच््व है वही देवताओं के लिए. 
हमारा है। वे खेल-खेल में हमें मार डालते हैं ।” किन्तु शिव का कल्याणकारी 
रूप भी है। 


(२. पाशुपत-सूत्र की व्याख्या-शुरु का स्वरूप ) 
तत्रेदमादिसत्रमू---अथातः पशुपतेः पाशुपतयोगविधि व्या- 
ख्यास्थाम! इति। अस्थार्थ:--अत्राथशब्दः पूबप्रकृतापेक्षः । 
पूर्वप्रकृतश्न गुरुं प्रति शिष्यस्य अश्नः । गुरुस्वरूपं गणकारिकायां 
निरूपितम्‌ू-- 
१. पशञ्चकास्त्वष्ट विज्ञेया गणबेकखिकात्मकः । 
बेचा नवगणस्यास्य संस्कतता गुरुरुच्यते ॥ 
२, लाभा मला उपायाश्र देशावस्थाविशुद्धयः । 
दीक्षाकारिबलान्यष्टो पञ्चकाख्नीणि वत्तयः ॥ 
'तिख्रो वृत्तय/” इति प्रयोक्तव्ये त्रीणि बत्तयः इति 
च्छान्दसः ग्रयोगः । 


उस ( प/शुपत-शास्त्र ) का यह पहला धूतर है--'अब इसलिए पशुपति के 
पाशुपतशास्त्र के योग और विधि की व्याख्या करेंगे ।” इसका अर्थ इस प्रकार 
है--यहाँ 'अथ' शब्द पहले के कुछ प्रसंग का द्योतक है। पहले का कुछ प्रसंग 


यही है कि गुरु के प्रति शिष्य का प्रइन हो चुका है। [ प्रइन यही है कि त्रिविध 


दुःखों का सर्वंथा विनाश कैसे हो ? यह दुःखान्त के विषय का भ्रइन है। ] गुरु 
का स्वरूप गणकारिका में निश्चित किया गया है--आठ पंचक ( पाँच-पाँच 
अवान्तर भेदों से युक्त गण ) जानने योग्य हैं और एक गण तीन अवास्तर भैदों 
का है। इन नव गणों का ज्ञाता और जो संस्कार करनेवाला हो वह गुरू 
कहलाता है ॥ १ ॥ लाभ, मल, उपाय, देश, अवस्था, विशुद्धि, दीक्षाकारी और 


ड०० सबदंशनसंग्रहे- 
बल ये आठ पंचक ([ प्रत्येक के पाँच भेंद ) हैं। वृत्तियाँ ( कार्य ) तीन हैं ॥२॥ 
मूलइलोक में 'तिस्नो वृत्तय:! ( दोनों स्त्रीलिज्ध छब्द ) का प्रयोग करनां चाहिए 
किन्तु 'त्रीणि (नपुं० ) वृत्तयः (स्त्रो० )' प्रयोग है यह वैदिक व्यत्ययं का 
डदाहरण है । [ 'व्यत्ययो बहुलम्‌” (पा० सू० ३॥१।८५) में लिज्भ का व्यत्यय | । 

विशेष--नव गंणों का ज्ञाता गुरु है। इन गणों में प्रथम आठ पंचक 
( 720॥६808 ) हैं अर्थात्‌ इनमें प्रत्येक के पाँच-पाँच अवान्तर भेद हैं। नवे गण 
को त्रिक कहते हैं क्योंकि इसके तीन ही भेद हैं । इनकी गएना करें--+ 

(१ ) लाभ (०१०ं&४०॥)--ज्ञान, तफ्सू , -नित्यत्व, स्थिति, शुद्धि | 

(२) मल (7प४४ए )-मिथ्याज्ञान, अधमम, आसत्तिहेतु, च्युति, 
पशुत्वमूल । 

( ३ ) उपाय (!0598०४०॥४) -- वासचर्या, जप, ध्यान, रुद्रस्मृति, प्रपत्ति 

(४ ) देश ( ,008॥0ए )- गुरु, जन, ग्रुहादेश, इमशान, रूंद्र । 

(५ ) अवस्था ( /?678९ए९/९००९ )--व्यक्ता, अव्यक्ता, जया, दान, 
निष्ठा । है 

(६ ) विशुद्धि ([?ए४॥०६४४०॥ )--श्रत्येक मल की हानि, जैसे मिथ्या- 
ज्ञानहानि, अधमंहानि आदि । 

(७ ) दीक्षाकारिन्‌ ( ]00800॥ )-्रव्य, काल, क्रिया, मूर्ति,“ गुरु । 

(८ ) बल ( 70७7 )--ग्रुरुभक्ति, बुद्धिप्रसाद, हन्द्रजय, धर्म, अप्रमाद । 

(९ ) बृत्ति ( #ए०४०॥७७ ) - जीविकोपाय--भिक्षा, उत्सुष्ठप्रहण, 
यथालब्धग्रहरा । इन गणों का संक्षिप्त वर्णन आगे प्रस्तुत किया जायगा । 


तत्र विधीयमानम्ुपायफर्ल छाभः । ज्ञानतपोनित्यत्वस्थिति- 
शुद्धिभेदात्पश्वविधः | तदाह हरदत्ताचाय !-- 

ज्ञानं तपोड्थ नित्यत्व॑ स्थितिः शुद्धिश्॒ पश्चमम्‌ । 

आत्मश्रितों दृष्भावो मल; । स मिथ्याज्ञानादिभेदात्पश्व- 
विधः । तद॒प्याह-- 

३. मिथ्याज्ञानमधमंश्र सक्तिहेतुश्च्युतिस्तथा । 
पशुत्वमूल पश्चते तन्त्रे हेया विविक्तितः# ॥ 
( गणकारिका, ८ ) इति। 


* हेयाधिकारत:--इति क्वचित्पाठ: । 


डे ३०१ 
(१ ) उपाय के फलों को प्राप्त करने का नाम लाभ है। ज्ञान, तपस्‌ , 
नित्यत्व, स्थिति और शुद्धि के भेद से पाँच प्रकार का है, जैसा कि हरदत्ताचार्य 
कहते हैं--''ज्ञान, तपस्या, नित्यता, स्थिति (धैय) और पाँचवाँ शुद्धि ( स्वच्छता, 
पवित्रता)-ये लाभ हैं ।! 

(२) आत्मा में अवस्थित दुष्ट भावों (0०0०४ं०प्) को मल कहते हैं + 
मिथ्याज्ञान आदि के भेद से वह पाँच प्रकार का है। यह भी कहा है--'मिथ्या - 
ज्ञान, अधर्म ( ()शा०7॥ ), सक्तिहेतु ( (28५३७७ ०६ &008०॥78॥6 ), 


ज्युति ( सदाचार से भ्रष्ट होना ) और पशुत्वमूल ( जीव प्राप्त करने के अनादि 
संस्कार ), इन पाँच मलों को तन्‍्त्र में ( इस शास्त्र में ) विवेक द्वारा त्यागना: 


चाहिए ।' 
साधकस्प शुद्धिहेतुरपायो वासचर्योदिभेदात्पञ्वविधः । 
तदष्याह-- 
४, वासचर्या जपो ध्यान सदा रुद्रस्वृतिस्तथा । 
ग्रपत्तिश्नेति लाभानाझुपायाः पश्च निश्चिताः ॥ इति।' 
थोलुसंधानपूवक | अर]  े 
येनाथोलुस ज्ञानतपोबृद्धी प्राप्नोति स देशो 
गुरुजनादि! । यदाह-- 
७. गुरुजनो गुहादेशः इमशानं रुद्र एव च | इति | 
( ३ ) साधक की शुद्धि के कारणों को डपाय कहते है जिसके वासचर्या 
आदि पाँच भेद हैं। इसे भी कहा है-बासचर्या ( अच्छी तरह निवास करने 
के नियम), जप, ध्यान, रुद्र का सदा स्मरण करना और प्रपत्ति (शरणागति)-- 
ये लाभों के उपाय निश्चित किये गए हैं। [ वासचर्या आदि पाँच प्रकार की 


करके साधक पाँच लाभों को प्राप्त करता है। उपायल्‍लाभ के उपाय, 
लाभ-उपाय के फलों की प्राप्ति ] | 


(४ ) जिनके पास रहकर अर्थों ( > कार्य, कारण, योग, विधि और 
दुःखान्त ) का अनुसन्धान करते हुए [ साधक ] ज्ञान और तपस्या की वृद्धि 
प्राप्त करता है वह देश है जैसे गुरु, जन आदि | उसे कहा है-गुरु, जन 
( ज्ञानियों की सभा ), गरुहा-देश ( गुफा, एकान्त स्थान ), इमशान तथा रुद्र + 
[ इनके पास रहकर साधक ज्ञान की वृद्धि करता है ( गुरु और जन के साथ ).. 
तथा तपस्या की भी वृद्धि करता है ( अवशिष्ट तीनों के साथ ) ]। 


३०२ संबेदशेनसंप्रहे- 
आ लामप्राप्ेरेअमयोदावस्थितस्य यदवस्थानं सावस्था 
व्यक्तादिविशेषणविशिष्टा । तदृक्तम-- 
व्यक्ताडव्यक्ता जया दानं निष्ठा चेव हि पश्वमम्‌ । इति। 
मिथ्याज्ञानादीनामत्यन्तव्यपोहो विशुद्धि! । सा ग्रतियोगि- 
औदात्पश्वविधा । तदुक्तम-- 
६. अज्ञानस्थाप्यधर्मस्य हानिः सज्ञकरस्य च। 
च्युतेहोनिः पशुत्वस्य शुद्धिः पश्वविधा सता ॥ इति । 
(५ ) लाभ की प्राप्ति पर्यन्त जब साधक एक ही प्रकार से अवस्थित रहता 


है तब उसकी यही अवस्थिति अवस्था कहलाती है जिसमें व्यक्त आदि विशेषण 
लगाते हैं [ तथा पाँच प्रकार की होती है ]। यह कहा है--व्यक्तावस्था ( जब 
_ किसी साधक के उपाय अनुष्ठान आदि प्रकाशित हों, लोगों की स्वुति-निन्‍्दा की 
+« बत्न्‍्ता न रहे ), अव्यक्तावस्थां ( जब साधक सब गुप्त रूप से करे ), जयावस्था 
( मन और इन्द्रियों की विजय करके अवस्थित रहना ), दानावस्था ( सब कुछ 
त्याग देना ) और निष्ठावस्था ( महेश्वर में सदा अविच्छिन्न भक्ति रखना ), 
यह पाँचवीं है । 

(६) मिथ्याज्ञान आदि का बिलकुल ( सर्वथा ) विनाश हो जाना विशुद्धि 
है। प्रतियोगियों ( जिनका बिनाश होता है, रिक्ष/प7७0, (007७9०४५०० ) 
के पाँच भेद होने के कारण यह भी पाँच प्रकार को है। [ मल पाँच प्रकार के 
हैं, उनमें प्रत्येक का विनाश करना अभीष्ठ है, इसलिए इस विशुद्धि के पाँच भेद 
हैं। ] कहा है--अज्ञानहानि, अधर्महानि, आसक्तिहेतु की हानि, च्युतिहानि 
और पशुत्वहानि--शुद्धि पाँच प्रकार की मानी गयी है। 


दीक्षाकारिपश्वक चोक्तम्‌- 
| कप मूर्तिगुरु ९ 
७, द्रव्यं कालः क्रिया चैव हि पञ्चम; । इति । 
बलपश्चक च- 
मतेहन्द्रज 
<. गुरुभक्तिः प्रसाद मतेहन्द्रजयस्तथा । 
धमश्चेवाप्रमादश् बल पश्चविध स्वृतम्‌ ॥ इति । 
रणाथमागमाविरोधि 
पी फियाओ पश्चमल-लघूकरणार्थमागमाविरोधिनो 5न्नाजनो पाया वृत्तयो 
थालब्धाभिधा इति। शेषमशेषमाकर एवावगन्तव्यम्‌। 


हर ३०३ 


(७ ) पाँच दीक्षाकारियों ( दीक्षा के तत्वों &8.९003 ० 0 8- 
+07॥ ) का कथन हुआ है--द्वव्य ( दीक्षा के समय उपयोगी वस्तुएँ ), काल 
( शुभ मुह॒तं, दीक्षा के योग्य समय ), क्रिया ( गुरुसेवनादि, दीक्षा की विधियाँ ), 
मूर्ति ( देवप्रतिमा ) और गुरु, यह पाँचवाँ है। 

(८ ) पाँच बल हैं--गुरुभक्ति, बुद्धि को निर्मेलता, सुख-दुःखादि ढन्हों पर 
विजय, धर्म और अप्रमाद ( सावधान रहना ), इस तरह बल पाँच प्रकार का 
माना गया है । 


(९ ) पाँच मलों को क्षीणा ( कम ) करने के लिये, आगमों ( झास्त्रों ) के 
विरुद्ध नहीं जाने वाले (शास्ञानुकूल कम करने वाले) पुरुषों के अन्नार्जन (जीविका- 
निर्वाह) के उपायों को वृत्ति कहते हैं। [ पाँच मलों का विनाश वासचर्या आदि 
उपायों से होता है। किन्तु किसी भी वस्तु का वुरत विनाश कर देना सम्भव 
नहीं है अतः पहले इन्हें कम करते हैं। इसी में वृत्तियाँ काम देती हैं जो तीन 
है-- ] भिक्षा में मिले हुए अन्न पर निर्वाह करना, लोग जिसे छोड़ दें उसे ग्रहण 
करना ( उत्सृष्ट ) तथा जो मिल जाय उसे ही लेना । ( यहाँ ध्येय है कि इन 
सभी पदार्थों का ग्रहण करते समय शास्त्र के विरोध पर भी ष्यान दिया जाता 
है, नहीं तो कीटादि-दूषित अन्न या नीचादि व्यक्तियों से मिला अन्न भी ग्राह्म ही 
होगा । शास्त्र इस प्रकार के अन्न का विरोध करते हैं अतः इन्हें लेना वृत्ति 
नहीं है । ) अवशिष्ट सारी बातें आकर-म्रंथों से हो जाननी चाहिएँ । 

विशेष--प्रथम सूत्र में स्थित वअथे' शब्द की व्याख्या में ही गुरु के द्वारा 
ज्ञातव्य इन नव गणों का उल्लेख कर दिया गया है। अब दूसरे छाब्द अतः” 
की व्याख्या में दुःखान्त का, पशु” के द्वारा कार्य का, 'पति' के द्वारा कारण 
का तथा 'योग” और “विधि! का स्वतंत्र रूप से विचार होगा, इस प्रकार पाँचों 
थदार्थों का वन हो जायगा । 


(२ क. सूत्र के अन्य शब्दू--अतः, पति आदि ) 
अतःशब्देन दुःखान्तस्यथ प्रतिपादनम्‌ । आध्यात्मिकादि- 
दुःखत्रयव्यपोहप्रश्नाथत्वात्तस्य । पशुशब्देन कार्यस्य । परतन्त्र- 
चचनत्वात्तस्य । पतिशब्देन कारणस्य । “इश्वरः पतिरीशिता' 
इति जगत्कारणीभूतेश्वरवचनत्वात्तस्य | योगविधी तु प्रसिद्धो । 


'अतः” ( इसलिए ) शब्द के द्वारा दुःखान्त का प्रतिपादन होता है क्योंकि 
इस दांब्द से आध्यात्मिक आदि तीन दुःखों के विनाश के लिए प्रइन करना व्यक्त 


३०४ सर्वेदशनसंग्रहे- . 


होता है। [ जब शिष्य ने गुरु से प्रदन किया कि दुःखान्त कैसे हो तब उसका 
उत्तर देने के लिए गुरु तैयार हुए और बोले--'इसलिए'*" । अब यहाँ इसलिए” 
के द्वारा 'दु:खान्त के लिए! का. बोध हो गया। पाँच पदार्थों में दुःखान्त भी 
एक है। जिसकी घ्वनि प्रथम सूत्र में मिलती है। यही नहीं, अन्य पदार्थ भी 
इस सूत्र से ध्वनित हो जाते हैं । ] 

(॒द्ु! शब्द के द्वारा कार्य का प्रतिपादन होता है क्योंकि वह ( पशु या 
कार्य ) परतंत्र होता है। [ पशु पति के बह में रहता है और कार्य कारण 
के अधीन है इस समानता से दोनों की एकरूपता सिद्ध हो जाती है। | “पति” 
शब्द से कारण का बोध होता है क्‍योंकि ईश्वर शासन करने वाला पति है! 
इस वाक्य में संसार के कारणास्वरूप ईश्वर का वर्णन है। [ पति शब्द से 
ईश्वर का बोध होता है और ईश्वर संसार का कारण है। अतः पति के द्वारा 
कारण की ध्वनि निकलती है। ] योग और विधि तो अपने आप में स्पष्ट है 
( शब्दों से ही व्यक्त हैं ) | 

विशेष--पाशुपत-दर्शन में कहे गये पाँचों पदार्थों का प्रतिपादन प्रथम 
सूत्र के द्वारा ही हो गया है। सूत्र का अर्थ है कि शिष्य के द्वारा पूछे गये 
प्रदन के उत्तर में गुरु दुःखान्त की सिद्धि के लिए महेश्वर के द्वारा प्रतिपादित 
महेश्वर की प्राप्तिके लिए जो योग ( 7४०० ) है उसकी विधि बतलाते 
हैं। इस प्रकार पाशुपत शास्त्र के आरम्भ की यह प्रतिज्ञा है। पशु के द्वारा 
कार्य, पति के द्वारा कारएणा, अत: के द्वारा ढुःखान्त--इस प्रकार इन तीन 
पदार्थों की ध्वनि है; योग और विधि तो छब्दों से ही स्पष्ट हैँ । 


सभी परतन्त्र पदार्थों ( पशु, मनुष्य, द्रव्य ) को पशु कहते हैं। जिस प्रकार 
पशु अपने स्वामियों के अबीन होते हैं उसी प्रकार ये पारिभाविक पशु! भी अपने 
पति (ईश्वर) के अधीन हैं | चिदात्मक या अचिदात्मक, सभी पदार्थ पद्ु (कार्य) 
हैं जिनका कारण स्वतंत्र परमेश्वर है। परतन्त्र सदा स्वतन्त्र के अधीन रहता है। 
जप, ध्यान आदि को योग कहते हैं और भस्मलेपन, स्लान क्रादि के ब्रत विधि 
हैं। दुःख से निवृत्त होने पर ऐश्वर्य की प्राप्ति करना दुःखान्त है। ये ही पाँच 
तत्व हैं क्योंकि परम पुरुषार्थ के साधन हैं। तत्त्व वद्दी है जिसका ज्ञान 
परम-पुरुषार्थे का साधन हो प्रस्तुत दर्शन में इन पाँचों का ज्ञान उसकी 
प्राप्ति के लिए अनिवायय है। पंचम तत्व ( दुःखान्त ) तो परम-पुरुपार्थ के रूफ 
में ही है अतः उसका ज्ञान तो आवश्यक है ही; दुःख के बीज के रूप में अस्वतंत्र 
( कार्य, पशु ) को जानना भी नितान्त आवशद्यक है. क्योंकि इसीकी निवृत्ति 
करनी है। ऐच्व्य की प्राप्ति के लिए स्वतंत्र ईधर ( कारण, पति ) को जाननाः 
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अनिबाय॑ है, यह कौन अस्वीकार करेगा ? ऐश्व्यं की प्राप्ति के लिए भस्म- 
स्वानादि विधि के साथ जप-ध्यानादि योग भी ज्ञेय हैं। इस प्रकार पाँचों 
का ज्ञान परमावश्यक है । 

( ३. दुःखान्त का निरूपण ) 


तत्र दुःखान्तो द्विविध:--अनात्मकः सात्मकश्रेति | तत्रा- 

नात्मकः सर्वदुःखानामत्यन्तोच्छेदरूप: । सात्मकस्तु हकृक्रिया- 
शक्तिलक्षणमैश्व यम । तत्र द्कुशक्तिरेकापि विषयभेदात्पञ्वविधो- 
पचर्यते--दशन श्रवर्ण मनन विज्ञान सर्वेज्॒त्वं चेति । 

इनमें दुःखान्‍्त दो प्रकार का होता है--अनात्मक और सात्मक । अनात्मक 
( [ए९/३०॥७/ ) दुःखान्त उसे कहते हैं जिसमें सभी दुःखों का पूर्णो रूप से 
बिनाश हो जाय [ इसके बाद ऐश्वर्य की प्राप्ति न हो ]। सात्मक ( ]2078०॥७।) 
दुःखान्त वह है जिसमें हकशक्ति और क्रियाशक्ति से युक्त ( लक्षित ) ऐश्वयं की 
भी प्राप्ति हो । हकशक्ति ( बुद्धि या ज्ञान की शक्ति ) यद्यपि एक है किस्तु विषयों 
( 00००४ ) की विभिन्नता के कारण पाँच प्रकार से व्यक्त की जाती है--- 
दर्शन, श्रवण, मनन, विज्ञान ( विवेचन ) और सर्वज्ञता ।[ अब इनमें प्रत्येक 
की परिभाषा बतलाई जायगी। ] 

तत्र सक्ष्म-व्यवहित-विप्रकृष्टाशेष-चाश्षुप-स्पशो दिविषयं ज्ञार्न 
७ पशब्दविषयं सिद्धिज्ञान 

दशनम्‌ । अशे सि श्रवणम्‌ । समस्तचिन्ता- 
विषय सिद्धिज्ञानं मननम्‌ । निरवशेषशास्त्रविषयं ग्रन्थतो5्थंतश् 
सिद्धिज्ञानं विज्ञानम। स्वशार्त्रं येनोच्यते । उक्तानुक्ताशेपार्थेषु 
समासविस्तरबरिभागविशेषतश्र तच्व्याप्ततदोदितसिद्धिज्ञानं सर्व- 
ज्त्वमिति । एपा धीशक्तिः । 

दशन उस ज्ञान-शक्ति का नाम है जिसके द्वारा समस्त चाक्षुष विषयों (नेत्र 
सम्बन्धी जैसे रूप और तदाश्रित द्रव्य ), स्पर्श सम्बन्धी विषयों, [ रस सम्बन्धी 
विषयों और प्राण सम्बन्धी विषयों ] का ज्ञान होता है चाहे वे विषय कितने 
हो सूक्ष्म हों ( परमाणु आदि ) या किसी वस्तु के ढ्वारा व्यवहित ( 7श९- 
ए९॥९0 ) हों या दूर पर स्थित हों । [ बद्ध जीव सभी चाक्षुष, स्पार्शनादि 
विषयों को नहीं जान सकते, वे दूरस्थ, व्यवहित या सूक्ष्म पदार्थों को भी नहीं 
जान सकते-किन्तु मुक्त पुरुषों में यह ऐश्वयंशक्ति आ जाती है कि वे ईश्वर की 
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३०६ स्वेदशेनसंम्रहे- 

तरह इन सारे विषयों की जानकारी कर सकते हैं। ऐसी कोई वस्तु नहीं जिसे 
वे नहीं जान पाते। ] सभी छाब्दों के विषय में ( सूक्ष्म, दूरस्थ या पशु-पक्षी 
आदि के द्वारा किये गए शब्द ) सिद्धि के रूप में उत्पन्न ज्ञान को श्रवण कहते है। 
[ यद्यपि श्रवण दर्शन में अन्तर्भूत हो सक्रता है पर तच्वज्ञान में इसकी विशेष 
उपयोगिता होने के कारण इसे पृथक्‌ रखा गया है। इसमें सिद्धि अर्थात्‌ योगादि 
साधनों से उत्पन्न एक विशेष धाक्ति के द्वारा ज्ञान होता है । ] जिन-जिन 
विषयों का चिन्तन संभव है उन सबों का केवल चिन्तन करते ही [ बिना 
शास्त्रादि देखें हुए ही | योग की सिद्धि द्वारा ज्ञान पा लेना मनन ( (7०६ (8- 
#०॥ ) कहलाता है। सिद्धि के द्वारा सभी शास्त्रों के विषयों को ग्रन्थ ( पंक्ति ) 
और उसके अर्थ के साथ जान लेना विज्ञान है। [ ग्रन्थ में इस तरह की पंक्ति 
है और उसका यह अर्थ है, यह जान लेना विज्ञान है।] इसी से अपने 
(पाशुपत) शास्त्र का प्रवचन होता है ( शास्त्र की असंदिग्ध व्याख्या में विज्ञान ही 
उपयोगी है )। 

[ गुरु के द्वारा ] उपदिष्ट या अनुपदिष्ट, सभी अथथों ( विषयों ) में समास, 
बिस्तर, विभाग और विशेष के द्वारा ( इनका वर्णान इसी दर्शन में बाद में 
होगा) तंच्व के रूप में संबद्ध और सर्देव प्रकाशित सिद्धि-ज्ञान को सर्वेशत्व 
कहते हैं। [ यह वैसा ज्ञान है जो सदा उदित या प्रकाशित रहता है, कभी 
छिपता नहीं । तत्वों के रूप में यह सदा बँघा हुआ रहता है। बाते बतलाई 
गई हों या नहीं, सभी सर्वज्ञ को मादूम हो जाती हैं, वह भी संक्षिप ( समास ) 
व्रिस्तृत, विहिलष्ट ( -08|98०५ ) तथा विशिष्ट ( 59608॥880 ) रूप में । 
ज्ञान धक्ति की यहाँ पराकाष्ठा है। ]. यह ( हकशक्ति ) ज्ञान (बुद्धि 7706)।९०४) 
की वाक्ति है। 


क्रियाशक्तिरेकापि त्रिविधोपचर्यते--मनोजवित्व॑ कामरू- 
पिल्व॑ विकरणधरम्मित्वं चेति । तत्र निरतिशयशीघ्रकारित्व॑ मनो- 
जवित्वम । कर्मादिनिरपेक्षस्य स्वेच्छया एवानन्त-सलक्षण- 
विलक्षण-स्वरूप-करणाधिष्ठाठृत्व॑कामरूपित्वम्‌ । उपसंहतकर- 
णस्यापि निरतिशयैश्वयंसम्बन्धित्व॑ विकरणधर्मित्वमिति । एपा 
क्रियाशक्ति: । 


क्रियाशक्ति यद्याप एक ही होती है फिर मी परोक्षतः तीन प्रकार की कही 
जाती है--मन की तरह वेगवान्‌ होना, इच्छा से रूप बदलना तथा विकरण 
( इन्द्रियादिहीत ) होने पर भी ऐश्वर्यं धारण करना ( विकरणधरमित्व )। मन 
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की तरह वेगवान्‌ होने का अर्थ है कि इतनी क्षीक्रता से काम कर जिससे अधिक 
शीत्र और कोई न करे । कमंफल आदि से निरपेक्ष (पृथक्‌ ) होकर, केवल अपनी 
इच्छा से ही अनन्त सलक्षण ( समान धर्मों वाले ), विलक्षण ( विभिन्न लक्षणों 
वाले ) तथा सरूप ( एक तरह के ) करणों ( शरीरों और इन्द्रियों ) में अधिष्ठित 
होना ही कामरूपित्व ( अपनी इच्छा से रूप बदलना ) है। विकरणाधमित्व 
वह है जब करणों के न होने पर (या संक्षिप्त होने पर) भी सर्वोच्च ( निरतिशय ) 
ऐश्वर्य से सम्बन्ध हो जाय । यह क्रिया की शक्ति है। 

विशेष--अनात्मक दुःखान्त बिल्कुल निषेवात्मक (7१७९४४४४० ) है 
क्योंकि इसमें केवल दुःख की निवृत्ति ही होती है। दुःख की निवृत्ति के बाद 
ऐश्वययं की प्राप्ति सात्मक दुःखान्त में होती है। ऐश्व्यं मिलने में भी दो प्रकार 
की वाक्तियाँ मिलती हैं--हक्शक्ति या जानने की शक्ति तथा क्रियाशक्ति या 
कार्य के रूप में दिखलाने की शक्ति। इनके क्रमशः पाँच और तीन भेद हैं। 
इस प्रकार दुःखान्त का निरूपण हुआ । 


(४. कार्य का निरूपण ) 


अस्वृतन्त्र सर्व कार्यम्‌ । तत्त्रिविध-विद्या कला पशुश्रेति । 


एतेषां ज्ञानात्संशयादिनिवृत्तिः । तत्र पशुगुणो विद्या। सापि 
द्विविधा--बोधाबोधस्वभावभेदात्‌ । 

बोधस्वभावा विवेकाविवेकप्रवृत्तिभिदाद्‌ु॒ द्विविधा । सा 
कप | प थ्ट कै 
चित्तमित्युच्यते । चित्तेन हि सबंः आ्रणी बोधात्मकप्रकाशाजु- 
अहीत॑ सामान्येन विवेचितमविवेचितं चार्थ चेतयत इति । 


जो कुछ भी अस्वतंत्र ( परतंत्र ) है वह सब कार्य कहलाता है। वह तीन 
प्रकार का है-विद्या, कला और पशु । [ जीव-जड़-वर्गं अपने-अपने गुणों के 
साथ कभी स्वतन्त्र नहीं है। गुण अपने-अपने आश्रयों के अधीन हैं, जड़पदार्थ 
जीवों के अधीन हैं। जीवों में भी एक दूसरे की पराधीनता देखी जाती है-- 
स्त्री पति के अधीन, नौकर अपने स्वामी के अधीन, प्रजा राजा के अधीन 
आदि | परसेश्वर के अधीन तो सभी हैं। पाशुपत-दर्शन में जीवों को पशु कहते 
हैं, जीवों के गुणों को विद्या और ग्रुणसहित पृथिवी आदि जड़-द्रव्यों को कला 
कहते हैं। ] इन ( भेदों ) के ज्ञान से संशय आदि की निवृत्ति होती है। इनमें 
पशुओं के गुण को विद्या ( 9070/०70ए ) कहते हैं। इसके भी दो भेद हैं-- 
वोधस्वभाव और अबोधस्वभाव वाली विद्या । 


३०८ स्वदर्शनसंग्रदे- 

बोध स्वभाववाली या बोधात्मिका विद्या दो प्रकार की है क्योंकि उसमें 
विवेक या अविवेक की प्रवृत्तियाँ होती हैं। इस बोधात्मिका विद्या को चित्त भी 
कहते हैं। चित्त के ही द्वारा सभी प्राणी बोधात्मक ( वस्तुओं का ज्ञान कराने- 
वाले ) प्रकाश से अनुगृहीत ( प्रकाशित ) सामान्य रूप से सभी वस्तुओं को 
जानता है (चेतयते, ./चित्‌ 5 जानना), चाहे वे वस्तुएँ विवेक प्रवृत्ति से पूर्ण हों 
था विवेक प्रवृत्ति से रहित । [ जीवों में विषय का ज्ञान करने के लिए जो प्रवृत्ति 
उत्पन्न होती है उसी के रूप में जीव में अवस्थित एक विशेष गुण का ही नाम 
चित्त है। यह चित्त-गुण स्वयं बोधात्मक होने के कारण घट, पट आदि पदार्थों 
का बोध कराता है। जैसे सूर्य या दीपक स्वयं प्रकाशात्मक होने के कारण 
वस्तुओं का बोध कराते हैं उसी प्रकार चित्त के साथ भी यही बात है। चित्त 
नाम की यह प्रवृत्ति कभी विवेक से युक्त होती है कभी उससे रहित | अब इत 
दोनों की कृतियाँ व्यक्त होंगी । ] 

तत्र विवेकमप्रवृत्तिः प्रमाणमात्रव्यडूग्या । पश्चर्थथमोधमिंका 

पुनरबोधात्मिका विद्या । चेतनपरतन्त्रत्वे सत्यचेतना कला। 
सापि द्विविधा--कार्याख्या कारणाख्या चेति। तत्र कार्याख्या 
दशविधा--प्रथिव्यादीनि पश्च तल्वानि, रूपादयः पश्च गुणा- 
इचेति। कारणाखूया त्रयोदशविधा--ज्ञानेन्द्रि यपश्क॑, कर्मेन्द्रिय- 
पश्चकम्‌, अध्यवसायाभिमानसंकल्पाभिधवृत्तिमेदाद्‌ बुद्ध्यहं- 
कारमनोलक्षणमन्तःकरणत्रयं चेति। 


उनमें विवेक-प्रवृत्ति केवल प्रमाणों के ज्ञान से ही व्यक्त होती है। [ इसके 
अतिरिक्त जो सामान्य या विवेक से रहित प्रवृत्ति है वह अतीन्रिय होती है। वह 
अपने साध्य अर्थात्‌ सामान्यज्ञानात्मक फल से व्यक्त होती है। चित्त बोधात्मक 
है तथा अपने बोधरूप स्वभाव से घटादि पदार्थों को ( जड़ होने पर भी इन्हें ) 
व्यक्त कर देता है। यह चित्त-गुण बोधात्मक है अतः ज्ञान का साधन बन 
सकता है। ] 

अबोधात्मिका विद्या वह है जिसमें पशुत्व की प्राप्ति कराने वाले घ॒र्म और 
अधर्म ये दोनों संस्कार रहें । [ यह भी जीव का एक विशिष्ट गुण ही है किन्तु 
इसका उपयोग ज्ञान में कुछ नहीं । कारण यह है कि बोध कराना इसके स्वभाव 
में ही नहीं और ज्ञान बोध से ही होता है। ] 

चेतन के अधीन रहनेवाली कल्ला स्वयंम्‌ अचेतन होती है। इसके भी दो 
भेद हैं--कार्य के रूप में कला ( विषयरूपा कला ) और कारण के रूप में कला 


] ३०६ 


( इन्द्रियछपा कला )। कार्याख्या कला दस प्रकार की होती है--प्रथिवी आदि 
पाँच तत्त्व ( 00088 ९९॥९४४४ ) और रूप आदि पाँच गुण ( 500009 
९।९॥९॥६७ ) । कारणाखझूपा कला के तेरह भेद हैं--पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ ( 90738 
07287)8 ), पाँच कर्मेन्द्रियाँ ( १४०07 07808 ) तथा अध्यवसाय (निश्चय), 
अभिमान ( अनात्मा के साथ आत्मा का तादात्म्य स्थापित करना ) और 
संकल्प नाम की तीन वृत्तियों ( #या॥०४००७७ ) के भेद के कारण तीन प्रकार 
के अन्त:करण--बुद्धि ( 00000७6 ), अहंकार ( 2० ) और मन ( (0टी- 
$&76 ?िए्ंगणं0|6 )। 
विशेष--दस इन्द्रियाँ और तीन अन्तःकरण कारण के रूप में ( कार- 
शाझरूया ) कला हैं क्योंकि ये विषयज्ञापन के कारण हैं। दूसरी ओर पाँच 
महाभूतों और उनके गुणों ( रूप, रस, गन्ध, स्पर्श, शब्द )को 'काय॑ के रूप में 
का” कहते हैं क्योंकि ये इन्द्रियों के कार्य हैं। विषय इन्द्रियों के अधीन हैं और 
इन्द्रियाँ विषयों के अधीन--इस प्रकार ये दोनों प्रकार की कलाएँ आपस में एक 
दूसरे के अधीत हैं। चेतन के अधीन तो दोनों हो हैं। इस प्रकार की गणना 
सिद्ध करती है कि सांख्य-दर्शंत का प्रभाव इन पर पर्याप्त मात्रा में है। सांख्य में 
इन दस और तेरह तस्‍्तत्रों के अतिरिक्त पुरुष और प्रकृति मिलाकर कुल पचीस 
तत्व दिखलाये जाते हैं । 
पशुत्वसंबन्धी पशुः । सोडपि द्विविध:--साझ्ञनो निरज्ञ- 
नश्चेति । तत्र साज़नः शरीरेन्द्रियसम्बन्धी । निरज्ञनस्तु 
तद्रहितः । तत्प्रपशमस्तु पश्चार्थभाष्यदीपिकादो द्रष्टव्यः । 
पशुत्व ( पुनर्जन्मादि गुण ) जिसमें हों वह पशु है। यह भी दो प्रकार का 
है--साझन ( शरीर और इन्द्रियों से युक्त ) तथा निरज्न (शरीरेन्द्रिय से रहित)। 
साञ्न वह है जिसे शरीर और इन्द्रियों से सम्बन्ध हो । [ जिस सम्बन्ध के द्वारा 
एक संम्बन्धी के धर्म दूसरे सम्बन्धी में भी समझे या कहे जाते हैं उस विशेष 
सम्बन्ध को अजञन कहते हैं। जीव में शरीर और इन्द्रिय के सम्बन्ध से स्थूलत्व 
कारा॒त्व आदि धर्मों का वर्णान होता है अतः वह साज्ञन है। ] निरज्नन उस 
सम्बन्ध से रहित होता है। इनका विस्तार पश्चार्थभाष्यदीपिका ( राशीकरभट्ट 
के भाष्य पर टीका- लेखक अज्ञात ) आदि ग्रन्थों में देखना चाहिए । 


(५. कारण और योग का निरूपण ) 
समस्तसृष्टिसंहारानुग्रहकारि कारणम्‌ । तस्येकस्यापि 
शुणकर्मभेदापेक्षया विभागः उक्तः 'पतिः साध/ इत्यादिना । 


३१० सर्वेदशेनसंग्रहे- 


तत्र पतिस्व॑ निरतिशयब्कक्रियाशक्तिमच तेनेश्वर्येण नित्यसं- 
0 संबन्धित्वम- 
बन्धित्वम्‌ । आद्यत्वमनागन्तुकैश्वर्यसंबन्धित्वम्‌--इत्यादशकारा- 
दिभिस्तीथकरेनिरूपितम्‌ 6० 
दिभिस्तीथकरनिरूपितम्‌ । - 
सारी वस्तुओं की सृष्टि, संहार और अनुग्रह ( कृपा ) करनेवाले तत्त्व को 
कारण ( ईश्वर ) कहते हैं। यद्यपि यह एक ही है फिर भी ग्रुण और कर्म के 
भ्ेदों& की अपेक्षा रखने के कारण इसके विभाग ( पर708 ) भी कहे गये 
हैं--'पति आद्यगुण से युक्त है '* ? इत्यादि । इस मूत्र में पति का अर्थ है 
निरतिशय ( सर्वोच्च ) हृकशक्ति और क्रिया शक्ति ( देखें परि० ३ )से युक्त 
होकर उसी ऐश्वर्य के द्वारा नित्य सम्बन्ध धारण करना। आद्य का अर्थ है ऐसे 
ऐश्व्यं से संबढ्व होना जो ( ऐश्वर्य ) आगन्तुक या आकस्मिक न हो ( प्रत्युत नित्य 
हो )--इसी प्रकार 'आदक्ष' आदि ग्रन्थों के लेखक तीर्थंकरों ( शास्त्रप्रवर्तकों ) 
ने इसका निरूपणा किया है । 
चित्तद्वारेणेब्वरसंबन्धहेतुर्योगः ( पाशु० खू० ५॥२ )।|स च 
दिविधः--क्रियालक्षणः, क्रियोपरमलक्षणश्चेति । तत्र जपध्या- 
नादिरूपः क्रियालक्षणः । क्रियोपरमलक्षणस्तु निष्ठासंविद्गत्या- 
दिसंज्ञितः । 
चित्त ( जीव के बोधात्मक गुणविश्षेष ) के द्वारा | जीव का ] ईश्वर के 
साथ जो सम्बन्ध होता है उसके कारणों को योग कहते हैं। यह भी दो 
प्रकार का है--क्रिया से युक्त और क्रिया की निवृत्ति वाला | जप, ध्यान आदि 
के रूप में जो योग ( जीवेश्वर सम्बन्ध करानेवाला ) है उसे क्रियायुक्त योग 
कहते हैं [ क्योंकि इसमें कुछ काम करना पड़ता है। ] क्रिया की निवृत्तिवाला 
योग वह है जिसकी संज्ञाय निष्ठा ( महेश्वर में अविचल भक्ति ), संबितु ( तत्त्व- 
ज्ञान ), गति ( शरणागति ) आदि हैं । 
(६. विधि का निरूपण ) 
धमोर्थसाधकव्यापारो विधि!॥ सच दिविध:-- 
प्रधानभूतो शुणभूतश््च | तत्र प्रधानभूतः साक्षाइमेहेतुशयों ६ 
सा द्विविधा--ब्तं द्वाराणि चेति। तत्र भस्मस्नानशयनोप- 
हारजपग्रदृक्षिणानि त्रतम्‌ । तदुक्तं भगवता नकुलीशेन--भस्मना 


अगुण--सच्त्व, रजस्‌, तमस्‌ । कर्म--सृष्टि, पालन, संहार । 


न 


नकुलीश-पाशुपत-दशेनम्‌ ३११ 
त्रिषय्णं स्नायीत, भस्मनि शयीत ( पा० छ० १।८ अग्रतः ) 
इति । 

अन्नोपहारो नियमः । स च पडझ्ग:। तदुक्त खत्रकारेग-- 

हसित-गीत-नृत्य-हुडुक्कार - नमस्कार-जप्यपडब्जोपहारेणोपतिष्टे- 
तेति। 

धर्म ( महेश्वर ) रूपी अर्थ ( लक्ष्य ) की सिद्धि कराने के लिए ( महेश्वर के 
समीप पहुँचाने के लिए ) जो भी व्यापार या कर्म. करें वह विधि है । [ विधान 
होने के कारण इसे विधि कहते हैं। | इसके दो भेद हैं--प्रधान विधि और 
गौणा विधि । प्रधान विधि वह है जो साक्षात्‌ धर्म का कारण हो, इसे चर्या भी 
कहते हैं। इसके भी दो भेद ह--ब्रत और द्वार। भस्म से स्तान, भस्म में 
शयन, उपहार, जप और प्रदक्षिणा-ये ब्रत हैं। भगवान्‌ नकुलीश ने कहा 
है- भस्म से तीन समय ( प्रातः, मध्याह्न, सन्ध्या ) स्नान करे ( लेपन करे ), 
भस्म में ही शयन करे, इत्यादि । 

यहाँ उपहार का अर्थ है नियमों का पालन । इसके छह अंग हैं जेसा कि 
सूत्रकार ने कहा है--हसित, गीत, नृत्य, हुड्ुकार ( एक प्रकार को छ्वनि ), 
नमस्कार और जप्य--इस षडंग उपहार के द्वारा पूजा करे । 


तत्र हसितं नाम कण्ठोष्टपुटविस्फूजनपुर/सरम्‌ अहहेत्य- 
इृहासः । गीतं गान्धवेशास्त्रसमयाजुसारेण महेव्वरसंबन्धिगुण- 
धर्मौदिनिमित्तानां चिन्तनम्‌। नृत्यमपि नाव्यशाख्रानुसारेण 
हस्तपादादीनापुत्क्षेपणादिकमद्न्रत्यड्जोपाह्सहित॑ भावाभावसमेत 
च ग्रयोक्तव्यम्‌। हुडक्कारो नाम जिह्नातालुसंयोगान्निष्पाद्यमानः 
पुण्यो वृषनादसच्शो नादः । हुड॒गिति शब्दानुकारों वषडितिवत्‌। 
यत्र लौकिका भवन्ति तत्रेतत्सव॑ गूढं अ्योक्तव्यम्‌ । शिर्ष्ट 
प्रसिद्धम्‌ । 
हसित ( ],8प2॥0९7 ) का अर्थ है कष्ठ और ओषछ्टपुटों को हिला-हिलाकर 
“अह॒ह” ध्वनि करते हुए अट्टृहास करना। गान्धर्व-शास्त्र ( संगीत विद्या ) की 
परम्परा ( समय ८ प्रसिद्धि, आचार, (0०7९०॥४०० ) के अनुसार महेश्वर से 
सम्बंद् गुण और धर्म आादि निभित्तों का चिन्तन करना ही गीत ( 50०78 ) 
है | वाव्यशात्र ( छिजंशा०० 0 808/प29 ) के अनुसार हस्त-पादादि 


श्श्र सर्वेद्शनसंग्रहे- 
का ऊपर फेंकना आदि अपने अंगों, प्रत्यंगों और उपांगों के साथ करें जिसमें 
भाव ( आन्तरिक ) का अभाव ( हाव या अभिव्यक्ति ) भी रहे, यही नृत्य है। 
[ नाव्यक्ासत्र के नियमों से नृत्य को सीमित करना अनिवाय॑ है। हस्तोत्क्षेपण, 
वादोत्क्षेपण आदि की भी विभिन्न मुद्रायें हैं जिनमें हृदय की भावनायें बाह्य 
मुद्राओं द्वारा अभिव्यक्त होती हैं । इनका विस्तृत विवरण भरत ने नाट्यशास्त्र में 
किया है । नृत्य के आचार्य स्वयं महेश्वर हैं जिनका नाम नटराज भी है अतः 
इनकी प्रसन्नता के लिए नृत्य की बनिवायंता स्वत: सिद्ध है। ] हुड्डककार 
उस नादविशेष को कहते हैं जो वृषभ (साँड ) की आवाज की तरह का है 
तथा जिह्ृए और तालु ( चवर्ग का उच्चाररास्थान ) के संयोग से उत्पन्न होने- 
वाला जो पुरयप्रद शब्द है। “हुड्डक' शब्द वास्तव में 'बषट्‌” की तरह ही [ एक 
अव्यक्त ] ध्वनि का अनुकरण करनेवाला शब्द है । 

जहाँ पर लौकिक पुरुष ( सामान्य जन ) विद्यमान रहें, वहाँ पर इन सबों 
का प्रयोग गुप्त रूप से करना चाहिए [क्योंकि प्रत्यक्षतः लोगों के सामने करने पर 
लोग “मूर्ख” कहकर उपासक को अपने व्रत से भ्रष्ट कर दे सकते हैं। इसलिए 
ब्रतचर्या को गोपनीय रखें या एकान्त में ही ये सब किया करें। एकान्तता हो 
रखने के लिए क्राथनादि द्वारचर्याओं की आवश्यकता पड़ती है जिन्हें हम इसके 
बाद देखेंगे । ] अवशिष्ट [ दोनों ब्रतचर्याय--जप और नमस्कार ] तो प्रसिद्ध 


ही है। 


द्वाराणि तु क्राथन-स्पन्दुन-मन्दन-श्ृज्जारणावितत्करणावित- 
द्ञाषणानि । तत्रासुप्तस्येव सुप्तलिज्ञग्रदशन क्राथनम्‌ | वास्वभि- 
भूतस्येव शरीरावयवानां कम्पनम्‌ स्पन्दनम्‌। उपहतपादें- 
न्द्रियस्ेत गमनम्‌ मन्दनस्‌। रूपयोवनसम्पन्नां कामिनीम- 
वलोक्यात्मानस्‌ काम्रुकमिव येर्विलासः ग्रदशयति तत्‌ 
श्रृद्धारणम्‌ । 

हारचर्याये ( बाह्य प्रदर्शन के योग्य मुद्रायं ) ये हैं--क्राथन ( खर्राठे भरना 
800पग९2 ), स्पन्‍्दन ( देह केंपाना ग/९॥ ४ ), मन्दन ( लड़खड़ाकर 
चलना +॥गएंएट्ट ) श्ंगारण ( विलास का प्रदर्शन ), अवितत्करण ( उलटा- 
सीधा काम करना ) और अवित:्भाषण ( अनाप-शनाप बकना ३०788788 
4888 )। 


बिता नींद आये ही (जगे हुए ही ) सोये हुए व्यक्ति के समान चेष्टा ये 
(आँखें बन्द करता, खर्रटे भरना आदि ) प्रदर्शित करना क्राथन है। वायुरोग 


् ३१३ 


से अभिभूत व्यक्ति की भाँति अपने दारीर के अंगों को केंपाना स्पन्दून कहलाता 
है। दूटे हुए पैर वाले ध्यक्ति की तरह लड़खड़ा कर चलना मन्द्न है। रूप 
( सौर्दयं ) और यौवन से संपन्न किसी कामिनी को देखकर अपने को कामुक 
के समान प्रदर्शित करते हुए ( साधक ) जब कामुकों के योग्य जिन-जिन विलासों 
का प्रदर्शन करता है वे श्टंगारण हैं। ( दे० पा० सू० रे। १२-१७ ) [ वास्तव 
में उपासक इन दोषों से मुक्त है किन्तु लोगों को अपने पास से अलग करने के 
लिए बह उक्त चेष्ठायं दिखलाता है। अभी भी बहुत से ऐसे साधक भारत में 
विद्यमान हैं। ] 


कार्याकार्यविवेकबिकलस्येव लोकनिन्दितकमंकरणमवित- 
त्करणम्‌ । व्याहतापाथेकादिशब्दोचारणमवितद्भाषणमिति । 


गुणभूतस्तु विधिश्रयालुग्राहकोड्लुस्नानादिः मैक्ष्योच्छिश- 
दिनिममितायोग्यताप्रत्ययनिवृत्थथः। . तदप्युक्त खज्नकारेण-- 
अनुस्नाननिर्माल्यलिज्ञधारीति । 


कतंथ्य और अकतंव्य की विवेचना करने में असमर्थ व्यक्ति की तरह लोगों 
के द्वारा निन्दनीय कर्म करना अवितत्करण है । परस्परविरोधी, निरथथंक आदि 
शब्दों को बकते फिरना अवितद्धाषण कहलाता है। [इस प्रकार प्रधान विधि 
का वर्रान समाप्त हुआ । ) 

चर्या के अनुग्राहक ( सहायक ) अनुस्नान आदि को गौण विधि कहते हैं। 
इसका प्रयोग इसलिए होता है कि भिक्षान्न-मोजन, उच्छिष्ट-भोजन आदि के द्वारा 
शरीर में जो अयोग्यता ( अपवित्रता ) आा जाती है उसका निवारण इस 
विधि के द्वारा ही होता है। सूत्रकार ने यह भी कहा है--अनुस्नान, निर्माल्य 
और लिंग का धारण करनेवाला [ पवित्र होता है ]। 

विशेष--प्रधान विधि ( या चर्या ) का पालन अपवित्र अवस्था में नहीं 
किया जाता । भोजन के अनन्तर बिना स्नान किये हुए उच्छिष्टादि अन्नजनित 
दोष रहते हैं। अतः अपवित्र दशा में योग्यता के अभाव में चर्या का अधिकार 
नहीं रहता । मल-समृत्र-त्याग के बाद भो वही बात है। यह अपवित्रता 
अनुस्तान आदि गौरा विधियों से दूर की जा सकती है। अनुस्तान स्नान का 
भ्रतिनिधि है जिसमें जलस्पर्शण, आचमन, भस्मस्नान आदि हैं। ब्र॒तों में पढ़ा गया 
भस्मस्तान तीनों कालों में विहित है, वह नित्य है जब कि यहाँ का भस्मस्नान 
जैमित्तिक ( 0००8आ०॥8) ) है। अनुस्नान के अनन्तर पवित्र होकर निर्माल्य 


शक्ल अप नलकम-%-- 
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३१४ सर्वेदशेनसंग्रहे- 


और भस्म वारण करें | जब तक ये शरीर में हैं तब तक उपासक अपवित्र नहीं 
हो सकता । तन्त्रसार में कहा है--निर्माल्यं शिरसा धार्य सर्वाज्जे चानुलेपनम्‌ । 
( ७. समासादि पदार्थे और अन्य शास्त्रों से तुलना ) 
तत्र समासो नाम धर्मिमात्राभिधानम्‌ । तज्च अथमस्नत्र एव 
कृतम्‌। पश्चानां पदाथोनां ग्रमाणतः पश्चामिधानं विस्तरः। 
स खल राशीकरमाष्ये द्रष्टन्यः । एतेषां यथासम्भवं लक्षणतो5- 
सड्रेणाभिधानं विभागः । स तु विहित एवं । 

[ ऊपर सर्वज्ञत्व का लक्षण करते हुए समास, विस्तर, विभाग और विशेष 
जैसे शब्दों का प्रयोग किया गया था । अब उन दाब्दों की व्याख्या की जाती है।] 
केवल धर्मियों ( पदार्थों ) का नाम भर ले लेना समासतर कहलाता है। ऐसा 
प्रथम सूत्र में ही किया गया है [ कि पाँचों पदार्थों का चतुराई से नाम ले लिया 
गया है ]। पाँचों पदार्थों का प्रामाणिक रूप में विस्तारपूर्वक ( पद्म 55 विस्तार ) 
नाम लेना विस्तर है। इसे राशीकर-भाष्य ( संभवतः कौरिडन्य-भाष्य ) 
में देखता चाहिए। इन सबों का यथासंभव लक्षण दिखलाते हुए, एक दूसरे 
पदार्थ से बिना मिलाये हुए ( स्पष्ट रूप से ), वर्णन करना विभाग कहलाता 
है। इसका विधान तो इस शाज्र में हुआ ही है । 


शाख्रान्तरे भ्योज्मीषां गुणातिशयेन कथन विशेषः । तथा 
हि--अन्यत्र दुःखनिवृत्तिरेव दुःखान्तः। इह तु पारमैश््यप्रा- 
प्रिथ्व । अन्यत्राभूत्वा भावि कार्यम्‌। इह तु नित्य॑ पश्चादि । 
अन्यत्र सापेक्ष कारणम्‌ । इह तु निरपेक्षो भगवानेव । अन्यत्र 
केवल्यादिफलको योगः। इह तु पारमैश्चयंदुःखान्तफलकः । 
अन्यत्र पुनरावृत्तिरूपस्वगोदिफलकों विधिः। इह पुनरपुनरा- 
वृत्तिरूपसामीप्यादिफलकः । 


दूसरे शास्त्रों ( न्याय आदि ) से इस झांस््र प्रें कथित इन पदार्थों के गुणों 
के पार्थंक्य का वर्णांन करना विशेष कहलाता है। [ पाशुपत शास्त्र में जिन पाँच 
पदार्थों का वरान हुआ है उनके लक्षण दूसरे शास्त्रों में पृथक्‌ रूप में दिये गये 
हैं। इस शास्त्र के लक्षणों से उन लक्षणों की तुलना करके अपने लक्षणों को श्रेष्ठ 
सिद्ध करना ही विशेष कहलाता है। स्मरणीय है कि सर्वज्ञ पाँचों पदार्थों को 
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समास, विस्तर, विभाग और विशेष के साथ ही जानता है। अब अन्य शास्त्रों 
से अपने शास्त्र को विशेषतायें बतलाई जायँगी । ] 


उदाहरणतः, ( १ ) दूपरे शास्त्रों में दुःख से मुक्त हो जाना ही दुःखान्‍्त 
( /0०7७४४०7 मोक्ष ) है किन्तु अपने ( पाशुपत ) शास्त्र में परम ऐश्व्य की 
प्राप्ति भी होती है। (२ ) दूसरे शास्त्रों में कार्य वह है जो पहले विद्यमान न 
हो पीछे [ कारकादि के व्यापारों ( प्रयासों ) से | उत्पन्न हो ( अर्थात्‌ कार्य॑ 
अनित्य है )।, किन्तु अपने शास्त्र में पशु आदि नित्य पदार्थों को काये कहते हैं । 
(३ ) अन्य शास्रों में कारण सापेक्ष होता है ( जैसे वेदान्त में धर्माधर्म की 
अपेक्षा रखने वाला ईश्वर ) जब कि इस शार्त्र में निरपेक्ष भगवान्‌ ही कारण 
होता है। (४ ) दूसरे शास्त्रों में योग वह है जो कैवल्य की प्राप्ति करा दे 
( जैसे योगशार्त्र में कहा गया है कि जब चेतन बुद्धि आदि उपाधियों से रहित 
होकर अपने स्वरूप में अवस्थित होता है तब पुरुष को केवल्य मिलता है जो 
योग से संभव है )। इस झास्त्र में योग उसे कहते हैं जो परम ऐश्वययं से युक्त 
दुःखान्त ( मोक्ष ) देता है। (५ ) अन्य झास््रों में ( जैसे मोमांसा में ) विधि 
वह है जो स्वर्ग आदि ऐसा फल प्रदान करे जिस ( फल ) को आवृत्ति (निवृत्ति) 
फिर हो जाय, लेकिन इस शास्त्र में विधि से सामीप्य आदि फल मिलता हैँ 
जिसका नाश संभव नहीं । [ ईश्वरसामीप्य पाकर फिर वहाँ से लौटना नहीं है, 
मीमांसा की विधियों के अनुसार काम करने के बाद स्वर्गंफल मिलता है 
किन्तु वह क्षणिक होता है--पुरय क्षीणा होने पर . फिर मत्य॑लोक में आना ही 
पड़ता है। ] 

विशेष--पाशुपत-द्षास्त्र का विशेष” बहुत महत्वपूर्ण है। यदि सभी 
दार्शनिक अपने-अपने दर्शनों का विशेष व्यक्त करते तो बड़ा ही सुन्दर होता । 
विज्ञापन और पदार्थज्ञान दोनों का अभूत समन्वय होता । यह विशेष पाशुपत- 
दर्शन को विशिष्ट भूमि पर स्थापित करता है जिससे अन्य सम्प्रदायों की अपेक्षा 
पाशुपत शाज्त्र को अपनी विशेषतायें स्पष्ट व्यक्त होती हैं । 

( ८. निरपेक्ष ईश्वर की कारणता ) 


ननु महदेतदिन्द्रजालं यत्रिरपेक्षः परमेश्वरः कारणमिति। 
तथात्वे कर्मबेफल्य॑ स्वकायोणां समसमयसपुत्पादश्रेति दोषढ्यं 
प्रादुष्यात्‌ । 

मैबं मन्येथा! । व्यधिकरणत्वात्‌ । यदि निरपेक्षस्य भग- 
बतः कारणत्व॑ स्यात्तहिं कर्मणो वेफल्ये किमायातम्‌ १ प्रयोज- 


३१६ स्वदशनसंग्रहे- 


नाभाव इति चेत्‌-कस्य प्रयोजनाभावः कर्मबेफल्ये कारणम्‌ १ 
कि कर्मिणः, कि वा भगवतः १ 


यह शंका होती है कि यह बहुत बड़ा इन्द्रजाल ( झूठी बात, इन्द्रियों की 
अआन्ति, ईश्वर की माया ) है कि निरपेक्ष ( .30807॥8 ) परमेश्वर को [पाशुपत 
दर्शन में | कारण मानते हैं क्योंकि ऐसा करने पर दो दोष उत्पन्न होंगे--स भी 
कर्म निष्फल होंगे तथा सभी कार्य एक साथ ही उत्पन्न होने लग जायेंगे । 
[ यदि ईश्वर निरपेक्ष या बिल्कुल स्वतन्त्र होकर कार्य करता है तब तो प्राणियों 
के द्वारा किये जाने वाले धर्म या अधर्म का बिना विचार ही किये फल देता 
होगा । ऐसी दशा में पुरय या पाष कर्म तो व्यर्थ ही हैं। कार्य की उत्पत्ति में 
हाथ न बेंटाने के कारण सभी काये अपने-आप एक ही साथ उत्पन्न होने लगेंगे । 
दूसरी ओर यदि ईधर को सापेक्ष मान लें तो ये कठिनाइयाँ स्वयं सहल हो जायें 
क्योंकि ईश्वर के द्वारा सुख-दुःख का संपादन होगा और कर्मों की सफलता 
मानी जायगी। यदि सभी कर्म एक साथ नहीं किये जायेंगे तो उनकी फल प्राप्ति 
भी एक साथ नहीं होगी । यही कारण है कि वेदास्त में ईश्वर को घर्माधर्मपिक्षी 
मानते हैं। (ब्र० सू० २।१३४ ) ] 


पाशुपत-दर्शनवाले कहते हैं कि आप लोग ऐसा न समझे क्‍योंकि दोनों के 
( ईश्वर और प्राणियों के ) कार्यक्षेत्र के आधार अलग-अलग हैं। [ प्राणियों 
के द्वारा किये गये कर्मों से उत्पन्न अहृष्ट प्राणियों पर ही आधारित है। संसार 
को उत्पत्ति का व्यापार ईश्वर पर आधारित है। दूसरी जगह का अहृष्ट दूसरी 
जगह के व्यापार पर कैसे अपनी छाप दे सकता है ? संसारोत्पत्ति और क्मंफल 
बिल्कुल पृथक्‌ हैं--एक को दूसरे से क्या लेना देना ? अतः निरपेक्ष ईश्वर को 
ही कारण बनाना ठीक है। ] 


यदि निरपेक्ष भगवान्‌ को ही संसार का कारण माने और कर्म की विफलता 
माननी पड़े तो क्‍या आपत्ति है (क्या फल पड़ेगा )? यदि आप कहें कि 
ऐपा करने से कोई प्रयोजन ही नहीं रहेगा, तो हम फिर पूछेंगे कि कम को 
विफल मानने में कारणस्वरूप किसका प्रयोजनाभाव रहेंगा ? क्या कर्म करनेवाले 
प्राणी के प्रयोजन का अभाव कर्म की विफलता का कारण होगा या भगवान्‌ 
( संसारोत्पादक ) के प्रयोजन का अभाव ? 


नादः। ईैश्रेच्छालुग्रहीतस्य कमणः सफलत्वोपपत्तेः । तदन- 
जुगहीतस्य ययातिग्रभृतिकरमंवत्‌ कदाचितब्रिष्फलत्वसंभवाच्च। न 
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चैतावता कर्मसु अग्रवृत्तिः। कर्पकादिवदुपपत्तेः । ईश्वरेच्छाय- 
त्तत्वाच्च पशनां प्रवृत्तेः । 

पहला विकल्प ( कि कर्म करने वाले प्राणी की प्रयोजन-शून्यता कर्मवेफल्य 

का कारण है ) तो हो ही नहीं सकता । ईश्वर की इच्छा से अनुगृंहीत होने 
( 8णए7०:४०0 ) पर ही कर्म की सफलता निर्भर करती है। ईश्वर की इच्छा 
से संपादित न होने पर कभी-कमी ययाति आदि पुरुषों के कर्म की तरह हमारे 
कर भी निष्फल हो जा सकते हैं। [ईश्वर तो कर्म से निरपेक्ष रहकर ही 
जगत्कारण बनता है किन्तु कर्म को हरेक दक्षा में ईश्वरसापक्ष होना पड़ता है। 
क्ृषि-कर्म में अंकुर उत्पन्न करने की सामथ्यं मेघ पर निर्भर है किन्तु मेघ कृषि- 
कम से निरपेक्ष है। जीव तीन प्रकार का कर्म करता है--कुछ कर्मों से ईश्वर 
प्रसन्न होता है, कुछ कर्मों से कु होता है और कुछ कर्मों पर उदासीन रहता 
है। प्रथम दो कर्म तो फल देते ही है, भले ही वह अच्छा फल हो या बुरा | 
किन्तु अन्तिम कर्म निष्फल होता है। जिस कर्म को वह अनुगृहीत या स्वीकार 
नहीं करता उसका फल नहीं मिलता । फिर भी इससे कोई क्षति नहीं है। ] इससे 
/(कर्मे के निष्फल होने पर) भी कर्मों में अप्रवृत्ति नहीं होती क्योंकि किसान आदि के 
उदाहरणों से इसकी पुष्टि हो जाती है। ईश्वर की इच्छा के अधीन ही पशुओं की 
प्रवृत्ति होती है। [ आशय यह है कि जहाँ ईश्वर उदासीन रहता है उन कर्मों का 
फल नहीं मिलता । परन्तु यह कोई पहले से नहीं जानता कि इस कर्म के प्रति 
ईश्वर उदासीन है। परिणाम यह होता है कि कर्म के निष्फल होने पर लोग 
फिर से उसके सम्पादन में लगते हैं। खेती खराब हो जाने पर भी किसान उसमें 
फिर लगता है--उसे यह ज्ञान कहाँ कि खेती फिर खराब होगी । यदि कोई पहले 

से क्ममनैफल्य का ज्ञान रखे तब तो उसे करेगा ही नहीं । इसलिए यह कहना 

कि प्राणी का प्रयोजनाभाव ही कर्मवैफल्य का कारण है, ठीक नहीं । प्राणी 

में प्रयोजन ( लक्ष्य 770078 ) रहने पर भी तो कर्म निष्फल हो जाता है। 

ईधर की इच्छा पर ही कर्म निर्भर करते हैं। स्मरण रखना है. कि फलदान के 

दो स्रोत हैं-ईधर और कम । ईश्वर के द्वारा दिये गये फल में कर्म की अपेक्षा 

नहीं है जब कि कम के द्वारा मिलनेवाले फल में ईश्वर की अपेक्षा रहती है। 

न तो ईश्वर के स्वातन्त््य की हानि ही होती है और न जीव की अग्रवृत्ति ही देखी 

जाती | ] 


नापि द्वितीयः । परमेश्वरस्य पर्याप्तकामत्वेन कर्मसाध्य- 
प्रयोजनापेक्षाया अभावात्‌ । यदुक्त समसमयसझुत्पाद इति, 
तदप्ययुक्तम्‌ । अचिन्त्यशक्तिकस्य प्रमेश्वरस्य इच्छानुविधा- 


श्श्द सर्वदशनसंग्रहें- 

४ + 
यिन्‍्या अव्याहतक्रियाशक्त्या कायकारित्वाभ्युपगमात्‌ । तदुक्त 
सम्प्रदायविद्धि :-- 

करमादिनिरपेक्षस्तु स्वेच्छाचारी यतो ह्ययम्‌। 
तत+ः कारणतः शास्त्र स्वंकारणकारणम्‌ ॥ हात । 
दूसरा विकल्प ( कि ईश्वर में प्रयोजत न होना हीं कर्म की विफलता का 
कारण है ) भी ठीक नहीं है। परमेश्वर को सारी कामनायें परिपूर्ण हैं अत 
कर्म के द्वारा उत्पन्न होनेवाले प्रयोजत को: उसे अपेक्षा नहीं रहती | [ ईश्वर 
कर्मनिरपेक्ष है, कम सम्बन्धी कोई भी इच्छा उसमें नहीं है। इस प्रकार कर्म की 
विफलता का कोई कारण नहीं है । निरपेक्ष ईश्वर की कारणता पर इसका कोई 
अ्रभाव नहीं पड़ता । ] 

दूसरा आरोप जो यह लगाया गया है कि सभी कार्यों का उत्पादन एक ही 
साथ होने लगेगा यह भी ठीक नहीं है। परमेश्वर को शक्ति अचिन्तनीय है, 
उसकी क्रियाशक्ति अव्याहत है ( कहीं भो कुर्ठित नहीं होती ) जो उसकी इच्छा 
का ही अनुसरण करती है। परमेश्वर की इस शक्ति में कोई भी कार्य करने की 
शक्ति है | संप्रदाय के वेत्ताओं ने कहा है-- 

'चुँकि वह ( ईश्वर ) कर्मादे से निरपेक्ष ( स्वतन्त्र ) है, अपनी इच्छा के 
अनुसार कार्य करनेवाला है इसी कारण से शाख््र में उसे सभी कारणों का 
कारण कहा गया है।! 

हिट ( १०. ईश्वर के ज्ञान से मोक्ष-प्राप्ति ) 
ननु 5पीश्वरज्ञानान्मोक्षो लभ्यत एवेति कुतोडस्य 
विशेष इति चेत--मेतं वादीः । विकस्पानुपपत्तें) । किमीइवर- 
विषयज्ञानमात्र निरवाणकारणं कि वा साक्षात्कारः अथ वा यथा- 
वत्तत्वनिश्चयः 


नादः । शास््रमन्तरेणापि प्राकृतजनवद्‌ 'देवानामधिपो 
महादेवः” इति ज्ञानोत्पत्तिमात्रेण मोक्षसिद्धों शास्त्राभ्यासवेफ- 
ल्यप्रसज्ञात्‌ । नापि ट्वितीयः । अनेकमलग्रचयोपचितानां 
पिशितलोचनानां पश्ननाम्‌ परमेश्वरसाक्षात्कारानुपपत्तेः । 
कोई यह पूछ सकते हैं कि दूसरे दर्शनों में भी तो ईश्वर के ज्ञान से मोक्ष 
मिलता ही है, इस पाशुपत-दर्शन में क्या विशेषता है ? हम कहेंगे कि ऐसा मत 
कहो । नीचे दिये गये विकल्पों में [ किसी के द्वारा भी तुम्हारी बात ] सिद्ध नहीं 
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होगी। निर्वाण या मोक्ष का कारण वास्तव में क्या है--ईश्वर के विषय में 
केवल ज्ञान प्राप्त कर लेना या उसका साक्षात्कार ( दशैन ) करना या यथार्थ 
रूप से ( जैंसी वस्तुस्थिति है वैसे ) तत्वों का निरशंय करना ? 
पहला विकल्प तो ठीक नहीं है क्योंकि बिना शास्त्र के भी साधारण 
व्यक्तियों की तरह, “महादेव देवताओं के राजा हैं” केवल इसी ज्ञान की 
उत्पत्ति से ही मोक्ष की सिद्धि हो जायंगी, शास्त्रों का अम्यास करना निष्फल है। 
दूसरा विकल्प भी नहीं ही ठीक है। अनेक प्रकार के मलों के समूह से भरे 
हुए तथा मांस की आँखोंवाले पशु ( जीव ) परमेश्वर का साक्षात्कार कर सकेंगे, 
यह असम्भव है । 
ठतीयेडस्मन्मतापातः । पाशुपतशास्त्र मन्‍्तरेण यथावत्तक्त्व- 
निश्चयानुपपत्तेः । तदुक्तमाचार्यः-- 
१०, ज्ञानमात्रे वृथा शास्त्र साक्षाद्‌ दृश्टिस्तु दुलेभा । 
पश्चार्थोदन्‍यतो नास्ति यथावत्तचनिश्चयः॥ इति। 
तस्मात्पुरुषा्थकामः पुरुषधोरियेः पश्चार्थप्रतिपादनपरं पाशुपत- 


शास्त्रमाश्रयणीयमिति रमणीयम्‌ ॥ 
इति श्रीमत्सायणमाधवीये सर्बदशनसंग्रहे 
नकुलीशपाशुपतदशनम्‌ ॥ 
<-- हरि 


तीसरे विकल्प को स्वीकार करने पर तो फिर हमारे ही दर्शन में आना 
'थड़ेगा । पाशुपतश्ास्त्र के बिना तत्वों का यथार्थ निश्चय नहीं हो सकता । इसी 
बात को आचार्यों ने इस प्रकार कहा है--'यदि ज्ञान मात्र से [ मोक्ष मिलता 
है ] तो शास्त्र व्यर्थ हो जायेंगे, ईश्वर का साक्षात्‌ दर्शन करना दुलंभ ही है; 
तत्वों का यथार्थ निव्चय पश्चार्थ ( पाँच पदार्थों का प्रतिपादक पाशुपत शास्त्र ) 
के बिना हो ही नहीं सकता” इसलिए पुरुषार्थ की कामना करनेवाले उत्तम पुरुषों 
को पाँच पदार्थों का प्रतिपादन करनेवाले पाशुपत-शास्त्र का आश्रय लेना 
चाहिए--यही अच्छा है । 
इस प्रकार श्रीमान्‌ सायण माधव के सर्वेदर्शनसंग्रह में 
नकुलीश-पाशुपत-दर्न [ समाप्त हुआ । ] 
इति बालकविनोमाशद्धूरेण रचितायां सर्वंदर्शनसंग्रहस्य प्रकाशाल्यायां 
व्याख्यायां नकुलीशपाशुपतदरद्यंनमवसितम्ु ॥ 
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(७ ) शेव-दर्शनम्‌ 
पाशः पशुः पतिरिति त्रितयेन सब 
व्याप्तं स एव भगवाड्छिव ईख्रोउत्र | 


कमोद्यपेक्षआ इतीह. विशेषणैन 
युक्त तमेव पतिमसीश्वररूपमीडे |--ऋषिः | 


(१. शैवागमसिद्धान्त के तीन पदार्थ ) 
तमिम॑ “परमेश्वरः कमोदिनिरपेश्रः कारणमिति” पक्ष 
वेपम्य-नेश्नेण्य-दोषदूपषितत्वात्‌ प्रतिक्षिपन्तः, केचन माहेश्वराः 
शवागमसिद्धान्ततत्व॑ यथावदीक्षमाणाः, 'कर्मादिसापेक्षः परमे- 
शरः कारणमिति” पश्ष॑ं कक्षीकुवोणाः, पश्चान्तरम॒पक्षिपन्ति-- 
पतिपशुपाशभैदात्‌ त्रयः पदार्था इति। तदुक्तम्‌ तन्त्रतच्वज्षः-- 
१, त्रिपदार्थ चतुष्पादं महातन्त्र जगदूगुरुः । 
सत्नेणेकेन संक्षिप्य प्राह विस्तरतः पुनः ॥ इति। 

कुछ माहेश्वर ( महेश्वर-सम्प्रदाय के दाशैनिक ) इस उपयुक्त ( पाशुपत ) 
पक्ष को स्वीकार नहीं करते कि 'कर्माद से पृथक रहकर परमेश्वर संसार का 
कारण है' | यह पक्ष इसलिए तिरस्करणीय है. कि इसे स्वीकार करने में दो 
दोष आते हैं--वेषम्य ( अर्थात्‌ जीवों के सुख-दुःख के सम्बन्ध में ईइवर को 
दृष्टि असमान या पक्षपाती रहेगी, कुछ जीव अपने-आप दुःख ही दुःख झेलेंगे, 
दूसरे सुखोपभोग करेंगे--ईश्वर कारण होने पर भी देखता रहेगा, लोग उसपर 
पक्षपात का आरोप करेंगे ही ) तथा निर्दयता ( ईइवर निर्दंयतापूर्वक संसार 
का संहार करेंगे क्योंकि प्राणियों के कर्म से तो ईश्वर को कुछ लेना देना 
नहीं है )। [ यदि ईइवर कर्मादिसापेक्ष रहें तो कोई दोष ही न रहे--सुख-दुःख 
का उपभोग अपने आप नहीं होगा, प्राणियों के कर्मों का भी फलदान के समय 
विचार होगा, कर्म भी असाधारण कारण रहेंगे; अतः न तो पक्षपात की भावना 
रहेगी क्योंकि कर्मानुसार फल मिलेगा, और न निर्दंयता को आरोप ईश्वर पर 
लगेगा क्‍योंकि न्याय होने पर निर्दय और सदय केसा ? ] ये ( माहेश्वर ) शेवागम 
( सभी शैव सम्प्रदायों का मूलग्रन्थ ) के सद्धान्तों के रहस्य को यथार्थ रूप 
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से देखते हैं वे यह पक्ष मानते हैं कि कर्मादि से संबद्ध ( सापेक्ष ) परमेश्वर संसार 
का कारण है, इस प्रकार दूसरे पक्षों ( मतों ) का प्रस्ताव करते हैं--पति 
(ईश्वर ), पशु ( जीव ), पाश ( बन्चन ) के भेद से पदार्थ तीन हैं। तम्त्र का 
तत्व जानने वाले लोगों ने कहा भी है--'संसार के गुरु ने एक सूत्र में ही तीत 
पदार्थों और चार पादों से निमित महातंत्र का संक्षेप किया, फिर उसका 
निरूपण विस्तार से किया ।? 

विशेष--शैवदर्शन के मूल ग्रत्थ हैं शेवागम जिनमें शिवसंहिता, अहिबुष्न्य- 
संहिता आदि प्रसिद्ध हैं। इसके अनंवर आगम और यामल ग्रन्थ हैं जो सभी 
संस्कृत में हैं। इनके अतिरिक्त शैवमत का जो गढ़ तमिर देश में है, वहाँ की 
परंपरा में तमिक्त माषा में छैव ग्रंथ प्राप्त हैं। ८४ संतों को बात वहाँ मिलती 
है जितमें चार आचायॉ--अप्पार, ज्ञानसंबंव, सुन्दरमूति तथा माणिकवाचक 
( समय ७वीं-८वीं छ० )--का नाम प्रसिद्ध है। इन सबों ने इस मत का प्रवर्तन 
किया । इस प्रकार उत्तरी भारत में जहाँ संस्कृत के आगम-प्रन्थ शेंवमत की 
मूल भित्ति हैं. वहाँ भारत में उक्त आचार्यों को तमिक्त रचनायें ही शैवमत का 
आधार हैं । इन्हें दक्षिण में लोग दक्षिणी आगमों के समान ही अत्यंत अम्यहित 
मानते हैं। वास्तव में शैवमत अभी दक्षिण में ही जीवित है। इन ग्रंथों को 
दक्षिण में 'शैवसिद्धान्त” या 'शैवागम” भी कहते हैं। वहाँ प्रसिद्धि है कि 
शिव ने अपने पाँच मुखों से २८ तन्त्रों का आविर्भाव किया। उनकी संख्या 
निम्नलिखित है-- 

(१ ) सद्योजात मुख से--कामिक, योगज, चिन्त्य, करण, अजित (५)। 

(२ ) बामदेव मुख से--दीप्त, सूक्ष्म, सहत्त, अंशुमान्‌ , सुप्रभेद ( ५ )। 

( ३ ) अघोर मुख से--विजय, निश्वास, स्वायम्भुव, अनल, वीर ( ५ )। 

(४ ) तत्युरुष मुख से--रौरव, मुकुट, विमल, चन्द्ज्ञान, विम्ब ( ५ )। 

(५ ) ईशान मुख से--श्रोद्ठीत, ललित, सिद्ध, संतान, सर्वोत्तर, परमेश्वर, 

किरण और वातुल ( ८ )। 

अभिनवगुप्त द्वारा रचित तन्‍्त्रालोक को टीका करते समय जयरथ ने इन 
तंत्रों का उल्लेख किया है। इन तन्‍्त्रों पर भी अनेक टीकायें हैं जिनसे शैंवागम- 
साहित्य की विपुलता का अनुमान लग सकता है। इसके अलावे भी सद्योज्योति 
(८०० ई० ) के द्वारा रचित नरेश्वरपरीक्षा, रौरवागमवृत्ति, तत्त्वसंग्रह, तत्त्व- 
अ्य, भोगकारिका, मोक्षकारिका और परमोक्षनिरासकारिका, हरद्त्त शिवाचार्य 
( १०५० ई० ) रचित श्रुतिसूक्तिमाला और चतुर्वेदतात्पय॑संग्रह, रामकण्ड 
(११०० ई० ) लिखित मातज्ुवृत्ति, नादकारिका और सद्चोज्योति के ग्रन्थों 
की टीकायें, श्रीकण्ठ ( ११२५ ई० ).का रल्नत्रय, भोजराज ( वही समय ) 


२१ स॒० सं० 


झ्२२ सर्वेदशेनसंग्रहे- 
की तत्त्वप्रकाशिका और रामकण्ठ के शिष्य अघोरशिवाचार्य रचित तत्त्व- 
ब्रकाशिका और नादकारिका की वृत्तियाँ--ये ग्रन्य भी बहुत महत्त्वपूर्ण हैं। 
सद्योज्योति के अन्तिम पाँच ग्रन्थ, भोजराज की तच्वप्रकाशिका, रामकएठ की 
नादकारिका और श्रीकशठ का रत्नन्रय-ये आठ ग्रन्थ अष्ठप्रकरण कहलाते 
हैं। ये सिद्धान्तग्रंथ शैवांगमसंघ से नागराक्षरों में प्रकाशित हो रहे हैं। विशेष 
विवरण देखें--पं० बलदेव उपाध्याय, “भारतीय दर्यन! पृ० ५५०-५२॥। 
अस्यार्थ :--उक्ताखयः पदाथों यस्मिन्सन्ति तत््रिपदार्थ, 
विद्याक्रियायोगचर्याख्याश्व॒त्वारः पादा यस्मिस्तच्चतुश्वरणं 
5 
महातन्त्रमिति । तत्र पशनामस्वतन्त्रत्वात्पाशानामचतन्यात्‌ 
तहिलक्षणस्य पत्युः प्रथमम॒देशः । चेतनत्वसाधम्योत्‌ पशनां 
$ निवेश 

तदानन्तयम्‌ । अवशिष्टानां पाशानामन्ते वि इति क्रम- 
नियमः । 

इसका यह अर्थ है कि उपयुक्त तीन पदार्थ ( पति, पशु, पाश ) जिसमें हैं 
वह ( महातंत्र ) त्रिपदार्थ/ कहलाता है, विद्या, क्रिया, योग, और चर्या नाम के 
चार पाद ( चरण ) भी जिसमें हैं वह महातंत्र 'चतुखरण” है । 

तीन पदार्थों में पूर्वापरक्रम-इनमें पशु तो स्वतंत्र ही नहीं हैं, पाश 
( संसार ) अचेतन ही है, इसलिए इनसे विलक्षण (६ ५$8$४॥787 ) रहने वाले 
( अर्थात्‌ स्वतन्त्र और चेतन ) पति का पहले नाम लिया गया है। [ पति से ] 
चैतन्य धर्म समान रूप में होने के कारण उसके बाद पशुओं ( जीवों ) का नाम 
लेते हैं। अब बाकी बचे हुए पाश ( जड़ पदार्थों ) का नाम अंत में लेते हैं, यही 
इनके पूर्वापर क्रम का नियम है। 

डक दीक्षायाः परमपुरुषार्थहेतुत्वात्‌ तस्याश्व पशुपाशेश्वरस्वरूप- 
नि मन्त्रमन्त्रेधरादिमाहात्म्यनिश्वायकेन ज्ञानिन 
विना निष्पादयितुमशक्यत्वात्‌ तदवबोधकस्य विद्यापादस्य प्राथ- 
स्यम। अनेकविधसाज्नदीक्षाविधिग्रदशकस्प क्रियापादस्य तदा- 
नन्तर्यम्। योगेन विना नाभिमतश्राप्तिरिति साह्लयोगज्ञापकस्य 

विहिताचरणनिषिद्ध वर्जनरूपां 

योगपादस्य तदुत्तरत्वम्‌ । ं चर्यों 
बिना योगोडपि न निवेहतीति तत्प्रतिपादकस्य चयोपादस्य 
चरमत्वमिति विवेकः । 


ह ३२३ 


चार पादौ का तारतम्य--दीक्षा ( ग्रुरु से नियमपू्वक मंत्र का उपदेश 
लेना? ) से ही परम पुरुषार्थ ( मोक्ष ) की प्राप्ति होती है, किस्तु दीक्षा का निष्पा- 
दन ( संपादन ) उस ज्ञान के बिना संभव नहों है जिस ज्ञान के द्वारा पशु, पादय 
और ईश्वर के स्वरूप का निरणंय होता है ( 5 पदार्थों के निर्शंय करने का जो 
उपाय है ), तथा जो ज्ञान मन्त्र, मल्त्रेश्वर आदि को महिमाओं का निर्णय कराता 
है। [ पशुओं की विशिष्ट सामथ्यं के प्रतिबन्धक अनेक पाश् हैं, भक्तों के अधिकार 
के अनुसार ईघ्वर इन पाशों को मिटाता है। इन सबों को जानने पर ही पति, 
पशु और पाश पृथक रूप में समझ में आ सकता है। इसीलिए सबसे पहले 
दीक्षा का उपपादक ( साधक ) ज्ञान या विद्या अपेक्षित है। ] 


अंगों के साथ अनेक प्रकार की दीक्षाओं की विधियों का प्रदर्शन करने वाले 
क्रियापाद का वर्णन उसके बाद हुआ है। उसके बाद योगपाद्‌ आता है 
जिसमें सांग योग का वरणंन है क्योंकि योग के बिता अभिमत वस्तु की प्राप्ति 
नहीं होती । चर्या वह है जिसमें विहित कर्म का आचरण तथा निषिद्ध कर्म का 
वर्जन ( त्याग ) हो, इसके बिना योग परिपक्क नहीं होता, अत: योग के प्रति- 
पादक चर्यापाद को सबसे अन्त में रखा गया है। यही विचार किया जाता 
है। [ सर्वप्रथम ज्ञान की आवश्यकता होने से विद्यापाद, फिर दीक्षाविधि के रूप 
में क्रियापाद, तब दीक्षा का ग्रहण करने के अधिकार की सिद्धि के लिए जप- 
ध्यानादि से युक्त योगपाद और अन्त में योग की सहायता करने - वाली चर्याओं 
का पाद । योग औषधि है तथा चर्या पथ्य । दोनों की परस्पर अपेक्षा है। इसी 
क्रम से शवागमों में चार पादों का क्रम रखा गया है।* अब क्रमशः तीन पदार्थों 
का निरूपणा आरम्भ होता है। ] 


( २. पति? का निरूपण ) 
तत्र पतिपदार्थ: शिवोडमिमतः । युक्तात्मनां विद्ये्वरादीनां 
च यद्यपि शिवत्वमस्ति, तथापि परमेश्वरपारतन्त्रयात्‌ स्वातन्त्र्यं 
नास्ति । ततथ्र तनुकरणअआवनादीनां भावानां संनिवेशविशिष्टस्वेन 


१ दिव्यज्ञानं बलो दण्यात्कुर्यात्ापस्य संक्षयम््‌ । तस्मद्दीक्षेति सा प्रोक्ता 
मुनिभिस्तत््ववेदिभि: । मन्त्रों का ग्रहण दीक्षा-विधि से ही होता है-- 

ग्रन्थे हृष्ठा तु मन्त्र वै यो गृह्तति नराधम: । मन्वस्तरसहल्लेषु निष्कृतिनेंव 
जायते । 


२ इन्हें तमिल में सरिथेइ, किरिकेइ, योकम्र्‌ और ज्ञानम्‌ कहते हैं । 


३२४ सर्वेदशनसंम्रहे- 


कार्यस्वमवगम्यते । तेन च कार्येस्वेनेपा बुद्धिमत्पूबकत्वमनुमी यत 
इत्यनुमानवशात्परमेश्वरप्ससिद्धिरुपपद्यते । 


इनमें 'पति' पदार्थ से शिव का अर्थ समझा जाता है। मुक्त आत्मावाले 
(तथा ) विद्येवर आदि यद्यपि शिव हैं ( उनमें शिवत्व गुण है ) तथापि 
परमेश्वर के पराघीन होने के कारण वे स्वतन्त्र नहीं हैं। [ यह स्मरणीय है कि 
नकुलीश-पाशुपत दब्बेन में मुक्तों को शिवत्व-प्राप्त के साथ स्वतन्त्रता भी मिल 
जाती है, परतन्त्रता नहीं रहती, किन्तु दैवदर्शन में उनकी परतन्त्रता मानी 
जाती है । 'मुक्त आत्मा वाले! शब्द विद्येश्वरादि के विशेषण भी हो सकते ह्ँ 
और स्वतस्त्र शब्द भी । विद्येश्वरादि कों परा ( ]82॥०86 ) मुक्ति नहीं मिलती । 
हाँ, अपरा मुक्ति के अधिकारी तो वे अंवश्य हैं। इस प्रकार यह स्पष्ट है-कि जिस 
तरह संसार के उत्पादन में परमेश्वर को प्राणियों के कर्म की अपेक्षा रहती है या 
नहीं, इस विषय में मतभेद है---उसी तरह मुक्तों की स्वतन्त्रता के विषय में भी 
मतभेद है। अब परमेश्वर की सत्ता का निरूपण होता है। ] 
इसौसे शरीर, इन्द्रियों और संसार आदि पदार्थों को कार्य के रूप में हम 
- समझते हैं वर्योंकि इन पदाथों में अवयव-रचना ( संनिवेश 8प्ए॥7607ए ) को 
विशिष्टतायें हैं। [ मनुष्य, पशु, पक्षी, लता, पर्वत आदि पदार्थों के अवयवों की 
रचना में एक नियमितता देखते हैं, इससे मादूम होता है कि ये कार्य हैं । किसी 
ने इन्हें उत्पन्न किया है। ] दूँकिये कार्य हैं इसलिए किसी बुद्धियुक्त कर्ता ने 
इनका निर्माण किया है, ऐसा अनुमान होता है--इसी अनुमान के बल से 
परमेश्वर की प्रसिद्ध की बात सिद्ध हो जाती है। [ कर्ता वह है जो इच्छा और 
प्रयन्ष का आधार हो--चिकीर्ष प्रयत्ञाघा रत्वे कठूँत्वम! । कार्य के पूर्व उसकी. 
सत्ता अवश्य होगी और चूंकि कर्ता इच्छा से युक्त होता है. अतः इसमें बुद्धि का 
होना अनिवार्य है। संसार रूपी विराट कार्य के लिए तदनुरूप कर्ता होना 
चाहिए जो, और कोई नहीं, परमेश्वर ही है। नैयायिकों के द्वारा भी ईश्वर की 
सिद्धि के लिए यही तक प्रस्तुत किया जाता है । देखिए---मंगलाचरणशछोक-- ९ 
( सवंदशनसंग्रह )। | 
(२ क. ईश्वर को कतों मानने मैं आपत्ति और समाधान ) 
ननु देहस्येब तावस्कार्यत्वमसिद्धम्‌ । नहि क्वचिस्केनचित्‌ 
कदाचित्‌ देंहः क्रियमाणो च्ट्टचरः। सत्यम्‌, तथापि न केन- 
चित्‌ क्रियमाणत्वं देहस्य इष्टमिति कर्वृदशनापहनवों न युज्यते । 
तस्यानुमेयत्वेनाप्युपपत्तेः । 


ह ३२५ 


तथा द्वि--देहादिकं कार्य भवितुमहति संनिवेशविशिष्टस्वात्‌ 
विनश्वरत्वाद्य घटादिवत्‌ । तेन च कार्येस्वेन बुद्धिमत्यूबेकत्वमलु- 
मातुं सुकरमेव । 

[ पू्व॑पक्षियों का तक है कि ] 'देह कार्य है! यही वाक्य पहले असिद्ध है। 
कारण यह है कि कहीं पर, किसी ने, कभी भी देह को उत्पन्न होते हुए नहीं 
देखा । हम ( शैव ) इसे मानते हैं, फिर भी 'किसी ने देह को उत्पन्न होते हुए 
नहीं देखा” इस आधार पर कर्ता की सत्ता को अस्वीकार करना ठीक नहीं है । 
किसी का कर्ता होना अनुमान से भी तो सिद्ध हो सकता है [ भले ही प्रत्यक्ष 
प्रमाण न मिले ]। 

उदाहरण के लिए देखा जाये--देह आदि कार्य हो सकते हैं क्योंकि अवयव- 
रचना से ये विशिष्ट होते हैं या नश्वर हैं जेसे घटादि ( काय॑ ) हैं । जब इल्हें कार्य 
मान लेंगे तो फिर किसी बुद्धिमान्‌ पुएष की रचना मानना और आसान ही है। 

बिमत॑ सकतेक कार्यत्वाद्‌ घटवत्‌। यदुक्तसाधनं तदुक्त- 
साध्यं यथार्थादि । न यदेवं न तदेव॑ यथात्मादि । परमेश्वराजु- 
मानप्रामाण्यसाधनमन्यत्राकारी त्यु परम्यते । 
२, अज्ञो जन्तुरनीशोज्यमात्मनः सुखदुःखयोः । 
ईैश्वरमेरितो गच्छेत्स्व्ग वा श्रश्मेव वा ॥ 
७ 
इति न्‍्यायेन प्राणिकृतकमपेक्षया परमेश्व रस्थ कतृत्वोपपत्तेः । 
विवादग्रस्त वस्तु ( > तनु, भ्रुवनादि पदार्थ, क्योंकि इन्हीं के विषय में संदेह 
है कि ये सकतूंक हैं या अकतृंक ) सकतूंक है, क्योंकि कार्य यह है जिस प्रकार 
घट हुआ करता है। जो पदार्थ उक्त साधन वाले हैं ( कार्य हैं ), वे उक्त साध्य 
( सकतूंक ) वाले हैं जेंसे अर्थ ( घट, पट ) आदि । जो इस प्रकार का. नहीं ( जो 
सकर्तुंक नहीं ), वह वैसा नहीं ( वह कार्य नहीं ) जैंसे आत्मा आदि । [ यहाँ पर 
सायरामाधव की झौैंली संक्षेपेकरण की चरम सीमा पर पहुँची हुई है। ऊपर 
विवाद है कि पदार्थों का कर्ता कोई है कि नहों । अब अनुमान होता है-- 


सारे पदार्थ सकतूंक ( साध्य ) हैं, 

क्योंकि वे पदार्थ कार्य॑ हैं, 

जिस तरह घट होता है। 
अनुमान के अनन्तर अन्बय और व्यतिरेक के द्वारा व्याप्ति की स्थापना की 
जाती है। ( अन्वय--) जो कुछ भी काये ( उत्तसाधनं ) है वह सकतूंक होता 


३२६ सर्वेद्शनसंग्रहे- 
है ( उक्तसाध्यम्‌ ) जैसे घट, पंट आदि । ( व्यतिरेक-- ) जो वस्तु कार्य॑ नहीं 
वह सकतूंक भी नहीं है जेसे आत्मा आदि । ] 

परमेश्वर के विषय में ( सिद्धि के लिए ) जो अनुमान दिया गया है उसको 
प्रामाणिकता की सिद्धि दूसरे स्थान पर दी गई है, इसलिए यहाँ पर छोड़ देते 
हैं। [ यदि शरीर, इन्द्रिय, भुवन आदि पदार्थों का कोई भी कर्त्ता नहीं होता तो 
अपनी इच्छा से ही सबों की उत्पत्ति माननी पड़ती । वैसी दशा में जीव को वया 
पड़ा था कि दुःख के साधन ग्रहण करता ? वह केवल सुख के साधन ही खोजता 
किन्तु जीव का इसमें वश चले तब तो ? अतः सुख-दुःख का कोई दूसरा नियन्ता 
जरूर होगा | प्राणियों के द्वारा किये गये कर्मों की अपेक्षा रखते हुए ही ईश्वर 
संसार का कर्ता है। ] 

'जीव अज्ञ है, वह अपने सुख-दुःख को नियंत्रित करने में असमर्थ है, ईश्वर 
से प्ररित होकर ही या तो वह स्वर्ग जाता है या नरक ( श्रश्न ) ।/* इस न्याय 
से प्राणियों के कर्मों की अपेक्षा रखते हुए ही ईश्वर का कर्ता होना सिद्ध होता है। 

न च स्वातन्त्रयविहतिरिति वाच्यम्‌। करणापेक्षया कतेंः 
स्वातन्त्रयविहतेरनुपलम्भात्‌ । कोषाध्यक्षापेक्षस्य राज्ञः ग्रसादा- 
दिना दानवत्‌ । यथोक्त सिद्धगुरुभि :-- 

३, स्वतन्त्रस्याप्रयोज्यत्व॑ करणादिम्रयोक्तता। 

कतुः स्वातन्त्यमेतद्धि न कमोद्यनपेक्षता ॥ इति ॥ 
तथा च तत्तत्कमोशयवशाद्‌ भोग-तत्साधन-तदुपादानादि- 
विशेषज्ञ कतोलुभानादिसिद्धू इति सिद्धण । तदिदसुक्त तत्रभव- 
| अल इह भोग्यभोगसाधनतदुपादानादि यो विजानाति । 
.. तमते भवेन्न हीद॑ पुंस्कर्माशयविपाकज्ञम्‌ ॥ इति । 
ऐसा नहीं समझे कि [ कर्मों की अपेक्षा रखने से ईश्वर की ] स्वतंत्रता में 


किसी प्रकार की क्षति पहुँचेगी । क्योंकि आज तक ऐसा कभी नहीं पाया गया है 
कि करणों ( साधनों ) की अपेक्षा रखने से कर्ता की स्वतंत्रता में बाधा पहुँची 


१ तुल० दुर्योधन की यह प्रसिद्ध उक्ति-- 
ज़ानामि धर्म न च मे प्रवृत्तिजाताम्यधर्म न च मे निवृत्ति: । 
केनापि देवेन हृदि स्थितेन यथा नियुक्तोईस्मि तथा करोमि ॥ 
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हो । राजा यद्यपि कोषाध्यक्ष की अपेक्षा रखते हैं किन्तु अपने ही प्रसाद .( कृपा ) 
से दान करते हैं। ( कोषाध्यक्ष से दान दिलवाने का अर्थ यह नहीं है क्रि राजा 
से बड़ा कोषाध्यक्ष ही है और राजा को स्वतंत्रता नहीं )। जेंसा कि सिद्ध गुरु 
ने कहा है--'किसी स्वतंत्र व्यक्ति में ही ये विशेषतायें होती हैं कि दूसरा कोई 
उसे प्रयोजित न करे ( काम में न लगा दे वे अप्रयोज्य हों ) तथा स्वयं जो 
करण ( साधन ) आदि का, प्रयोग करे । इसे ही कर्त्ता को स्वतंत्रता कहते हैं, 
यह नहीं कि कर्मादि को अपेक्षा न रखने वाला ही स्वतंत्र है।” [ यदि ईश्वर 
स्वतंत्र नहीं होता तो उसके प्रयोजक या उस पर आदेश चलानेवाले कुछ प्रयोजक 
होते । प्रयोजक दो ही काम करता है--या तो अपने अभीष्ठ कार्य का विनाश 
करता है या अनिष्ट काये कराता है। यही परतंत्रता है। लेकिन प्रयोजक कोई 
चेतन हो तभी परतंत्रता है, इसलिए कर्मों के द्वारा ईश्वर यदि प्रयोजित हो तो 
भी कोई हानि नहीं। कर्मों की अपेक्षा न रखना स्वतंत्रता नहीं है। स्वतंत्र 
दूसरों का उपयोग तो करता ही है, इसलिए ईश्वर भी कर्त्ता होकर करण, 
सम्प्रदानादि कारक-चक्र का खूब उपयोग करता है। ] 

इस प्रकार यह सिद्ध हुआ कि भिन्न-भिन्न [ पाप-पुएय ] कर्मों के समूह या 
आशय के फंलस्वरूप मिलने वाले भोग, भोग्य वस्तुएँ ( भो ग-साघन ) और उनके 
उपादान आदि को विश्येष रूप से जानने वाला कर्ता (ईश्वर ) अनुमान आदि 
(<श्रुति-प्रमाण से भी ) से सिद्ध किया जाता हैं। पृज्यपाद बृहस्पति ने इसे 
इस तरह निरूपित किया है--'इस संसार में भोग्य, भोग के साधन, उनके 
उपादान ( प्राप्ति या कारण ) आदि को जो विशेषरूप से जानता है उस (ईश्वर) 
के अतिरिक्त पुरुषों के कमं-समुह के परिणाम का ज्ञाता यहाँ कोई नहीं है ।” 


विशेष--'आशय” पाप और पुरय-रूपी कर्मों के संघात को कहते हैं जो 
फल मिलने के समय तक अंतःकरणा में विराजमान रहता है--आशेरते फल- 
पाकपय॑न्‍्तमन्त:करण इत्याशया: । “भोग' का अर्थ सुख और दुःख से मिलना; भोग 
के साधन >सुख दुःख मिलने की वस्तुएँ--रोग, शोक, द्रव्यप्राप्ति आदि | 
उपादान - मिलकर फल देने वाला कारण ( 80९४७) ०8७४९ ) | 
अन्यत्रापि-- 
५, विवादाध्यासितं सर्व॑ बुद्धिमत्कतेपूवकम्‌ । 
५४ सिद्ध 5 + 
2: कायत्वादावयोः सिद्ध कार्य कुम्मादिक यथा ॥ इति | 
न ५ ० + 
त्वादेवास्य सर्वज्ञत्वं सिद्धम्‌। अज्ञस्य करणासंभवात्‌) 
उक्त च श्रीमन्मगेन्द्रेंः-- 


ड्श्प स्वेदशेनसंम्रहे- 
€ 
६, सर्वज्ञ: सर्बकरेत्वात्साधनाज्ञफलेः सह । 
यो यज्ञानाति छुरुते स तदेवेति सुस्थितम्‌ ॥ इति | 

दूसरी जगह भी कहा है--'संपूर्ण संसार ( पक्ष ) जो विवाद का विषय है, 
वह किसी बुद्धिमान्‌ कर्ता के द्वारा निर्मित है क्योंकि यह ( संसार ) काये है । 
हम दोतों ( पूव॑पक्षी, सिद्धान्ती ) के मत से यह कार्य के रूप में सिद्ध है ही, जिस 
तरह घट आदि को [ हम मान कर किसी कर्ता के द्वारा निर्मित मानते हैं। )! 

चूँकि इस ईश्वर ने सभी वस्तुओं का निर्माण किया है इसीलिए उसकी 
सर्वज्ञता सिद्ध हो गई। अज्ञ व्यक्ति किसी को “उत्पन्न नहीं कर सकता | 
[ जब तक सर्वेज्ञवा नहीं होगी, सभी वस्तुओं का निर्माण नहीं होगा । जो जिसे 
जानता है उसीका निर्माण कर सकता है। ] श्रीमान्‌ मृगेन्द्र ने कहा है--'सभी 
वस्तुओं की उत्पत्ति करने के कारण वह सर्वज्ञ है, वह वस्तुओं को साधन, अंग 
और उनके फल के साथ [ जानता और बनाता है। दक्बे-पूर्णामास यज्ञ का 
संपादन करने वाला व्यक्ति उसके साधनों ( समिधा, पुरोडाशादि ), अंगों (प्रयाज 
आदि ) तथा फल ( स्वर्गादि ) को भी जानता है। ] जो ध्यक्ति जिस काम को 
जानता है, वही काम वह करता है--यह तो अच्छी तरह निश्चित है । 


(३. ईश्वर का शरीर-धारण ) 
अस्तु वहिं स्वतन्त्रः इेथरः कतो। स तु नाशरीरः । 
ए ५३, 
घटादिकार्यस्थ शरीरबता झुलालादिना क्रियमाणत्वदशनात्‌ । 
शरीरबच्े चास्मदादिवदीअरः। क्ठेशयुक्तोब्सवैज्ञः परिमितशक्ति 
आप्नुयादिति चेतू-मैंव॑ मंस्थाः । अशरीरस्याप्यात्मनः स्वश- 
रीरस्पन्दादी कठेवदशनात्‌ । 

[ पूर्व॑पक्षी कहते हैं--] अच्छा मान लिया कि ईश्वर स्वतंत्र कर्ता है किन्तु 
यह भी तो मानना होगा कि वह अशरीर नहीं है ( बरीरधारी है )। घटादि 
कार्यों [ के जो दृष्टास्त आप देते हैं ] वे तो शरीर धारणा करने वलि कुम्भ- 
कारादि के द्वारा निर्मित होते हैं। शरीरधारी ईश्वर मानने का कुपरिणाम यह 
होगा कि वह भी हम लोगों की तरह माना जायगा। [ हमलोगों के समान ] 
क्लेशों से युक्त, असर्वज्ञ होकर केवल एक निश्चित सीमा के ही भीतर शक्ति प्राप्त 
करेगा । [ जैव द्शंनकारों का उत्तर है--] ऐसी बात नहीं समझे । आत्मा तो 
शरीर धारण नहीं करती, किन्तु [ जिस शरीर के भीतर वास करती है उस ] 
अपने शरीर का स्पंदन, संचालन आदि तो वही करती है, [ इंसलिए 'शरीरधारी 
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हो कर्ता होंगे” इस प्रकार की व्याप्ति आप नहीं सिद्ध कर सकते। दरीर की 
सहायंता के बिना भी कोई कर्ता हो सकता है। ईश्वर भी शरीरहीन होकर कर्ता 
हो सकता है। ] 
अम्युपगम्यापि ब्ूमहे । शरीरवच्वेडपि भगवतो न प्रागुक्त- 
दोषानुपद्नः | परमेश्वरस्य हि मलकर्मादिपाशजालासंभवेन प्राकृत॑ 
शरीरं न भवति, किंतु शाक्तम्‌। शक्तिरूपेरीशानादिभिः पश्चमिः 
मन्‍्त्रेः मस्तकादिकत्पनायाम--ईशानमस्तकः, तत्पुरुषवकत्र:, 
अधोरहदयः, वामदेवगुद्यः, सद्योजातपाद्‌ः इैश्वरः--इति प्रसिद्धया 
यथाक्रमालुग्रहतिरोभावादानलक्षणस्थितिलक्षणोद्भवलक्षणकृ त्य- 
पश्चककारणं, स्वेच्छानिमितं तच्छरीरं न चास्मच्छरीरसच्शम्‌ । 
तदुक्त श्रीमन्मृगेन्द्रे :-- 
मलादयसंभवाच्छाक्त वर्पुनेंतादरश प्रभोः ॥ इति । 

अब इसे स्वीकार करें (ईश्वर को शरीर मानें) तो भी कहेंगे कि शरीरधारी 
मानने पर भी भगवान्‌ में पूर्वोक्त दोषों के लगने का प्रसंग नहीं है। परमेश्वर में 
मल, कर्म आदि पाशजालों की संभावना ही नहीं, अतः उसका द्वरीर प्राकृत 
( प्रकृति से उत्पन्न, हम लोगों की तरह का ) नहीं है उसका शरीर शक्ति से 
बना है । [कुछ पा हैं जैसे--मल, प्राशियों के कर्म, माया की आवरणा-शक्ति | 
इन सबों का वर्णन इसी दर्शन में प्रायः अन्त में होगा ।, इन पाशों का क्षेत्र 
प्रकृति है। जिनके शरीर प्राकृत होते हैं उन्हीं में ये पाश रहते हैं। परमेश्वर 
अनादि काल से मुक्त है। यदि ऐसा न मानें तो अनवस्था-दोष उत्पन्न होगा। 
ईश्वर के मुक्त न होने पर कोई उसे मुक्ति देने वाला तो होगा, फिर उसे भी कोई 
मुक्त करेगा इत्यादि । इसलिए कोई न कोई तो अनादि मुक्त होगा ही, जो ईश्वर 
ही है। अनादि मुक्त मानने से पाश-मुक्त भी वह होगा। इसलिए ईश्वर का 
शरीर क्षक्ति ( मातृका, वर्शंमाला ) से निर्मित मानते हैं। ] 

शक्ति के रूप में ईशान आदि पाँच मंत्र हैं जिनके द्वारा परमेश्वर के मस्तक 
आदि की कल्पना की जाती है। बे इस प्रकार हैं--ईश्वर का मस्तक 'ईशान:०* 
( महानारायणोपनिषद्‌, २१ ) मंत्र से बना है, मुखर 'तत्युरुषाय०? ( म०, २० ) 
से, हृदय “अधघोरेम्यो०” ( म०, १९ ) से, गुह्मस्थान 'वामदेवाय० (म०, १८) 
से तथा पाद 'सचद्योजातं०” ( म०, १७ ) मन्त्र से बना है। इस प्रकार की प्रसिद्ध 
होने से, उसका दारीर स्वेच्छा से ही निर्मित हुआ है, वह क्रमशः अनुग्रह (दया) 


३३० सर्वदशेनसंमग्रहे- 


तिरोभाव ( अन्तर्धान 007088|॥९०॥( ), आदान-लक्षण ( संहार ), स्थिति- 
लक्षण ( पालन ) और उमद्भवलक्षण ( सृष्टि )--इन पाँच प्रकार के कार्यों का 
कारण है, इसलिए हम लोगों के शरीर की तरह नहीं है। श्रीमन्मृगेन्द्र ने कहा 
है--'प्रभु के शरीर में मल आदि होता असंभव है, इसलिए [ हम लोगों के शरीर 
की तरह ] उनका शरीर नहीं है, किन्तु उनका शरीर शक्तिनिष्पन्न है। 
विशेष-तस्त्रशास्त्र में मन्‍्त्रों को ही शक्ति माना गया है। मन्त्र का एक- 
एक अक्षर अनुभव शक्ति का प्रतीक है-शक्तिस्तु मातृका जेया सा च जशेया 
दिवात्मिका । मातृकाओं या वर्णामालाओं में ही सारे मन्‍्त्रों की सत्ता होती है। 
कालिकापुराण में कहते हैं-- 
ये ये मन्त्रा देवतानामृषीणामथ रक्षसाम्‌ । 
ते मन्त्रा मातृकायन्त्रे नित्यमेव प्रतिष्ठिता: ॥ 
ईश्वर का छरीर मंत्रमय होने से उसके अवयव भी मंत्रों से ही बनते हैं । 
अन्यत्रापि-- हे 
७. तद॒पुः पश्चभिमन्त्रे! पश्चकृत्योपयोगिमिः । 
ईशतत्पुरुषाघोरवामार्मस्तकादिमत्‌ ॥ इति ॥ 
ननु पश्चवक्त्रस्िपश्वव्गित्यादिनागमेषु परमेश्वरर्थ मुख्यत एव 
शरीरेन्द्रियादियोगः श्रयत इति चेत्‌--सत्यम्‌ , निराकारे ध्यान- 
पूजाइ्संभवेन भक्तानुग्रहकारणाय तत्तदाकारग्रहणाविरोधात्‌ । 
दूसरी जगह भी कहा है--'उसका छारीर पाँच कृत्यों ( अनुग्रह, तिरोभाव, 
संहार, पालन, यृष्टि ) के उपग्रोग में आने वाले पाँच मंत्रों से बना है जो ईशान, 
तत्युरुष, अघोर, वाम आदि के द्वारा मस्तकादि अवयवों का है ।” [ इनमें ईशान- 
मंत्र अनुग्रह के लिए, तत्पुरुष-मंत्र तिरोभाव के लिए अधोर-मंत्र संहार के लिए, 
वामदेव-मंत्र पालन के लिए तथा सद्योजात-मंत्र सृष्टि के लिए उपयोगी है। ] 
अब कोई प्रइन कर सकता है कि आपके आगगमों में ही तो 'पाँच मुँहों से 
युक्त! (पंद्रह आँखों से युक्त! आदि विशेषणों से परमेश्वर के मुख्यतः शरीर, 
इन्द्रिय आदि का संबंध सुनते हैं [फिर उसे सशरीर मानने में क्या आपत्ति है ?] 
ठीक है, निराकार ईश्वर का ध्यान करना, पूजा करना आदि असंभव है इसलिए 
भक्तों पर अनुग्रह करने वाले परमेश्वर के लिए उन आकारों को धारण करने में 
विरोध की कोई बात नहीं । 


तदुक्त श्रीमत्पौष्करे-- 
८. साधकस्य तु रक्षार्थ तस्य रूपमिदं स्मृतम्‌। इति। 


जि ३३१ 
अन्यत्रापि-- 


आकाराांस्त्व॑ नियमादुपास्यो 
न वस्त्वनाकारमुपैति बुद्धि; ॥ इति। 
कृत्यपश्चक च प्रपश्चितं भोजराजेन-- 
९, पश्चविघं तत्क्ृत्यं सृश्टिस्थितिसंहारतिरोभावः । 
तद्दनुग्रहकरणं ग्रोक्त सततोदितस्यास्य ॥ इति। 


जैसा कि श्रीमान्‌ पुष्कर के प्रंथ में लिखा है--साधक की रक्षा के लिए 
ही उस परमेश्वर का ऐसा रूप माना जाता है ।' दूसरी जगह भो कहा गया है-- 
“तुम आकारवान्‌ हो, नियम से उपासना करने के योग्य हो क्योंकि निराकार 
वस्तु का ग्रहरा हमारी बुद्धि नहीं कर सकती |” [ यह भगवान्‌ के समक्ष की गईं 
भक्त की प्रार्थना का खराड है ] । 

भोजराज ने पाँच कृत्यों का निरूपणा इस प्रकार किया है--“उस (परमेश्वर) 
के कृत्य पाँच प्रकार के होते हैं--सृष्टि, स्थिति, संहार, तिरोभाव तथा 
अनुग्रह करना, ये उस निरन्तर जागरूक रहने वाले परमेश्वर के कृत्य हैं।! 

विशेष--उपास्तना का अर्थ है सेवा। इसके कायिक, वाचिक और मानसिक 
तीन भेद हैं। कायिक का अर्थ है पाद्य, अब्यं, स्नान, धूप, दीप, नवेद्य आदि 
पंचोपचार या षोड़शोपचार से पूजा। वाचिक का अर्थ स्तोत्रपाठ करना है। 
मानसिक का अर्थ ध्यान जपादि है। निराकार का खंडन करते हुए ये लोग 
कहते हैं कि निराकार की सेवा मानसिक ही नहीं हो सकती, कायिक और 
वाचिंक की तो बात ही दूर है। निराकार पदार्थ को मन ( बुद्धि ) अपना विषय 
बना ही नहीं सकता क्योंकि विषय बनाने का अर्थ है वस्तु के आकार के समान 
ही बुद्धि में आकार ग्रहण करना, जो निराकार वस्तु के साथ होना असंभव हो 
है। बुद्धि की पकड़ में न आने के कारण वाचिक स्तोत्रपाठ भी नहीं होगा । 
कायिक सेवा तो निराकार की हो .ही नहीं सकती । 


एतचच कृत्यपञ्क शुद्धाध्वविषये साक्षाच्छिवकर्तक कृच्छा- 
ध्वविषये त्वन्तादिद्वारेणेति विवेकः । तदुक्त श्रीमत्करणे-- 

शुद्धेड्घ्वनि शिवः कता ग्रोक्तोड्नन्तोडहिते ग्रभोः ॥ इति । 
एवं च शिवशब्देन शिवत्वयोगिनां मन्त्रमन्त्रेश्वरमहेथर- 
मुक्तात्मशिवानां सवाचकानां शिवत्वप्राप्तिसाधनेन दीक्षादिनों- 


झ्ड्र सबंद्शनसंग्रहे- 


पायकलापेन सह पतिपदार्थे संग्रहः ऋत इति बोद्वव्यम्‌ | तदित्थ॑ 
पतिपदार्थों निरूपितः । 


इन पाँच कृत्यों का संपादन, शुद्ध-मार्ग के विषय में, साक्षात्‌ शिव के ही द्वारा 
होता है, यदि कृच्छ ( कृष्णा या अशुद्ध या अहित ) मार्ग की चर्चा हो तो अनन्त 
आदि अधिकारियों के द्वारा इनका संपादन होता है-यही पार्थक्य है। जेसा कि 
श्रोीमत्‌ करण ( चौथे आगम ) में कहा है-- शुद्ध मार्ग में शिव ही कर्ता कहलाता 
है और अहित मार्ग में शिव के [ प्रयोज्य रूप में विख्यात ] अनन्त कर्ता हैं ।! 

इस प्रकार यह समझ लें कि 'शिव” शब्द के द्वारा, शिवत्व से संबद्ध सभी, 
पदार्थ जैसे मन्त्र, मंत्रेश्वर, महेश्वर, मुक्त आत्मा, शिव--इन सभी का, शैंवदर्शन 
के प्रवचनकर्ताओं का तथा शिवत्व की प्राप्ति कराने वाले साधन, जैसे दीक्षादि 
उपाय समूह, का संग्रह पति-पदार्थ में ही हो जाता है। इस तरह पति पदार्थ का 
निरूपण समाप्त हुआ । 

विशेष--उपसंहार-वाक्य में 'पति” पदार्थ की व्याप्ति पर विचार किया 
गया है। ऊपर कह चुके हैं कि पति का अर्थ शिव है, किन्तु अब विश्लेषण करने 
पर उसका क्षेत्र कुछ बड़ा मालूम पड़ता है। शिवत्व-धर्म से जित पदार्थों का 
संबंध है वे सभी ( शिवत्वयोगी ) पदार्थ पति के अंतर्गत हैं। वे हैं--पाँचों मंत्र, 
मण्डली आदि मन्त्रों के ईश्वर, महेश्वर अर्थात्‌ विद्येश्वर ( जिनका निरूपण तुरत 
ही होने वाला है ), मुक्त आत्मायें तथा स्वयं शिव पदार्थ । मंत्र से जीवविशेष 
का भी बोध होता है जिनका वर्णन विद्येश्वरों के साथ होगा । यही नहीं, इन 
पदार्थों के वाचक शब्द या आचाय॑ भी इसी “पति” पदार्थ के अन्तर्गत हैं। शिवत्व- 
प्राप्ति कराने वाले साधन, जैसे- दीक्षा आदि सारे उपाय-समूह, भी पति ही हैं । 
अतः पति का क्षेत्र बहुत व्यापक है। उसके अनन्तर 'पशु” पदार्थ का निरूपण 
होगा । 


(४. 'पशु! पदार्थ का निरूपण--अन्य मतों का खण्डन ) 
संप्रति पशुपदार्थों निरूप्पते--अनणुः क्षेत्रज्ञादिपदवेदनीयो 
जीवात्मा पशु । न तु चावोकादिवद्‌ देहादिरूपः | नान्‍्य- 
द्टं स्मर॒त्यन्यः' इति न्‍्यायेन प्रतिसंधानानुपपत्तेः । नापि नेया- 
यिकादिवत्यकाइ्यः । अनवस्थाग्रसज्ञात्‌ । तदुक्तम-- 
१०, आत्मा यदि भवेन्मेयस्तस्य माता भवेत्परः । 
पर आत्मा तदानीं स्थात्स परो यदि दृश्यते ॥ इति। 


| ३३३ 


अब हम पशु” पदार्थ का निरूपण करते हैं । जो अणु नहीं है, क्षेत्रज' (शरीर 
का ज्ञाता ) आदि पर्यापवाची शब्दों से जिसका बोध हो, वह जीवात्मा पशु है। 

(१ ) चार्वाक आदि मतबादियों की तरह आत्मा को शरीर के रूप में नहीं 
माना जा सकता क्‍योंकि ऐसी स्थिति में [ दो अवस्थाओं की बातों में स्मृति के 
द्वारा ] संबंध स्थापित नहीं किया जा सकता--एक नियम है कि एक व्यक्ति के 
द्वारा देखी गई बातों का स्मरण दूसरा व्यक्ति नहीं कर सकता । [ यदि आत्मा 
को शरीर मान लेते हैं तो शरीर में अन्तर के साथ-साथ आत्मा भी बदल जायगी । 
बाल्यावस्था में जो शरीर हैं वह तरुणावस्था में नहीं--चार्वाकों के अनुसार 
तब तो आत्मा भी बदल गई होगी । अर्थात्‌ दो अवस्थाओं में दो पृथक-पृथक्‌ 
जीवास्मायें हैं। फिर एक जीवात्मा के काल में होने वाली धटना का स्मरण 
दूसरी जीवात्मा कैसे कर लेगी ? बाल्यावस्था की बात तरुणावस्था में केसे याद 
आयेगी ? अतः चार्वाकों का आत्म-विषयक मत ठीक नहों है। ] 

(२) नैयामिकों की तरह,आत्मा को प्रकाश्य (ज्ेय|:098/0]०) भी नहीं 
मान सकते क्योंकि ऐसा करने पर अनवस्था-दोष होने का भय है । [ आत्मा यदि 
प्रकाइय है तो उसका प्रकाशक या ज्ञाता कोई अवश्य होगा क्योंकि एक ही क्रिया 
(जानना ) में एक ही साथ कोई एक पदार्थ कर्ता और कर्म नहीं हो सकता । 
अब जो दूसरा ज्ञाता ( आत्मा ही को लें ) है उसका भी तो कोई ज्ञाता होगा जो 
उससे पृथक ही होगा। इस प्रकार यह समस्या अनन्त काल तक चलती 
चलेगी । ] जैसा कि कहा ,गया है--'आत्मा यदि मेय ( ज्ञेय ) है तो इसका 
माता ( ज्ञाता, जानने वाला, </ मा ) कोई दूसरा अवश्य होना चाहिए। उसी 
अवस्था में दूसरे ज्ञाता की सत्ता स्वीकरणीय है. जब वह दूसरी आत्मा जानी 
जाय या देखने में आये | [ पहली दशा में अनवस्था होगी, दूसरी दशा में अनुभव 
का विरोध होगा । | 

नच जैनवद॒व्यापकः । नापि बौद्धवत्क्षणिकः । देशकाला- 
स्यामनवच्छिन्नत्वात्‌ । तदप्युक्तम्‌ 
११, अनवच्छिन्नसद्भावं वस्तु यहेशकालतः । 
तन्नित्य॑ विश्व चेच्छन्तीत्यात्मनो विश्वनित्यता ॥ इति। 
नापि अद्वेतवादिनामियेकः । भोगग्रतिनियमस्य पुरुषबहुत्- 
ज्ञापकस्य संभवात्‌ । 

(३ ) जैनों की तरह आत्मा को *व्यापक ( 7०-0०एए७५४॥8 )भी 

नहीं मान सकते और (४) न बौदों को तरह क्षणिक ही । देश और काल 


३३४ स्वेदशेनसंग्रहे- 

( 808०6 870 7४6 ) के द्वारा आत्मा की इयत्ता (अवच्छेद, )॥6 सीमा) 
निर्धारित नहीं हो सकती | [ जेंन लोग आत्मा को अव्यापक्र मानते हैं अर्थात्‌ 
आत्मा की सीमा देश के द्वारा निर्धारित हो जाती है। परन्तु आत्मा देश 
( 5.8०8 ) के द्वारा निर्धारित नहीं हो सकती कि वह अमुक देश में है, अमुक में 
नहीं । स्थान से अव्याप्त रहने पर व्यापक-अव्यापक का प्रइन नहीं उठता, वस्तुतः 
आत्मा विभु (3-07 ए&0778 ) है। अव्यापक मानने का अर्थ है कि देश 
के द्वारा आत्मा अवच्छिन्न ( व्याप्त ) हो जाती है जो अभीष्ट नहों । दूसरी ओर, 
बौद्ध लोग आत्मा को क्षणिक मानते हैं अर्थात्‌ आत्मा काल के द्वारा अवच्छिन्न 
है, परन्तु वास्तव में काल की सीमा में आत्मा नहीं आतो--यह नित्य है। ] 

यह भी कहा गया है--“जो वस्तु देश और काल की इयत्ता से रहित सत्ता 
घारण करती है उसे नित्य और विशभु मानने की इच्छा वे लोग करते हैं, इस 
प्रकार आत्मा की विभ्ुता और नित्यता स्वीकार की जाती है ।! 

(५ ) बद्वैतवादियों की तरह आत्मा को एक ( !४०गां४४४० ) भी नहीं 
माना जा सकता विभिन्न भोगों (सुख और दुःख का साक्षात्कार ) के नियम 
को देखकर यह मादूम होता है कि पुरुष की बहुलता है। [ विभिन्न पुरुष 
विभिन्न भोग भोगते हैं, कोई सुख भोगता है तो कोई दुःख । जो फल राम को 
मिलता है वही मोहन को नहीं--भोगों के इस नियम से पुरुषों की अनेकता का 
अनुमान होता है| कर्मों के द्वारा इसका नियन्त्रण नहीं होता । यदि जीव को 
एक मानें तो अमुक ने यह कर्म किया और अमुक ने नहीं--ऐसा कहना कठिन 
हो जायगा, इसलिए जोवों को अनेक मानें । ] 


नापि सांख्यानामिवाकर्ता । पाशजालापोहने नित्यनिरति- 
शयद्कूक्रियारूपचेतन्यात्मकशिवत्वश्रवणात्‌ । तदुक्त॑ श्रीमन्मृ- 
गेन्‍्द्रेः--'पाशान्ते शिवताश्रुतेः” इति । 

१२, चेतन्यं दृक्क्रियारूपं तदस्त्यात्मनि सबंदा । 

सर्वतश्॒ यतो मुक्तों श्रुयत्ते सर्वतो्मखम्‌ ॥ इति। 
तत्प्रकाशेडपि-- 
१३. मुक्तात्मानोडपि शिवाः कि ल्वेते यत्प्रसादतों मुक्ताः । 
सोड्नादियुक्त एको विज्ञेयः पश्चमन्त्रतनुः ॥ इति। 


(६ ) सांख्यों की तरह हम आत्मा को अकर्ता भी नहीं मान सकते । जब 
पाशों का जाल ( समूह ) समाप्त हो जाता है, तब नित्य और निरतिशय ( सबसे 
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ऊँची ) दृष्टिशक्ति और क्रियाशक्ति के रूप में चेतस्यात्मक शिवत्व की प्राप्त होती 
है, ऐसा श्रुतिवों में कहा है। [ चैतन्य नित्य है, वह हक्‌ और क्रिया के रूप में 
है, अतः वह नित्य रूंप से कर्ता है। बद्ध जीवात्मायें अपनी इन्द्रियों के द्वारा 
विभिन्न क्रियायें करती हैं, यह हम रोज देखते हैं। जो जीव मोक्ष की इच्छा 
रखते हैं वे मल, कर्म आदि पाश-जाल का विनाश करने के लिए व्रत, चर्या 
आदि ज्ियायें ही तो करते हैं । मुक्त आत्मायें भी शिवत्व की प्राप्ति करती डु5 
यह भी तो कम ही है क्योंकि शिवत्व का अर्थ होता है हक्‌ और क्रिया के रूप 
में चैतन्य । क्रिया बिना कर्ता के सम्भव नहीं है इसलिए जीवात्मा कर्ता है।] 
श्रीमान्‌ मृगेन्द्र ने यही कहा है--'पाशों का नाश हो जाने पर शिवत्व-प्राप्ति की 
बात श्रुतियों से सिद्ध है ।” 

हक्‌ ( ४प070 ) और क्रिया ( 0०४०॥ ) के रूप में जो चैतन्य है, 
वह आत्मा में सब समय सब तरह से है क्योंकि मुक्ति होने पर सभी ओर मुख 
( द्वार, अप्रतिहत गति ) वाला चैतन्य सुना जाता है।” [ तात्पय॑ यह है कि 
मुक्ति मिल जाने पर जीव की हकृवक्ति ( ज्ञान ) या क्रियाशक्ति सवंतोगामिनी 
बन जाती है, उसे रोक नहीं सकता। ] तत्त्वप्रकाश में भी कहा है--'मुक्त 
आत्मायें भी शिव ही हैं, किन्तु ये जिसकी कृपा से मुक्त हुई हैं, वह अनादि काल 
से भुक्त परमेश्वर एक ही है जिसका शरीर पाँच मन्त्रों का बना हुआ समझे ।! 

(५. जीव के तीन भेद ) 
पशुस्चिविध ः--विज्ञानाकल-प्रढलयाकल-सकल भेदात्‌ । तत्र 

प्रथमो विज्ञानयोगसंन्यासेमोगेन वा कर्मक्षये सति कर्मक्षयार्थस्य 
कलादिभोगबन्धस्य अभावात्‌ केवलूमलमात्रयुक्तों 'विज्ञानाकल! 
इति व्यपदिश्यते । द्वितीयस्तु ग्रढयेन कलादेरुपसंहारान्मलक्म- 
युक्तः प्रलयाकल” इति व्यवहियते । ठृतीयस्तु मलमायाकर्मा- 
त्मकबन्धत्रयसहितः सकल? इति संलिप्यते । 

पशु तीन प्रकार का है--( १ ) विज्ञानाकल, ( २) प्रलयाकल और ( ३ ) 
सकल । उनमें पहला केवल मल से ही युक्त रहता है ( अन्य तीन पाश्षों से नहीं ) 
तथा विज्ञानाकल कहलाता है क्योंकि इसमें विज्ञान ( परमेश्वर के स्वरूप का 
ज्ञान ), योग ( जप, ध्यान आदि ) और संन्यास से अथवा भोग से ( > कर्मफल 
का भोग कर लेने पर ) कर्म का विनाद हो जाता है तथा कमंक्षय के लिए बनते 
कला ( इनका वर्णान आगे होगा ) आदि भोगबन्ध ( शरीर ) का अभाव रहता 
है। [ जिसमें कला न हो वह अकल है। कम का क्षय हो जाने पर उनका फल- 


३३६ स्वेदशेनसंग्रहे- 


भोग करने वाले शरीर की आवश्यकता नहीं रहती । अतः शरीर के प्रयोजक 
कला आदि या इन्द्रियों का अत्यन्त अभाव हो जाता है इसलिए वह पशु अ-कल 
है| चूँकि विज्ञान के कारण अकलता प्राप्त होती है इसलिए इसे विज्ञानाकल 
कहते हैं । ] दूसरा प्रलयाकल कहलाता है क्योंकि प्रलय ( 0880700०॥ ) 
के द्वारा इसमें कलादि ( शरीर के प्रयोजक ) का विनाश होता है---इसमें मल के 
साथ कर्म भी ( कुल दो पाश ) रहता है। तीसरा सकल है क्योंकि इसमें 
मल, माया, क्म--ये तोन बन्धन या पाश रहते हैं । 


(५ क. विज्ञानाकल जीव के दो भेद ) 
तत्र ग्रथमों दिग्रकारो भवति--समाप्तकछषासमाप्तकलुप- 
भेदात्‌ । तत्राद्यान्‌ कालुष्यपरिवाकवतः पुरुषधोरेयानधिकारयो- 
'यान्‌ अनुग्रह्य अनन्तादिविध्रेश्वराष्टपदं प्रापपति । तदिय्येथ्वराष्टक 
निर्दिष्ट बहुदेवत्ये-- ; 
१४, अनन्तश्चेव सक्ष्मशच तथेव च शिवोत्तमः । 
एकनेत्रस्तयेबेकरुद्रआपि त्रिमूत्तिकः ॥ 
१५, श्रीखण्डश्व शिखण्डी च प्रोक्ता विद्येथरा इमे । इति । 


उनमें पहला ( विज्ञानाकल ) दो प्रकार का है--जिनका कलुष ( मल ) 
समाप्त हो गया है तथा जिनका कलुष समाप्त नहीं हुआ है। जिन लोगों के 
कालुष्य या मल का विनाश ( परिषाक ) हो जाता है वे पुरुषों में श्रेष्ठ हैं तथा 
अधिकार ( ईश्वरप्राप्ति ) के सर्वथा योग्य हैं, उन्हें अनुगृहीत ( उन पर कृपा ) 
करके उन्हें अनन्त आदि आठ विद्येश्वरों के पद पर पहुँचाया जाता है [ --हन्‍्हें 
ही समाप्तकलुष विज्ञानाकल जीव कहते हैं ] आठ विद्येब्वरों का निर्देश बहुदेवत्य 
नामक ग्रन्थ में इस प्रकार हुआ है--'अनन्त, सूक्ष्म, शिवोत्तम, एकनेत्र, एकरुद्र, 
त्रिमृरतति, श्रीकएठ और शिखण्डी--ये ही आठ विद्येश्वर कहे गये हैं |” [ ये विद्येघ्वर 
जीबों में सबसे ऊँचे हैं, इन्हें शिवत्व की प्राप्ति हो जाती है। जीव अधिक से 
अधिक यही पद पा सकता है, यदि जीवावस्था में हो। ये मुक्त नहीं हैं, केवल 
दिव का अनुग्रह प्राप्त किये हुए अधिकारी हैं । समाप्तकलुष से केवल इन विद्येश्वरों 
का ही बोध होता है। ] 
अन्या ( न्त्या ) न्सप्तकोटिसंख्यातान्मन्त्रानलुग्रहकरणान्वि- 


धत्ते। तदुक्त तत्प्रकाशे-- 
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१६. पशवद्धिविधाः प्रोक्ता विज्ञानप्रलयकेवलों सकल! । 
मलयुक्तस्तत्राद्ो मलकर्मयुतो द्वितीयः स्यात्‌ ॥ 


१७, मलमायाकर्मयुतः सकलस्तेषु द्विधा भवेदाद्यः। 
आद्यः समाप्तकलुपोज्समाप्तकल॒ुषो द्वितीयः स्यात्‌ ॥ 


१८, आधद्यानजुग्रह्य शिवो विद्येशत्वे नियोजयत्यष्टो। 
मन्त्राँश करोत्यपराँस्‍्ते चोक्ताः कोटयः सप्त ॥ इति । 
असमाप्तकलुष जीवों को [ शिव ] अनुग्रह करनेवाले सात करोड़ मन्‍्त्रों का 
रूप दे देता है। [ मन्त्र तो कर्म और छारीर से मुक्त रहते हैं, केवल मल उनमें 
रहता है, ये ऐसे जीव-विशेष हैं। ये संख्या में सात करोड़ हैं तथा दूसरे जीवों 
पर दया भी करते हैं । ] तत्त्वप्रकाश में कहा गया है-- 

“तीन प्रकार के पशु होते हैं, केवल विज्ञान, केवल प्रलय तथा सकल । उनमें 
पहला (विज्ञानाकल) मलयुक्त होता है, दूसरा (प्रलयाकल) मल और कर्म से युक्त 
रहता है। सकल में मल, माया और कर्म होते हैं। उनमें प्रथम के दो भेद हैं-- 
समाप्तललुष और असमाप्तकलुष | प्रथम भेद में पड़तेवाले जीवों पर शिव कृपा 
करके विद्येश्वरों के आठ पद प्रदान करता है जब कि दूसरे भेद में आनेवाले 
जीवों को मन्त्रों का पद देता है जो संख्या में सात करोड़ हैं ।” 


सोमशंश्रुनाप्यभिहितम्‌-- 


१९, विज्ञानाकलनामैको ह्वितीयः प्रढयाकलः । 
तृतीयः सकलः शास्त्रेब्लुग्राहमसत्रिविधो मतः ॥ 


२०, तत्राद्यो मलमात्रेण युक्तोडन्यो मलकमंभिः । 
कलादिभूमिपयन्ततच्चेस्तु सकलो युतः ॥ इति। 


सोम-छंभु ने भी ऐसा ही कहा है--'एक विज्ञानाकल नाम का है, दूसरा 
प्रलयाकल, तीसरा सकल--शाख्त्र में ये तीन प्रकार के अनुग्राह्म ( दया के पात्र, 
जीव ) माने गये हैं। उनमें प्रथम केवल मल से ही युक्त रहता है, दूसरा मल 
और कम से युक्त है तथा सकल कला से लेकर भूमि पर्य॑न्त तच््चों ( सात कलायें, 
तीन अन्त:करणा, दस इन्द्रियाँ, शब्दादि पाँच तन्मात्र, आकाशादि भूमिपरय॑न्त 
पाँच तत्त्व 5 कुल ३० तत्त्व ) से युक्त रहता है । 
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३श्८ स्वेदशेनसंग्रहे- 
(५ ख. प्रलयाकल जीव के दो भेद्‌ ) 
प्रछयाकलोडपि द्विविध:--पक्रपाशद्वयस्तह्विलक्षणश्र । तत्र 
मोक्ष कप जप € ५ 
ग्रथमो मोक्ष प्राप्नोति । द्वितीयस्तु परुयष्टकयुतः .कमवशान्ञाना- 
विधजन्मभाग्मवति । तदप्युक्त तच्ग्रकाशे-- 
पलकर्मणी च्रजन्त्येते 
२१. ग्रलयाकलेषु येपामपक्क न्त्येते । 
पुरष्टकदेहयुता योनिषु निखिलासु कर्मंवशात्‌ ॥ इति । 
प्रलयाकल जीव भी दो प्रकार का होता है--जिसके दो पाश ( मल और 
कर्म ) परिपक्क हो गये हैं तथा जिसके दो पाश परिपक्व नहीं हुए हैं । [ परिपक्व 
का अर्थ है जो अपने कार्य को करने में असमर्थ है। दो पाशों के परिपत्र हो 
जाने से भोग की भी हानि हो जाती है और जीव मुक्त होता है। ] इनमें पहले 
प्रकार का जीव मोक्ष प्राप्त करता है जब कि दूसरा पुरयंष्रक ( शरीर ) प्राप्त करके 
कम के वश्ञ में होकर नाना प्रकार के, जन्म प्राप्त करता है। [ पुर्यष्ठक से 'तीस 
तत्वों से बना हुआ शरोर' अर्थ लिया जाता है। वे तत्व हैं--पाँच महाभूत, 
पाँच तन्मात्र, पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, पाँच कर्मेन्द्रयाँ, सात कलादि, तीन अन्त:करण- 
इनके विवरणा के लिए आगे देखें । ] तत्वप्रकाश में यह भी कहा गया है-- 
'प्रलयाकल जीवों में जिनके मल और कर परिपक्व नहीं, वे कर्म के वश में होकर 
पुयंष्टक ( तीस तत्त्वों से बनी ) देह धारण करके सभी योनियों में विचरण करते 
रहते हैं ।” 
पुर्येश्टकमपि तत्रैव निर्दिष्टम-- 
श्र ५ के 
स्पात्युयेष्ठकमन्तःकरणं धीकमकरणानि । इति । 
बिजृतं चाघोरशिवाचार्येण--पुर्यष्टकं नाम ग्रतिपुरुषं नियतः, 
सगादारभ्य कब्पान्तं मोक्षान्तं वा. स्थितः, प्थिव्यादिकलापय- 
न्तखिशत्तत्वात्मक:, सरक्ष्मो देहः | तथा चोक्त तचसंग्रहे-- 
२२. वसुधाद्यस्तत्वगणः ग्रतिपुंनियतः कलान्तोडयम्‌ । 
पर्यटति कर्मवशाद्‌ श्रुवनजदेहेष्वयं च सर्वेषु ॥ इति। 
पुयंश्क का उल्लेख भी उसी स्थान पर हुआ है--अन्तःकरण ( मन, बुद्धि 
जौर अहंकार तथा सात कलादि ), बुद्धि के कर्म ( > ज्ञेय; पाँच भूत + पाँच 


तन्मात्र ) और करण ( साधन अर्थात्‌ दस इन्द्रियाँ क्योंकि वे ज्ञान और कर्म के 
साधन हैं )--इसे पुयष्रक कहते हैं । 
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अधोरशिवाचार्य ने इसका विवरण दिया है--पुर्यष्टक उस सूक्ष्म देह को 
कहते हैं जो प्रत्येक पुरष के लिए निश्चित रहती है, सृष्टि के आरम्भ से लेकर 
कल्प के अन्त तक या मोक्ष के अन्त तक स्थिर रहती है और प्रृथिवी आदि 
कला-पर्यन्त तीस तत्वों से निर्मित होती है । जैसा कि तत्त्वसंग्रह में कहा गया 
है--“वसुधा ( पृथिवी ) से आरम्भ करके कला-पर्यन्त जो तत्त्वों का समृह है वह 
प्रत्येक पुरुष के लिए नियत है तथा कमंसिद्धान्त के अनुसार वह भुवन में उत्पन्न 
होनेवाले (पशु, पक्षी, मनुष्य अ।दि) सभी जीबों के शरीरों में घुभता रहता है। 
तथा चायमर्थः समपद्चत--अन्तःकरणशब्देन मनोबुद्धय- 
हंकारवाचिनाउन्यान्यपि पुंसो भोगक्रियायापन्तरज्ञाणि कला-काल- 
नियति-विद्या-राग-प्रकृति-गुणाख्यानि सप्त तस्तान्युपलक्ष्यन्ते । 
घीकर्मशब्देन ज्ञेयानि पश्चणृूतानि तत्कारणानि च तन्मात्राणि 
विवक्ष्यन्त । करणशब्देन ज्ञानकर्मेन्द्रियद्शक संग्रह्यते । 
इस प्रकार यह अर्थ संपन्न हुआ--'अन्तःकरण' छब्द से, जिससे मन, बुद्धि 
और अहंकार का बोध होता है, पुरुष की भोग-क्रिया में अनिवार्य (अन्तरंग) रूप 
से विद्यमान कला, काल, नियति (अहृष्ट #७॥९), विद्या, राग ([)90प&४0॥ 
विषयासक्ति), प्रकृति और गुण--इन सात तत्त्वों को भी उपलक्षित (गराणेपरव७) 
किया जाता है। 'धीकर्म' शब्द से ज्ञेय पाँच भूतों को और उनके कारणारूप पाँच 
तम्मात्रों को समझा जाता है। 'करण' शब्द से ज्ञान और कर्म की दस इन्द्रियाँ 
लो जाती हैं। [ इस तरह कुल तीस तत्वों को पुर्ये्ठक कहते हैं। ] 
विशेष--कलादि सात तत्वों से सृष्टि का क्रम समझा जाता है। समस्त 
सृष्टि के मूल में माया-तत्त्व है जो' अत्यन्त सुब््म तथा प्रलय-काल में भी नष्ट नहीं 
होने वाला है । परमेश्वर के साथ, सृष्टि के आरंभ में, उसका संपर्क होता है और 
उसमें परिणाम उत्पन्न होते हैं। प्रथम परिणाम कला है जो माया की अपेक्षा 
कम सूक्ष्म तथा प्रलयकाल में नष्ट हो जानेवाली है। अभी भी तीन गुणों की 
उत्पत्ति न होने के कारण यह गुरात्रय से भी परे है। इसके बाद काल आता 
है जो एक ही है, बाद में आने वाली सभी चीजें काल के अधीन हैं । तदनन्तर 
पनियंति को उत्पत्ति होती है जो विभिन्न प्रकार की है क्योंकि जीव के द्वारा किये 
गये पूर्व कर्मों के अनुसार काल के नियम से, जीवों से यह संबद्ध रहती है। 
नियति से विद्या उत्पन्न होती है जिसे चित्त के रूप में जीव का गुण भी मानते 
हैं। उसके बाद राग [ विषयासक्ति ) आता है। यह द्वेष का विरोधी है तथा 
जीव का एक गुण ही है। उपयुक्त ' तो तत्त्व ( विद्या और राग ) प्रत्येक जीव 
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के लिए भिन्न-भिन्न हैं। तब प्रकृति ( स्वभाव ) का तत्त्व उत्पन्न होता है, तब 
तीन गुण आते हैं । 
इन सात तत्वों की उत्पत्ति के बाद ही तीन अन्तः:करण उत्पन्न होते हैं । 
अन्तःकरण के पश्चात्‌ पाँच सूक्षम-तत्त्व ( शब्द, रूप, रस, गन्ष, स्पर्श--ये 
तन्मात्र ) उत्पन्न होते हैं. तथा पाँच स्थूल-तत्त्व ( प्रृथ्वी आदि पाँच महाभूत ) 
उसके बाद आते हैं । पाँच ज्ञानेन्द्रियों और पाँच कर्मेन्द्रियों की उत्पत्ति उसके बाद 
होने पर स्थूल देह बनती है। यह सृष्टिक्रम सांख्यदर्णेत से बहुलांश में समान 
है । यहाँ इन तीस तत्वों को पुयष्टक कहते हैं। 
नजु श्रीमत्कालोत्तरे-- 
मे ५ 
२३, शब्दः स्पशेस्तथा रूप रसो गन्धश्न पश्चकम्‌। 
0 ५ 6 
बुद्धिमनस्त्वहंकारः पुयष्टकम्रदाहतम्‌ ॥ 
इति श्रूयते | तत्कथमन्यथा कथ्यते ? अद्भा, अत एवं च 
तत्रभवता रामकाण्डेन तत्सत्न॑ त्रिंशत्तस्वपरतया व्याख्यायीत्यल- 
मतिग्रपश्चेन । 
अब कोई पूछ सकता है कि श्रीमत्‌ कालोत्तर नामक आगम में ऐसा सुनते 
हैं. झब्द, स्पर्श, रूप, रस, गन्ध इन पाँचों का समूह तथा बुढ्धि, मन और 
अहंकार, ये मिलकर पुरय॑ष्टक कहलाते हैं ।' तो फिर आप लोग यहाँ अन्य प्रकार 
से ( तीस तत्त्वों का पुयंष्टक ) केसे कहते हैं ? ठीक है, इसोलिए तो आदरणीय 
रामकाणड ने उपयुक्त उद्धृत सूत्र ( इलोकात्मक )की व्याख्या इस तरह की है 
कि तीस तत्त्वों का अभिप्राय निकले--अधिक विस्तार क्या करें ? 
विशेष--पुर्यष्टक में दो शब्द हैं 'पुरि > शरीरे, अष्टकम ।' शरीर में आठ 
चीजों का ही वास्तव में ग्रहएा करना चाहिए किन्तु मूल-शब्द को कौन पूछता 
है ? शब्द पड़ा रह जाता है और अर्थ कहाँ-से-कहाँ पहुँच जाता है--पुर्यष्टक + 
तीस तक्‍्वों से निभित झरीर ! कोई आठ तत्तों का निर्देश भी करे तो उसकी 
व्याख्या प्ें ३० तत्वों को समाहित करना ही है । 
२ 
तथापि कथमस्य पुर्यष्टकत्वम्‌ ! अभ्रृततस्मात्रबुद्धीन्द्रिय- 
हक 4 प 5. अ्वभिवरें १, 
कर्मेन्द्रियान्तःकरणसंज्ः पश्चमिवेगं! तत्कारणेन प्रधानेन कलादि- 
वादित्यविरोध' ८ 
पश्चकात्मना वर्गेण चारब्धत्वादित्यविरोधः। तत्र पुयष्टकबुतान्वि- 
शिष्टपुण्यसंपन्नान्‌कांशिदलुशह्य शुवनपतित्वमत्र महेश्वरोज्नन्तः - 
ग्रयच्छति । तदुक्तमू--- 
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कांथिदनुशह्य वितरति श्रुवनपतित्व॑ महेश्वरस्तेषाम्‌ ॥ इति। 

फिर भी इसे पुर्यष्रक कैसे कहते हैं ? [ 'पुर्य्टक” में (आठ शब्द है जिसका 
तात्वय॑ कुछ न-कुछ तो होगा ही। तोस तच्तों वाले पुर्यट्टक में अष्ट' संख्या 
आई केसे ? ] 

इस प्रकार यदि अवान्तर वर्गों के द्वारा हम गिनायें तो विरोध नहीं 
होगा--पश्च महाभूत, पद्च तस्मात्र, पाँच ज्ञनिन्द्रियाँ, पाँच कर्मेन्द्रिीयाँ और तोन 
अम्त:करण--ये पाँच वर्ग हुए; अब इनके कारणस्वरूप तीन ग्रुण, प्रधान 
(- समस्त संसार का मूल कारण, प्रकृति ) तथा कलादि पाँच तत्त्वों ( कला, 
काल, नियति, विद्या, राग ) का वर्ग--ये तोन वर्ग हुए । [ सब मिलकर आांठ 
वर्ग हो जाते हैं। फिर विरोध कैसे ? ] पु्ं्टक से युक्त तथा विशेष पुण्य करने : 
वाले कुछ लोगों पर अनुग्रह ( दया ) करके महेश्वर अनस्त उन्हें इसी संसार से 
भ्रुवन॒पति का पद देते हैं। जैसा कि कहा गया है--'इन लोगों में कुछ पुरुषों 
पर दया करके महेश्वर उन्हें भुवनपति का पद दे देते हैं / [ यहाँ महेश्वर का अर्थ 
विद्येघर है। ] 


(५७ ग. 'सकल' जीव के भेद ) 
सकलो5पि दविविधः । पक्रकलुपापक्वकल॒पभेदात्‌ । तत्रा- 
दान्परमेश्व रस्तत्परिपाकपरिपाठ्या तदनुगुणशक्तिपातेन मण्डल्या- 
बष्टादशोत्तरशतमन्त्रेश्वरपदं प्रापयति । तदुक्तम्‌ू-- 
२४. शेषा भवन्ति सकलाः कलादियोगादहमुखे काले । 
शतमष्टादश तेषां कुरुते स्वयमेव मन्‍्त्रेशान्‌ ॥ 
२५. तत्राष्टी मण्डलिनः क्रोधाद्यास्तत्समाश्र वीरेशः । 
श्रीकण्ठः शतरुद्राः शतमित्यष्टादशाम्यधिकम्‌ ॥ इति । 


सकल भी दो प्रकार का है--पक्ककलुष ( जिनके कलुष पकव हो गये हैं ) 
तथा अपक्कलुष | उनमें पक्ककलुष जीवों को, परमेश्वर, उनके परिपाक की 
प्रणाली को देखकर, उसके अनुसार ही [ हक्‌ और क्रिया को आच्छादित करने 
वाली ] शक्ति का ह्ास होने पर, मणडली आदि एक सौ अठारह मन्त्रेश्वरों ( एक 
प्रकार के जीव ) का पद प्रदान करता है। [ तात्पय॑ यह है कि जैसे-जेसे मल 
आदि पाशों का परिपाक बढ़ते जाता है वेसे-वैसे ही उन पाशों में विद्यमान ज्ञान 
और क्रिया की आच्छादन-शक्ति भी क्षीण होती जाती है। शक्ति क्षीण हो जाने 
से पाश बेचारे कुछ नहीं कर पाते--रहकर भी नहीं रहते । ऐसी दशा में ही 
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जीव मल्त्रेश्र का पद प्राप्त करंता है। इसके पहले सात करोड़ मन्‍्त्रों का वर्शात 
हो चुका है, जो जीव ही हैं--उस पद को प्राप्त करने के अधिकारी ये म्त्रेश्वर 
हो हैं। ] 

जेसा कि कहा गया है--'अवशिष्ट जीव सकल कहलाते हैं क्योंकि यृष्टि के 
आरंभ के समय में इनका संबंध कला आदि के साथ रहता है। इनमें.एक सौ 
अठारह जीवों के शिव स्वयं मन्‍्त्रेश्वर बना देते हैं॥ २४ ॥। इनमें आठ तो 
मरणडली कहलाते हैं, फिर उतने ही क्रोधादि तत्त्व हैं ( +> आठ ), वीरेश और 
श्रीकएठ के बाद एक सौ रुद्र--इस प्रकार कुल ११८ मल्वेश्वर हैं ॥ २५ ॥।' 

विशेष--अहमुंख काल -सृष्टि के आरंभ का समय । यृष्टि को दिन कहते 
हैं तथा प्रलय को रात्रि । दिन का मुख अर्थात्‌ सृष्टि का आरंभ । 


तत्परिपाकाधिक्याजुरोधेन शक्त्युपसंहारेण दीक्षाकरणेन 
मोक्षप्रदो भवत्याचायमृर्तिमास्थाय परमेश्वरः । तद्प्युक्तम्‌-- 
२६. परिपक्कमलानेतानुत्सादनहेतुशक्तिपातेन । 
योजयति परे तस्वे स दीक्षयाचार्यमू्तिस्थः ॥ इति । 
श्रीमन्ृगेन्द्रेडपि-- 
पूर्व व्यत्यासितस्याणोः पाशजालमपोहति ॥ इति। 
उन पाशों का; परिपाक इतना अधिक हो जाता है कि उन्हीं के आग्रह से, 
रोध-शक्ति का सर्वथा विनाश हो जाने पर, उन जीबों के लिए, आचार्य की मूति 
में प्रवेश करके, परमेश्वर दीक्षा के द्वारा मोक्षप्रद बतता है। यह भी कहा गया 
है--'जिनके मल पूरंतः परिपक्क हो जाते हैं, उनकी विनाशक ( उत्सादनहेतु 
ज्ञान की विनाशक ) क्षक्ति को समाप्त करेके, वह परमेश्वर आचार्य की मूर्ति 
( शरीर ) में अवस्थित होकर दीक्षा-दान करके परम तत्त्व से मिला देता है।' 
श्रीमत्‌ मृगेन्द्र में भी यही कहा है--'पहले व्यत्यासित ( अनादि संस्कार से 
मुक्त किये गये ) जीव ( अणु ) के पाश-जाल को ही वंह दूर करता है ।” 
व्याकृतं च नारायणकण्ठेन । तत्सवे तत एवावधार्यम्‌ । 
अस्माभिस्तु विस्तरभिया न ग्रस्त्यते। अपककल॒पान्बद्धानणून्भो- 
७ 
गभाजो विधत्ते परमेश्वरः कमंवशात्‌ । तदप्युक्तम्‌-- 
२७, बद्भाड्छेषानपरान्‌ विनियुडक्ते भोगश्नुक्तये पुंसः । 
* ४ तत्कमंणामनुगमादित्येव॑ कीतिता 
तत्कमंणामनुगमादित्येव॑ * पशवः ॥ इति । 


| ३४३ 


नारायणकर॒ठ ने इसकी व्याख्या भी की है। संब कुछ वहीं से देख लेना 
चाहिए । हम यहाँ केवल विस्तार के भय से नहीं दे रहे हैं । 

जिन जीवों (अणुओं) के कलुष परिपक्क नहीं हुए हैं वे बढ़ हैं। उन्हें परमेश्वर 
कर्म के कारण भोग भोगने देता है। यह भी कहा है--अवशिष्ट बचे हुए दूसरे 
पुरुषों को, जो अपने कर्मों में बेचे हैं, परमेश्वर उनके कर्मों के अनुसार भोग भोगने 
का विधान करता है; इस प्रकार पशुओं या जीवों का निरूपण समाप्त हुआ ।' 


(६. 'पाश” पदार्थे का निरूपण ) 

अथ पाशपदार्थः कथ्यते । पाशश्रतुरविधः--मलकममाया- 
रोधशक्तिभेदात्‌ । ननचु-- 

से + 
२८, शैवागमेषु मुझ्य॑ पतिपशुपाशा इति क्रमात्रितयम्‌ । 

तत्र पतिः शिव उक्तः पशवों हमणवोड्थपश्चकं पाशाः ॥ 
इति पाशः पश्चविधः कथ्यते । तत्कथं चतुर्विध इति गण्यते १ 

अब पाशा पदार्थ के विषय में कहा जाता है। पाश्ष चार प्रकार के हैं-- 

मल, कर्म, माया और रोधशक्ति | कुछ लोग आशंका करते हैं कि निम्नलिखित 
इलोक में पाँच प्रकार के पाश बतलाये गये हैं, फिर आप लोग चार ही प्रकार 
दैसे गिनाते हैं ?--'शैवागमों में मुख्यरूप से पति, पशु और पराश ये क्रमशः 
तीन पदार्थ हैं। उनमें पति शिव को कहते हैं, अणु अर्थात्‌ जीव पशु हैं और 
पाँच पदार्थ पाश, में हैं ।' [ इस आशंका का उत्तर अब दिया जायगा । ] 

उच्यते--ब्रिन्दोमोयात्मनः शिवत्वपदवेदनीयस्य शिवपद- 
प्राप्िसक्षणपरमप्ुक्त्यपेक्षया पाशत्वेडपि तथ्योगस्य विद्येश्वरादि- 
पदप्राम्िहेतुत्वेन अपरमुक्तित्वात्पाशत्वेनालुपादानम्‌ इत्यविरोधः । 
अत॒ए्वोक्त॑ तस्प्रकाशे--पाशाश्रतुर्विधाः स्थु/ इति। 
श्रीमन्मृगेन्द्रेडपि-- 

प्राबतीशोे «५ ५ चतुर्विधम्‌ 

२९, पर बल कम मायाकाय चतुर्विधम । 

पाशजाल॑ समासेन धमो नाज्ेव कीर्तिताः ॥ इति । 

आशंका का उत्तर दिया जाता है--माया के रूप में जो बिन्दु है, जिसे 

'शिवतत्व' भी कहते हैं [ यही पंचम पाश है ]। जिस मुक्ति में शिवपद की 
प्राप्ति हो जाय वही परम-मुक्ति है। इसकी अपेक्षा करने से तो बिन्दु पाश ही है 
किस्तु इससे संम्बन्ध होने पर केवल विद्येघ्र आदि के पदों की प्राप्ति होती है । 


३४४ सर्वदर्शनसंग्रहे- 
इसलिए इससे केवल अपर-मुक्ति ही होती है--यही कारण है फ्रि इसे पाश के 
रूप में नहीं लिया जाता है, इस प्रकार दोनों मतों में कोई विरोध नहीं । 
[ तात्पयं यह है कि पाँचवाँ पाश माणत्मक बिन्दु को मानते हैं, जिसका 
दूसरा नाम शिवतत्व भी है। इस पाश से बद्ध जीव को परामुक्ति, जिसमें 
शिवपद की प्राप्ति होती है, नहीं मिलती; हाँ, अपरा या गौण मुक्ति मिलती है 
क्योंकि यह पाश केवल विद्येश्वर आदि पद ही दे सकता है। मलादि की तरह 
इसकी गति सर्वत्र नहीं है इसलिए इसे पाश नहीं माना जाता । ] 

इसीलिए तत्त्व-प्रकाश में कहा गया है--'पाश चार प्रकार के हैं।! 
श्रीमत्‌ मृग्ेन्द्र में भी कहा गया है--'आवरण का स्वामी ( आवृति + ईश -- 
मल ), बलवान ( रोच्रशक्ति ), कमे तथा माया के कार्य--ये पाशजाल हैं, इनके 
धर्म इनके अपने-अपने नाम ( निर्वेचन करके ) से ही स्पष्ट हैं. [ व्याख्या की 
आवश्यकता नहीं है। 


अस्यार्थः--प्रावणोति प्रकर्षेण/च्छादयत्यात्मनः स्वाभा- 
विक्यो दक्क्रिये इति प्राइतिरशुचिमलः । स च॒ ईशे स्वातन्त्ये- 
णेति इशः । तदुक्तम-- 

३०. एको बनेकशक्तिईकक्रिययोइछादको मलः पुंसः । 


तुषतण्डुलवज्ज्वेयस्ताम्राश्रितकालिकावद्वा ॥ इति । 

इसका यह अर्थ है--( १ ) प्रावरण अर्थात्‌ अच्छी तरह (प्र ) आत्मा 
को स्वभाविक हक्‌ ( ज्ञान ) और क्रिया की शक्तियों को आच्छादित (आवरण) 
करे वह प्रावृति या अपवित्र मल है। साथ-ही-साथ जो स्वतत्रतापूर्वक शासन 
( //ईशू ) करे वह ईश है ( अर्थात्‌ शासक मल ही प्रावृतीश है )। कहा है-- 
“जो एक होने पर भी अनेक शक्तियों ( अनेक प्रकार की आच्छादनशक्ति तथा 
नियामकशक्ति ) से युक्त है_ तथा पुरुष के ज्ञान और क्रिया को ढेँकने वाला है, 
वही मल है। इसका ज्ञान तुष-तरणडुल के संबन्ध की तुलना से करें (आच्छादक 
और आच्छाद् का संबन्ध, या ताम्र-धातु में स्थित कालिका ( जंग या मोरचा 
लगना 7५७४ ) की तुलता से करें ।” 


बल रोधशक्तिः । अस्याः शिवशक्तेः पाशाधिष्टानेन पुरुष- 
तिरोधायकत्वादुपचारेण पाशत्वम्‌ । तदुक्तम-- 
३१. तासामहं वरा शक्तिः सवोलुग्राहिका शिवा । 
धमोनुवर्तनादेव पाश इत्युपच्यते ॥ इति। 


हे ३४५ 
(२ ) बल का अथ्थ रोधशाक्ति है। यह शिवशक्ति ( वस्तु की अपनी 
सामथ्य॑, जेंसे अभि में दहनशक्ति, जल में शैत्योत्यादनशक्ति आदि ) पाश्ष में 
अधिष्ठित होकर पुरुष ( आत्मा ) के स्वरूप को छिपा देती है, इसलिए इसे 
औपचारिक ( आलंकारिक ) विधि से पाश मानते हैं । कहा गया है--'इनमें मैं 
सर्वश्रेष्ठ शक्ति हुँ और सबों पर दया करने वाली शिवा ( कल्याणमयी ) हूँ । 
धर्म ( आश्रय की वस्तुओं के धर्म )के अनुसार चलने के' कारण इसे पाश 
कहते हैं ।” [ ज्ञान और क्रिया की शक्तियों को ढँक देने की सामथ्यं ही रोबशक्ति 
है जो मल में स्थित है। ] 


क्रियते फलार्थिभिरिति कर्म धर्माधर्मात्मक॑ बीजाडकुरवत्प्र- 

बाहरूपेणानादि । यथोक्त श्रीमत्किरणे-- 
यथानादिमलस्तर 
३२, य कर्मोल्पकमनादिकम्‌ । 
यद्यनादि न संसिद्धं वेचित्रयं केन हेतुना ॥ इति | 
(३ ) फल के इच्छुक व्यक्ति जो कुछ करें वह कर्म है जिसमें धर्म और 

अधरमं दोनों ही आते हैं। बीज और अंकुर की तरह प्रवाह के रूप में यह 
अनादि काल से चला आ रहा है। श्रीमत्‌ किरण में कहा गया है--'जिस 
प्रकार मल अनादि है उसी प्रकार जीव के जो थोड़े से कर्म हैं वे भी अनादि ही 
हैं । यदि कर्म को अनादि सिद्ध नहीं करें तो कर्मों की विचित्रता केसे सिद्ध कर 
सकेंगे ? [ इस समय जैसा विचित्र कर्म देखते हैं वेंसा ही वह अनादि भी सिद्ध 
होता है । यदि कम को आदियुक्त मान लें तो उसकी विचित्रता का प्रारंभ 
में कोई कारण जहर देना पड़ेगां। किन्तु कोई भी हेतु दिखलाया नहीं जा 
सकता इसलिए कर्म अनादि ही हैं। ] 

मात्यस्यां शक्त्यात्मना प्रल्ये सर्व जगत्सृष्टो व्यक्ति- 
मायातीति माया। यथोक्त॑ श्रीमत्सोरभेये-- 

३३. शक्तिरूपेण कार्याणि तललीनानि महाक्षये । 

बिकृतौ व्यक्तिमायाति सा कार्येण कलादिना ॥ इति। 

(४ ) प्रलयकाल में शक्ति के रूप में जिसमें समूचा संसार परिमित रहता 

है ( _/ मा ) तथा यृष्टिकाल में अभिव्यक्ति प्राप्त करता है (आ + / या) 
वही माया है। जेंसा कि श्रीमत्‌ सौरभेय में कहा गया है--महाक्षय ( प्रलय ) 
होने पर शक्ति के रूप में सारे काय ( जगत्‌ के पदार्थ ) उसीमें विलीन हो 
जाते हैं और विक्ृति ( सृष्टि ) की अवस्था में कलादि कार्य के द्वारा अभिव्यक्त 


३४६ संबंदशनसंम्रदे- ._ 
हो जाते हैं । [ अतः “माया” शब्द की व्युत्पत्ति है _/मा+आड उपसगंसहित 
या+च्र्‌ के अर्थ में क॒प्रत्यय+टाप्‌ स्त्रीलिंग प्रत्यय । अर्थ होगा--लीन 
होना और अभिव्यक्ति में आना | ] हे 
( ७. उपसंदार ) 

यद्यप्यत्र बहु वक्तव्यमस्ति तथापि अन्थभूयस्त्वभयादु- 
परम्यते । तदित्थं पतिपशुपाशपदाथोस्त्रयः ग्रदर्शिताः 

३४. पतिविद्ये तथाविद्या पशुः पाशश्र कारणम्‌ । 

तब्रिवृत्ताविति ग्रोक्ताः पदार्थाः पट समासतः ॥ 

इत्यादिना प्रकारान्तरं ज्ञानरत्रावल्यादौ ग्रसिद्धम्‌। सर्व॑ 

तत एवावगन्तव्यमिति सर्व समञ्जसम्‌ ॥ 


इति श्रीमत्सायणमाधवीये सर्वदश्शनसंग्रहे शैवद्शनम्‌ ॥ 


+-न>औ+ 5 


यद्यपि यहां पर बहुत कुछ कहना है तथापि ग्रन्थ बड़ा हो जाते के भय 
से अब हम यहीं रुके | तो इस प्रकार पति, पशु और पाश के तीन पदार्थ 
दिखलाये गये । ज्ञानरज्लावली आदि ग्रन्थों में पदार्थों की गणना दूसरे ढंग से 
प्रसिद्ध है--'पति, विद्या, अविद्या, पशु, पाश और कारणा, उस ( कारण ) की 
निवृत्ति के लिए ये छह पदार्थ संक्षिप्त रूप से कहे गये हैं।” वे सब बाते वहीं 
से जानी जायें, इस तरह सारी बातें ठीक हैं । 

इस प्रकार श्रीमान्‌ सायणामाधव के सर्वदरंनसंग्रह में 
शंव-दर्शन [ समाप्त हुआ ] । 


इति बालकविनोमाशड्ूरेण रचितायां सर्वदर्शनसंग्रहस्य 
प्रकाशाख्यायां व्याख्यायां शवदर्शनमवसितम ॥ 


3 ८ ) प्रत्यभिज्ना-दशनम्‌ 


स्वच्छुन्द्टः सुजति संसतिमीश्वरो5यं, 
भावान्विभासयति चात्मनि बिम्बरूपान्‌ | 
अद्वैतरूपबिदित नबतत्त्वमत्र.... 
साक्षाल्कृति दिशति तत्परम समीहे ॥- ऋषिः 


(१. प्रत्यभिज्ञा-द्शेन का स्वरूप ) 


अत्रापेक्षाविहीनानां जडानां कारणत्वं दुष्यतीत्यपरितु- 
ध्यन्तों, मतान्तरमन्विष्यन्तः, परमेश्वरेच्छावशादेव जगन्निमौ्ण 
परिघुष्यन्तः, स्वसंवेदनोपपत्त्या आगमसिद्धप्रत्यगात्मतादात्म्ये 
नानाविधमानमेयादिभेदाभेदशालिपरमेश्वरोडनन्यमुसप्रे क्षित्वलक्ष - 
णस्वातन्थ्यभाक्‌ स्वात्मदर्पणे भावान्प्रतिबरिम्बवद्‌ अवभास- 
यतीति भणन्तो, बाह्माम्यन्तरचयौप्राणायामादिक्लेश+)यासक- 
.. कक» ९ मभिनवं 348 ५. 
लापबेधुर्येण सवंसुलभमभिनत् प्रत्यभिज्ञामात्र परापरसिद्धथुपा- 
यमस्युपगच्छन्तः, परे माहेश्वराः प्रत्यभिज्ञाशास्रमभ्यस्यन्ति । 
महेश्वर-संप्रदाय के ही कुछ दूसरे दाशनिक हैं जो उपयुक्त शैव-दर्शन से 
असंतुष्ठ हैं क्योंकि उस दर्शन के अनुसार अपेक्षारहित ( प्रयोजनशून्य 00: 
+ए९)९४७ ) जड़ पदार्थों की कारण माना गया है जो दोषपूर्णा है। [ लोकिक 
व्यवहार में लोग कहते हैं कि घट-निर्माण के कारण हैं मिट्टी, डंडा, चाक 
आदि । लेकिन वस्तुस्थिति ऐसी नहीं है। न तो केवल मिट्टी से घठ बनता 
है, न केवल चाक से, न डंडे से । अब यदि यह मानें कि ये सब मिलकर घट 
बनाते हैं तब प्रघन होगा कि घट-निर्माश में किसकी अपेक्षा हुई ? मिट्टी, डंडे 
या चाक की तो अपेक्षा नहीं है. क्‍योंकि अपेक्षा किसी चेतन पदार्थ में ही होती 
है, यह चेतन का धर्म है। अब यद्वि कुम्भकार को घट का कारण माने कि 
वह मिट्टी आदि की अपेक्षा रखते हुए घट बनाता है तो ठीक होगा। ठीक 
यही उदाहरण संसार के निर्माण में दिया जा सकता है। कर्म तो जड़-पदार्थ 
है, उससे संसार का निर्माण कैसे हो सकेगा? अब यदि इसी उदाहरण के 
बल पर, कर्मों की अपेक्षा रखनेवाले ईश्वर को संसार का कारण माने तो ठीक 


| 
॥ 
| । 


>>“ से 


३८ सबेदशनसंग्रहे- 
नहीं है क्योंकि ऐसा होने से संसार के निर्माण में ईश्वर पूरांतः स्वतंत्र नहीं 
रहेगा । पूर्ण स्वातंत्रय का अभिप्राय है कि किसी दूसरी वस्तु की अपेक्षा न 
रहे । किसी रूप में दूसरे का सहारा न ले। ] 

इसीलिए ये लोग किसी दूसरे मत की खोज में हैं। ये घोषणा करते हैं 

कि परमेश्वर की. इच्छामात्र से संसार का निर्माण होता है। अपने संवेदन 
( अनुभव ) के द्वारा अनुमान करने से ( उपपत्तिज्अनुमान ) और . शैवागमों 
से सिद्ध होने वाली, प्रत्यक्‌ ( सबों के ऊपर '&॥80७70०76 ) आत्मा 
के साथ तादात्म्य ( एकरूपता 0०090४४9 ) होने पर नाना प्रकार के मान 
( ज्ञान (:0९70078 ) और मेय ( ज्ञेय (70980।७ ) आदि के भेदों 
और अभेदों को धारण करने वाला परमेश्वर ही है; वह ऐसी स्वतन्त्रता धारण 
करता है जिसमें किसी दूसरे की मुलापेक्षिता ( हस्तक्षेप, आवश्यकता ) नहीं 
रहती; वह अपनी आत्मा पर आकाशादि भावों को उसी प्रकार अवभासित 
( व्यक्त ) करता है जिस प्रकार किसी दर्पण पर प्रतिबिम्ब ( परछाई ) 
पड़ता है--इन लोगों का यही मत है। [ आश्यय यह है--जिस प्रकार दपंण 
पर प्रतिबिम्ब पड़ता है उसी प्रकार परमेश्वर अपने ही स्वरूप में सृष्टि, स्थिति 
संहार आदि संसार की सभी क्रियाओं को व्यक्त करता है क्‍योंकि चेतन- 
अचेतन सभी पदार्थ परमेश्वर के अन्तगंत ही हैं, कोई उससे पुथक्‌ नहीं--यही 
अद्वैत तत्त्व है। किन्तु यहां माया न मान कर सब पदार्थों कां ईश्वर में अवभास 
मानते हैं इसीलिए यह दर्शन वस्तुवादी प्रत्ययवाद था [रि०७॥४४० ॥068[78॥ 
कहलाता है। अब परमेश्वर के अन्तर्गत देखें--वहां विद्यमान पदार्थों में भेद और 
अभेद दोनों हैं। वस्तुओं में पारस्परिक भेद है, संसार में नाना प्रकार के ज्ञेय 
पदार्थ हैं जिसके ज्ञान भी प्रथक्‌-पुथक्‌ होते हैं, किन्तु यह संसार परमेश्वर से 
थोड़ा भी भिन्न नहीं है। वृक्ष एक है, शाखाये भिन्न-भिन्न हैं--वैसे ही ईश्वर में भी 
भेद और अभेद दोनों है। यह परमेश्वर प्रत्यगात्मा के साथ तादात्म्य रखता है 
पर इसे जानते कैसे हैं ? या तो अनुमान से या शैवागमों के बल पर । 'मैं 
ही ईश्वर हूँ दूसरा कोई नहीं' इसे ही प्रत्यभिज्ञा कहते हैं क्योंकि यहां साक्षात्कार 

होता है--जीव और ईश्वर का तादात्म्य स्थिर होता है। यही स्वानुभाव 


१, अतोहञ्सौ परमेश्ान: स्वात्मव्योमन्यनर्गलः । 
इयतः सयृष्टिसंहाराडम्बरस्य प्रकाशक: ॥ 
निर्मले मुकुरे यद्धद भान्ति भूमिजलादयः । 
अमिश्रास्तद्वदेकस्मिश्विन्नाथे विश्ववृत्तय: ॥ 
तन्त्रालोक ( २।३-४ ) । 


। ३४६ 


('मैं ईश्वर हूँ" ) अनुमान का आधार है। ईश्वर की स्वतंत्रता भी मानी जाती 
है, वह अपनी इच्छा से ही संसार को बना और मिटा सकता है। ] 

बाह्य -चर्या ( भस्मस्नानादि ), आम्यन्तर-चर्या ( क्राथनादि ), प्राणायाम 
आदि क्लेशप्रद प्रयासों से दूर रह कर, सब लोगों के लिए सुलभ, बिल्कुल 
नवीन, प्रत्यभिज्ञा मात्र को ही परसिद्धि ( मुक्ति ) और अपरसिद्धि ( अम्युदय, 
स्वगंप्राप्ति आदि ) मानते हुए ये महेश्वर-सिद्धान्‍्त वाले श्रत्यभिज्ञाशासत्र का 


अभ्यास करते हैं । 


( २. प्रत्यभिज्ञा-द्शेन का साहित्य ) 

तस्येयत्तापि न्‍्यरूपि परीक्षकः-- 

१. सत्र वृत्तिविंव॒तिलेध्वी बृहतीत्युभे विमशिन्यों । 
प्रकरणविवरणपञ्चकमिति शास्त्र ्रत्यभिज्ञायाः ॥ 


परीक्षकों ( अधिकारियों ) ने इस शास्त्र की सीमा ( इयत्ता ) का भी विचार 
किया है--सूत्र ( संक्षेप में अर्थ को समझाना ), वृत्ति ( सम्बद्ध अर्थ का कथन ) 
विवृति ( विवरण, दूसरे शब्दों के द्वारा अर्थ-वर्णन ), लघु और बृहत्‌ दो प्रकार 
की विमशिनी ( कुछ और अधिक विचार करना ), ये पाँच प्रकार के प्रकरण 
( प्रसंगबोधक या एकार्थप्रतिपादक ग्रंथांश ) और विवरण ( व्याख्यानग्रंथ की 
व्याख्या ) प्रत्यभिज्ञा के शास्त्र ( साहित्य ) हैं। 

विशेष- प्रत्यभिज्ञा-दर्शन का वास्तव में त्रिक-दक्शत नाम होना चाहिए 
क्योंकि इसीसे पूरे दर्शन का बोध हो जाता है। 'स्पन्द' और 'प्रत्यभिज्ञा' तो 
इसके केवल अंगमात्र हैं, भले ही वे आवश्यक ही क्‍यों न हों। ज्िक नाम 
पड़ने में यह कहा जाता है कि ९२ आगमों में केवल तीन--सिद्धा, नामक 
और मालिनी--की प्रधानता होने के कारण ( तंत्रालोक १३५ ), या पर, 
अपर और परापर के त्रिकों का वर्णन करने के कारण ( वही, १।७-२६१ औै या 
अभेदबाद के आलोक में अभेद, भेद और भेदाभेद तीनों का वर्णंन करने के 
कारण इसका नाम त्रिक पड़ा हो । काइसमीर में ही सभी ग्रंथकारों के उत्पन्न 
होने के कारण इसे काइमीरी शैव-सिद्धान्त भी कहते हैं । काइ्मीर में इस दर्शन 
का बहुत प्रचार था, किन्तु गत १०० वर्षों से इसकी परंपरा वहाँ भी समाप्त हो 
गई है। स्मरणीय है कि हिन्दी के सुप्रसिद्ध कवि और नाटककार श्री जयशंकर 
'प्रसाद' के परिवार में भी इसी त्रिक-दर्शन का प्रचार था जिसे उन्होंने अपने 
युग-प्रवतंक महाकाव्य 'कामायनी' में अमर कर दिया है। 


३४० सबेदर्शनसंप्रहे- 

त्रिक-दर्शन शैव सिद्धान्त का ही एक भेद है किन्तु अद्वैतवादी विचारों से 
परिपूर्ण है। ऐसी मान्यता है कि परम शिव ने अपने पाँच मुखों से उत्पन्न शिवा- 
ग़मों की द्वैतवादी व्याख्या देखकर बद्ैत तत्त्व के प्रचार के लिए दुर्वाध्ा ऋषि 
को अपना कार्य-भार सौंपा । दुर्वासा ने अपने तीन मानस पुत्र उत्पन्न किये और 
उन्हें तीन उपदेश दिये--5यम्बक को अद्गैत दर्शन का, आमर्दंक को ढ्वैत का तथा 
श्रीनाथ को द्ैँताद्वैत दर्शन का उपदेश दिया । >यम्बक के द्वारा प्रचारित होने के 
कारण इस दर्शन ( अद्वैतवादी त्रिक ) को त्रैयम्बक दर्शन भी कहते हैं जिससे 
सोमानन्द ( ५५० ई० ) अपने को अ्यम्बक से १९ वीं पीढ़ी में रखता है। बहुत 
संभव है त्रिक-दर्शन का आविर्भाव पंचम शतक में हुआ हो । 


दोनों की विचारधारा एक होने पर भी स्पन्द और प्रत्यभिज्ञां के साहित्य 
पृथक्‌ पृथक्‌ हैं परन्तु दोनों को प्रायः मिला कर ही रखते हैं । प्रत्यिज्ञा-दर्शन के 
पांच प्रकरण विवरण ग्रंथों में ये हैं--सृत्र, वृत्ति, विवुति, लघुविमशिनी, वृहद्‌- 
विमर्शिनी । प्रथम तीन की रचना उत्पल ने की और अंतिम दोनों अभिनव- 
शुत्त की रचनाएँ हैं। इस प्रकार संक्षेपत: दो आचाय॑ ही प्रत्यभिज्ञा-दर्शन के 
सवेस्व्‌ हैं । डा० कान्तिचन्द्र पाएडेव ( अभिनवगुप्त--ऐतिहासिक और दाशैनिक 
अध्ययन, पृ० ८३ ) का कहना है कि दोनों के पूवंज काइमीर के बाहर के 
निवासी थे । सोमानन्द की चौथी पीढ़ी के पूवंज इसे काइ्मीर में अट्टम शतक के 
मध्य में ले आये थे तथा अभिनवगुप्त के पूवंज अत्रिगुप्त को ललितादित्य नामक 
काइ्मीर-नरेश प्रायः ७४० ई० के बाद काश्मीर ले गये थे। तब से दोनों के 
पूवंज वहीं बस गये थे । उक्त दोनों आचार्यों के पूर्व त्रिक का प्रवर्तन वसुगुप्त 
( ८२५ ई० ) ने किया था जिनसे स्पन्द-शाखा का आरंभ होता है। 


चखुग़ुप्त ( 5२५ ई० ) ने अपने 'शिवसूत्र'में तांत्रिक शैबमत को अद्वैत- 
बादी रूप दिया । राजतरंगिणी ( ५॥६६ ) में इन्हें सिद्ध कहा गया है तथा इनके 
दिष्य कल्लट को अवन्तिवर्मा (5५५-८५३ ई०) का समकालिक माना गया है। 
क्षेमराज ने शिवसूत्रविमशिनी में कहा है कि वसुगुप्त को स्वप्न हुआ था कि वह 
महादेव गिरि के एक विज्ञाल शिलाखंड पर उत्कीर्ण शिवसृत्रों का उद्धार करे । 
ये ७७ शिवसृत्र ही इस दर्शन के मूल हैं जो तीन खंडों में बेटे हैं। इसने और भी 
कई पुस्तक लिखीं जैसे--स्पन्दकारिका, स्पन्दामृत, गीता की वासवी टीका तथा 
सिद्धान्त-चन्द्रिका | कललट ( ५५५ ई० ) ने स्पन्दकारिका पर स्पन्डसवंश्व टीका: 
लिखी तथा तस्वाथ॑चिन्तामणि और स्पन्‍्दसृत्र भी इसके लिखे ग्रंथ हैं। रामकण्ठ 
( ९५० ई० ) ने स्पन्दविवरणसारमात्र नामक ग्रंथ लिखा जो स्पन्दकारिका की 
टीका है। भास्कराचाय॑ ( अभिनव के समक्रालिक ) के साथ स्पन्द शाखा का 
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इतिहास समाप्त होता है यद्यपि अभिनव के बाद भी कुछ न कुछ टीकायें 
लिखी गई । 


प्रत्यभिज्ञा शाखा का प्रवर्तन सोम।नन्‍्द्‌ ( ८५५० ई० ) ने अपनी 'शिवदृष्टि! 
के द्वारा किया । इसमें सात अध्यायों में ७०० इलोक हैं । स्पन्द-शाखा में प्रचलित 
रूढ़िवाद के विरुद्ध इसमें तकंबाद की प्रतिष्ठा हुई है। इनके पुत्र और शिष्य 
डत्पल ( ९०० ई० ) थे जिन्होंने ईश्वरप्रत्यभिज्ञा-कारिका, ईश्वर-प्रत्यभिज्ञा-वृत्ति, 
ईश्वर-प्रत्यभिज्ञा-टीका, स्तोत्रावली आदि प्रायः ११ ग्रंथ लिखे । प्रत्यभिज्ञा का 
दाहनिक विवेचन सर्वेप्रथम इन्होंने ही किया | लक्ष्मणगुप्त उत्पल के पुत्र और 
शिष्य भी थे जिन्हें अभिनवगुप्त (९५०-१०२० ई०) के समान बहुमुखी प्रतिमा 
वाले शिष्य को उत्पन्न करने का गौरव प्राप्त है। अमिनवगुप्त का नाम दर्शन 
और साहित्य दोनों ही क्षेत्रों में प्रसिद्ध है। इनके पिता का नाम नरसिहगुप्त था 
जिनसे इन्होंने व्याकरण पढ़ा था। 


अभिनवगुप्त ने प्रायः पचास ग्रन्थ विभिन्‍न विषयों के लिखे। साहित्यिक 
ग्रन्थों में ध्वन्यालोक की टीका लोचन नथा नाव्यशाज् की टीका अभिनवभारती 
अत्यन्त प्रसिद्ध हैं। त्रिक-दर्शन पर इनके ये सुप्रसिद्ध ग्रंथ है--मालितीविजय- 
बातिक, परात्रिशिका विवृति, तन्त्रालोक, तन्त्रसार, परमाथ्थंसार, ईश्वर प्रत्यभिज्ञा« 
विमशिनी, ईश्वर-प्रत्यभिज्ञा-विवृति-विमशिनी इत्यादि । अभिनवगुप्त पर विशेष 
ज्ञान के लिए डा० कान्तिचन्द्र पाण्डेय की पुस्तक ( चौखम्बा से प्रकाशित ) 
देखें । अभिनव के शिष्य क्षेमराज़ (६५७५-१० ५०) ने भी गुरु की तरह ही तंत्र, 
काव्यशास्त्र और शैवदर्शन पर ग्रंथ लिखे । शैव-दर्शन पर स्पन्द-सन्दोह, स्पन्द- 
निर्णय, प्रत्यभिज्ञा हृदय, शिवसूत्रविमशिनी आदि इनमें विख्यात ग्रन्थ हैं। इनके 
शिष्य योगराज (१०७५ ) ने अभिनव के परमार्थ-सार पर विवृति लिबी। 
तब्त्रालोक पर सर्वप्रथम टीका खुभठदत्त (१२०० ) ने लिखी थी यद्यपि 
जयरथ (१२२५ ई० ) की सुविशाल टीका पबवेक' के समक्ष उसकी कीति 
मन्द पड़ गई। भास्करकण्ठ ( १७५० ई० ) ने अभिनव की प्रत्यभिज्ञा- 
विमशिनी पर एकमात्र उपलब्ध ठीका लिखी जिसका नाम भास्करी है। इसके 
अतिरिक्त इन्होंने १४ वीं शती में किसी सो के द्वारा प्राचीन काइमीरी भाधा में 
लिखित लल्ला वाक्य का संस्कृत में अनुवाद क्रिया और योगवासिष्ठ पर ठीका 
लिखी । बरद्राज ते वसुगुप्त के शिवसृत्रों पर वातिक लिखा है। 


इस प्रकार काइमीरी झोव-दर्शन में विपुल साहित्य है जो अपने आलोडन के 
लिए विद्वानों का निरन्तर आवाहन करता है। 


३४५२ स्वदशेनसंग्रहे- 
( ३. प्रथम सूत्र की व्याख्या ) 
तत्रेद॑ प्रथम सत्रसू-- 
२. कर्थचिदासाद्य महेश्वरस्य 
दास्यं जनस्याप्युपकारमिच्छन्‌ "के 
समस्तसंपत्समवा परिहेतु 
तत्प्रत्यभिज्ञामुपपादयामि ॥ इति । 


उनमें यही प्रथम सूत्र है ( वास्तव में प्रत्यभिज्ञासूत्र पर अभिनवगुप्त को टीका 
का मंगलाचरण है )--'किसी प्रकार महेश्वर के दास का पद पाकर और लोगों 
का उपकार करने की इच्छा से सारी संपत्तियों की प्राप्ति करानेवाले प्रत्यभिनज्ञा- 
शास्त्र का मैं आरंभ कर रहा हूँ। 

विशेष--अभिनवगुप्त बहुत बड़े तांत्रिक भी थे और उनका महेश्वर की 
दासता स्वीकार करना सर्वथा उचित है। तांत्रिक और संन्यासी के रूप में 
उन्होंने संसार का बड़ा भारी कल्याए किया था। प्रत्यभिज्ञा सूत्र पर विमशिती 
के आरंभ में ही यह 'छोक दिया गया है। यह स्मरणीय है कि नकुलीश-पाशुपत- 
दर्शन में जहाँ वैष्णवों की ईश्वर-दासता का उपहास किया गया है वहाँ एकः 
माहेश्वर ईश्वर की दासता प्राप्त करने में कठिनाई का अनुभव करते हैं तथा पा 
लेने पर गव॑पूर्वक इसका उल्लेख करते हैं। इसके बाद इसी सूत्र की व्याख्या में 
सारे दर्शन का विपुलांश समझाया जायगा । 


कथंचिदिति-परमे३्वराभिन्नगुरुचरणारविन्दयुगलसमारा- 
धनेन परमेश्वरघटितेन एवेत्यरथः। आसाधेति--आ समन्तात्प- 
रिपूर्णतया सादयित्वा, स्वात्मोपभोग्यतां निरगंलां गमयित्वा । 
तदनेन विदितवेद्यस्वेन परायथंशाख्करणेड्घिकारो दक्शितः। 


अन्यथा ग्रतारणमेव प्रसज्येत । 

कर्थंचित्‌ का यह अर्थ है-गुरु जो परमेश्वर से भिन्न नहीं है, उनके दोनों 
चरणकमलों की आराधना करके; यह आराधना भी परमेश्वर के स्वीकार करने पर 
ही होती है। आसाद्य का अर्थ है--आ अर्थात्‌ चारों ओर से या पूर्णरूप से 
पाकर ( _/सद्‌+णिच्‌ ), था निबंन्ध रूप से अपनी आत्मा के उपभोग करने 
की योग्यता पाकर । [ अभिप्राय यह है कि आत्मा को बन्धनरहित उपभोग प्राप्त 
होता है। यह उपभोग है प्रत्यभिज्ञा के प्रकाशन और परोपकार के द्वारा प्राप्त 
मानसिक संतोष । अभिनवगुप्त आत्मा को उपभोग्यता या संदुष्टि प्राप्त कर चुके 
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हैं इसीलिए प्रत्यभिज्ञा-शास्त्र लिखने का उपक्रम कर रहे है । संतोष तभी होगा 
जब जानने लायक सारी वस्तुएँ जान चुके हों, ज्ञान के विषय में कोई बन्धन 
नहीं हो । ] इस प्रकार इस शब्द से यह दिखलाया जाता है कि सारी ज्ञेय 
वस्तुएँ जान लेने के बाद ही परोषयोगी ( परार्थ ) शास्त्र निर्माण करने का 
अधिकार मिलता है। नहीं तो ( ज्ञान के अभाव में ) लोगों को ठगना ही भर 
हो सकता है। [ यह आशय है--राजा के द्वारा अधिकार मिल जाने पर नौकर 
अपनी नौकरी के अधिकार का इच्छापूरवंक- उपभोग करता है। सूत्रकार ने भी 
अपती इच्छा के अनुसार ईश्वर की दासता प्राप्त की है जो उनके उपभोग के 
योग्य है और जिसमें कहीं कोई रुकावट नहीं | वे सारे ज्ञेय पदार्थ जान चुके हैं, 
इससे अपने अधिकार का उपभोग अच्छी तरह कर सकते हैं,--परोपकार का 
काम कर सकते हैं, प्रत्यभिज्ञा-शासत्र लिख सकते हैं इत्यादि । जो अपना अधिकार 
नहीं जानते, वे केवल दूसरों को ठगते हैं, वास्तव में उन्हें ग्रंथ लिखना नहीं 
चाहिए । यदि ग्रन्थ लिखते हैं तो गलत बातों का भी तो प्रदिपादन कर सकते 
हैं और इस प्रकार वे शास्त्र पढ़नेवालों को मार्ग से भ्रष्ट करेंगे। ] 


मायोत्तीणा अपि महामायाधिकृता विष्णुविरिज्च्यादा 
यदीयैश्चर्यलेशेन दैथरीभूताः स भगवाननवच्छिन्नप्रकाशानन्द- 
स्वातन्त्यपरमार्थों महेथवरः। तस्य दास्यम्‌। दीयतेड्स्मे स्वामिना 
सर्व॑यथामिलपितमिति दासः । परमेश्वरस्वरूपस्वातन्त्र्यपात्र- 

५ 
मित्यथेः । 

विष्णु, विरिश्वि ( ब्रह्मा ) आदि देवता यद्यपि माया को पार कर चुके हैं, 

परन्तु महामाया ( अनस्त माया ) के अधीन हैं। जिम्त शक्ति के ऐश्वर्य के 
केवल लेश ( अल्पांश ) से ये देवता ईश्वर के रूप में माने जाते हैं वही भगवान्‌ 
( ऐश्वयं से युक्त ) महेश्वर है जो असीम ( अनवच्छिन्न ) प्रकाश, आनन्द तथा 
स्वातन्त्य के रूप में है तथा परमतत्त्व भी यही है। उस महेश्वर की दासता 
( पाकर'** )। दास उसे कहते हैं जिसे स्वामी की ओर से सारी अभीष्ट वस्तुएँ 
दी जाती हैं । दूसरे शब्दों में यह कहेंगे कि दास परमेश्वर के ही स्वरूप-- 
स्वतंत्रता-का पात्र होता है। [ परमेश्वर की स्वतंत्रता का थोड़ा अंश दास 
को भी प्राप्त होता है। परमेश्वर के स्वरूप में ये हैं--प्रकाश, आनन्द, स्वातंत्र्य + 
यही परमतत्त्व या परमार्थ ( (]0॥7868 छ०क५ए ) है। ये किसी भी 
पदार्थ के द्वारा व्याप्त नहीं है। ] 
जनशब्देनाधिकारिविषयनियमाभावः प्रादर्शि । यस्य यस्य 
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३४४ सर्वेद्शनसंग्रहे- 
हीद॑ स्वरूपकथनं तस्य तस्य महाफर्ल भवति। प्रज्ञानस्येव 
परमार्थफलत्वात्‌। तथोपदिष्ट शिवच्ष्टो परमगुरुभिभगवत्सोमा- 
नन्दनाथपादेः-८ 
३, एकवारं ग्रमाणेन शाख्राद्वा गुरुवाक्यतः । 
ज्ञाते शिवस्वे स्वस्थे प्रतिपत्त्या दढात्मना ॥ 
४. करणेन नास्ति कृत्यं क्ापि भावनयापि वा । 
ज्ञाते सुवर्ण करणं भावनां वा परित्यजेत्‌ ॥ इति । 


“ज्ञन! शब्द से अधिकारी बनने के विशेष नियमों का अभाव व्यक्त होता 
है। [ जन का अर्थ है सामान्य व्यक्ति । अन्य दर्शनों में जहाँ शास्त्र सुनने के 
लिए कड़े-कड़े नियम बनाये गये हैं, वहीं प्रत्यभिज्ञा का द्वार जनसाधारण के लिए 
खुला है। मुमुक्षु कोई भी हो प्रत्यभिज्ञा-शास्तर सुने । भस्म में स्नान, ब्रत 
आदि किसी नियम की आवश्यकता नहीं ।* ] जिस किसी व्यक्ति को महेश्वर 
के इस स्वरूप का ज्ञान कराया जाय महान फल की प्राप्ति होती है। कारण 
यह है कि प्रक्ृष्ट ज्ञान ( प्रत्यभिज्ञा ) से ही परमार्थ का फल प्राप्त होता है। 
[ महेश्वर के स्वरूप का कथन इस प्रकार होता है--'यह सब कुछ महेश्वर 
हो है”, जिस व्यक्ति को ऐसी बात बतलायी जाती है वह जान लेता है कि 'मैं 
ही महेश्वर हूँ! । इस अद्वैत-तत्व का साक्षात्कार कर लेना ही परमार्थ है, 
महाफल है जो मुमुक्षुओं को प्राप्त होता है। 

शिवदृष्टि नामक अपने ग्रन्थ में परम-गुरु ( शास्त्र-प्रवतंक ) भगवान्‌ पूज्य 
श्री सोमानन्दनाथ ने यही कहा है--जब एक बार प्रमाणों के द्वारा, शास्त्र 
( प्रत्यभिज्ञा ) के द्वारा या गुरुओं की वाणी के द्वारा हंढ़ आत्मा से प्रतिपत्ति- 
पूर्वक ( विश्वासपूर्वक ) सर्वत्र स्थित शिव-तत्त्व का ज्ञान हो जाता है तबन 


१. ईश्वरप्रत्यभिज्ञाविमशिनी ( २२२७६ ) से सूचित होता है कि छास्त्रा- 
ब्ययन के लिए जाति-पाँति का कोई बन्धन नहीं । फिर भी अध्ययन के लिए 
छह वैदिक दर्शनों और वेदाज्ों का अध्ययन पहले से हो क्योंकि इस दर्शन 
अं सबों की आलोचना है । इसके अतिरिक्त भी कहा है-- 

योज्घीती निखिलागमेषु पदविद्यो योगशास्त्रश्रमी, 
यो वाक्यार्थंसमन्वये कृतरतिः श्रीप्रत्यभिज्ञामृते 
यस्तर्कान्तरविश्रुतश्रुततया द्वैताइ्यज्ञानवित्‌ 
सो5स्मिन्स्थादधिकारवान्कलकलप्रायः परेषां रवः ॥ 
99%. छू. 0, ए४४१०ए, ै0०४॥8ए88५७५8, 00. ]7-2. 
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तो किसी करण ( प्रमाणा[दि साधन ) का कोई काम ( आवश्यकता ) है और 
न भावना का ही । सुवर्ण का ज्ञान हो जाने पर करण और भावता को लोग 
छोड़ हो देते हैं ।” 

विशेष--भावना का अर्थ है--पर्यालोचना या विशेष गुणों का चिन्तन । 
इस स्थान पर 'मैं शिव हूँ” इस प्रकार का निरन्तर चिस्तन करना भावना है। 
जब शिव का सर्वस्वरूप में ज्ञान हो जाता है तब उसके ज्ञान के प्रमाणों 
की आवश्यकता नहीं होती और न उक्त चिन्तन या भावना-व्यापार को ही । 
जब्॒ तक 'यह सुवर्श है” इस रूप में सुबर्ण का ज्ञान नहों हो जाता तब तक 
उसके ज्ञान के साघत कसौटी-पत्थर ( ६०७०॥-३५०॥७ ) आदि चीजें ले आते 
हैं। कोई व्यक्ति किसों चोज को अ-सुवर्ण समझ कर त्यागना चाहता हो और 
हम उसे कहें कि यह सुवर्ण ही के रूप में भावतीय है तो यह भावना हुई । 
सुबर्ण का ज्ञान हो जाने परनतों कसौटी की जरूरत है और न ॒सुवर्ण- 
भावना की । रोगमुक्ति के बाद औषधि का क्या काम ? 


(३ क. “अपि! और “उप' दाब्दो के अर्थ ) 


अपिशब्देन स्वात्मनस्तदमिन्नतामाविष्छुबंता पूर्णत्वेन 
स्वात्मनि पराथसंपत्तयतिरिक्तप्रयोजनान्तरावकाशश्र पराकृतः । 
पराथश्र प्रयोजन मवत्येव । तछक्षणयोगात्‌ । न श्वयं देवशापः 
“स्वार्थ एव अयोजनं न परार्थ! इति । अत एवोक्तमक्षपादेन-- 
“यमर्थमधिद्ृत्य प्रवर्तते तत्ययोजनम! (गो ० खू० ११२४) इति । 


“अपि! शब्द के द्वारा, अपनी आत्मा की अभिन्नता उस महेश्वर से स्थापित 
करने वाले पूर्णत्व के कारण, अपनी ही आत्मा में परोपकार का कार्य संपादित 
करने के अतिरिक्त किसी अन्य प्रयोजन की संभावना समाप्त हो जाती है। 
[ अभिप्राय यह है कि आत्मा और महेश्वर एक ही है। अभिनवगुप्त सभी 
लोगों को महेश्वर के समीप पहुँचाना चाहते हैं ( उपकार 5 समीप ले जाना ) 
अर्थात्‌ दास का पद देना चाहते हैं। स्वयं तो दास्य पा हों चुके हैं, लोगों को 
भी देना चाहते हैं । इस प्रकार “अपि' के द्वारा उनकी अपनी प्रत्यभिज्ञा या 
साक्षात्कार का अर्थ समझा जाता है। दास्य-प्राप्ति के लिए सूत्रकार ने 
परमेश्वर के साथ अपनी अभिन्नता का साक्षात्कार किया है--उस आर्थ की 
प्राप्ति इस 'अपि! के द्वारा हो जाती है। फलतः अब सूत्रकार को केवल परोपकार 
ही सूझता है अब -स्वार्थ की भावना तो रही नहों--इसलिए परोपकार के 


३५६ स्वेदशेनसंग्रहे- 


अतिरिक्त सारे प्रयोजनों का खण्डन ही 'अपि' के द्वारा होता है। 'अपि! से 
एक हीं साथ कई चीजें ज्ञात हो जाती हैं। 

[ शास्त्र का | प्रयोजन परोपकार तो हो ही सकता है. क्‍योंकि परोपकार के 
लक्षणों की प्राप्ति प्रस्तुत स्थल में हो जाती है। यह किसी देवता का शाप नहीं 
है कि मनुष्य का प्रयोजन जब होगा तब स्वार्थ ही, परमार्थ नहीं। [ बहुत से 
व्यक्ति निस्वार्थ-माव से परमार्थ ( परोपकार ) में लगे हैं। ] प्रयोजन का लक्षस 
करते हुए अक्षपाद ( गौतम ) अपने न्‍्यायसूत्र में कहते हैं--जिस ( उपादेय या 
त्याज्य ) वस्तु को लक्षित करके [ उसकी प्राप्ति या त्याग के लिए मनुष्य ] 
उपाय करता है वही उसका प्रयोजन कहलाता है। ( न्यायसूत्र ९ १२४ ) । 
[ ऐसी स्थिति में यदि मनुष्य का अभीष्ट--उपादेय--परोपका र हो तो वही 
प्रयोजन है, इसमें सन्देह की क्या बात है?] 

उपशब्दः सामीप्यारथः । तेन जनस्य परमेश्वरसमीपताकरण- 
मात्र फलम्‌ ॥ अत एवाह--समस्तेति । परमेश्वरतालामे हि 
सर्वाः संपदस्तक्रिष्यन्दमख्यः संपन्ना एव, रोहणाचललामे 
रत्लसंपद इव । एवं परमेश्वरतालामे किमन्यत्पाथनीयम्‌ ? 

«उप! शब्द का अर्थ है समीप आना । इसलिए यह ज्ञात होता है कि प्रत्य- 
भिज्ञा-शासत्र का फल केवल परमेश्वर के समीप कर देना ही है, और कुछ नहीं । 
इसीलिए आगे कहा है--“समस्तसंपत्समवाप्तिद्देत॒मः । परमेश्वर का पद पा 
लेने पर ही सारी संपत्तियाँ उस ( परमेश्वर ) के निष्यन्द ( प्रवाहित वस्तु के 
रूप में निकल कर प्राप्त हो जाती हैं. जिस प्रकार रोहणाचल ( मेरुपबँत जिसमें 
रत्न के मैदान हैं और जो स्वयं स्वर्ण का,ही है ) के मिल जाने पर रत्न-संपत्तियाँ 
प्राप्त होती हैं। इस प्रकार परमेश्वर का पद मिल जाने पर और कौन सी ऐसी 
वस्तु है जिसके लिए प्रार्थना की जाये ? 

तदुक्तमुत्पलाचा य;-- 
&, भक्तिलक्ष्मीसमद्धानां किमन्यदुपयाचितम्‌ । 
एतया वा दरिद्राणां किमन्यदपयाचितस्‌ ॥ इंति । 
इस्थं पश्टीसमासपक्षे प्रयोजन निर्दि्म । बहुत्रीहिपक्षे तृप- 
पादयामः । 

जैसा कि उत्पलाचाय॑ ने कहा है--'भक्ति-हपी लक्ष्मी से समृद्ध पुरुषों के 

लिए कौन-सी दूसरी चीज है जिसके लिए वे प्रार्थना करें ? और जो व्यक्ति उस 
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( भक्ति रूपी धन ) से रहित हैं उनके लिए कौन सी वस्तु त्याज्य है ? [ भक्ति 
से रहित व्यक्ति की याचना सभी वस्तुओं के लिए होतो है--याचना की इयत्ता 
तो कहीं है हो नहीं । [96708703 &78 ॥6ए७७ ०१. ] 

इस प्रकार समस्त ““समवापिहेतु” में षष्ठी तत्युरुष समास मानने पर प्रयो- 
जन दिखलाया गया। [ षष्ठीसमास--'सारी संपत्तियों की प्राप्ति का कारण”! । 
बहुत्रीहि समास--'सारी संपत्तियों को प्राप्ति ही जिसका हेतु ( लक्ष्य ) है। ] 
बहुब्रीहि-समास मान लेने पर जो स्थिति होगी उसका निर्शांय अब करते हैं। 


समस्तस्य॒बाह्माभ्यन्तरस्य नित्यसुखादेयां संपत्सिद्ठिः 
तथात्वप्रकाशः, तस्याः सम्यगत्राप्तियंस्थाः ग्रत्यभिज्ञायाः हेतुः 
सा तथोक्ता । तस्य महेश्वरस्य ग्रत्यभिज्ञा, प्रति आभिमुख्येन, 
ज्ञानमू | लोके हि स एवायं चेत्र इति श्रतिसंधानेनामिमुखीभूते 
वस्तुनि ज्ञान प्रत्यभिज्ञेति व्यवहियते। इह्मपि प्रसिद्धपुराणसिद्धाग- 
मालुमानादिज्ञातपरिपूर्ण शक्तिके परमेझ्वरे सति स्वात्मनि अभिध्नुखी- 


भूते तच्छक्तिप्रतिसंधानेन ज्ञानम्देति नूनं स एवेश्वरोडहमिति । 

[ बहुत्रीहि-पक्ष में अ्थं“-] बाहरी या भीतरी समी प्रकार के नित्य-सुख 
आदि संपदाओं की सिद्धि अर्थात्‌ उनके वास्तविक स्वरूप का प्रकाशन होता है। 
उक्त सिद्धि या प्रकाशन को अच्छी तरह से प्राप्त कर लेना ही जिस प्रत्यभिज्ञा 
का हेतु ( लक्ष्य ) है वह [ प्रत्यभिज्ञा ही समस्तसंपत्समवापिहेतु:” के द्वारा व्यक्त 
होती है ]। उस महेश्वर की प्रत्यभिज्ञा का अर्थ है--प्रति अर्थात्‌ अभिमुख होकर 
ज्ञान प्राप्त करना । लौकिक व्यवहार में 'यह वही चेत्र है! इस प्रकार प्रतिसंधान 
( बीती बात का संबन्ध जोड़ना ) करके सम्मुख आई हुई वस्तु का ज्ञान प्राप्त 
करने को “प्रत्यभिज्ञा' ( 8९0०४7४०॥ पहचानना ) कह कर पुकारते हैं। 

यहाँ भो परमेश्वर की सत्ता मानते हैं जिस ( परमेश्वर ) की परिपूर्ण शक्ति 
को प्रसिद्ध पुराणों, सिद्ध आगमों और अनुमानादि प्रमाणों से जानते हैं। जब 
आत्मा हमारे सम्मुख आती है तब परमेश्वर की शक्ति का संबन्ध इससे जोड़ 
लेते हैं ( प्रतिसंघान ), इससे ज्ञान उत्पन्न होता है कि सचमुच मैं भी वही 
ईश्वर हूँ। [ प्रत्यभिज्ञा किसी बीती बात के आधार पर होती है। यहाँ वह 
बीती बात है ईश्वर की आगमानुमानसिद्ध सत्ता । इसी के आधार पर आत्मा 
में ईश्वर की प्रत्यभिज्ञा (साक्षात्कार ) कर लेते हैं। यही प्रत्यभिज्ञा-दर्शन 
नाम पड़ने का कारण है। हम ऊपर देख चुके हैं कि प्रत्यभिज्ञा केवल एक 


जे आज आह, 


श्श्८ सर्वदशनसंग्रहे- 


तामेतां ग्रत्यभिज्ञाम्पपादयामि । उपपत्तिः संभवः । संभव- 
तीति तत्समर्थाचरणेन प्रयोजकव्यापारेण संपादयामीत्यथः । 

[ सूत्र की व्याख्या का उपसंहार करते हुए कहते हैं कि | उक्त गुणों से 
युक्त प्रत्यभिज्ञा का आरंभ कर रहा हूँ । उपपत्ति का यहाँ अर्थ है संभव ( उत्पत्ति 
करना )। संभव हो रहा है - मैं [ प्रत्यभिज्ञा-शासत्र की रचना की ] सामथ्य 
व्यक्त करने वाने वाले आचरण से युक्त प्रयोजक्र ( सूत्रकार, काम कराने 
वाला ) की क्रिया के द्वारा इसकी स्थापना कर रहा हूँ। [ सूत्रकार यहाँ पर 
प्रयोजक है, अपने व्यापार में वह लगा है कि लोग इस शास्त्र को पढ़े । उसका 
व्यापार यही है कि प्रत्यभिज्ञा के उपपांदन के अनुकूल आचरण करे प्रत्यभिज्ञा 
तभी संभव है जब इसकी प्रतिबन्धक विपरीत भावनाओं का विनाश कर 
दिया जाय । दृष्टान्त के लिए अग्नि को लें। शीतकाल में ठंढक बढ़ जाने पर 
अध्ययन करने में असमर्थ छात्र आग पास में रखकर अध्ययन करते हैं । तब 
ऐसा कहा जाता है कि आग ही उन्हें पढ़ा रही है। अभि यहाँ प्रयोजक कर्ता 
है इसका व्यापार यही है कि अध्ययन करने में छात्रों को समर्थ बना दे जिसमें 
उसे शीत का निवारण करना पड़ता है। उसी प्रकार प्रयोजक सूत्रकार प्रत्य- 
भिज्ञाशासत्र को अपने व्यापार से अभिव्यक्ति के समर्थ बनाता है और विरोधी 
भावनाओं का बहिष्कार करता है। ] 


(७. धत्यभिज्ञा के प्रद्शोन की आवश्यकता ) 
यदीश्वरस्वभाव एवात्मा प्रकाशते, तहिं किमनेन प्रत्य- 
भिज्ञाप्रदशनप्रयासेनेति चेत--तत्रायं समाधिः । स्वप्रकाशतया 
सततमवभासमाने5प्यात्मनि मायावशाद्‌ भागेन ग्रकाशमाने 


पूर्णतावभाससिद्धये दकृक्रियात्मकशक्त्याविष्करणेन भ्रत्यभिज्ञा 
ग्रदद्यते 
प्रदहयते । 
[ यह प्रदन हो सकता है कि ] यदि ईश्वर के स्वरूप ( 5 चैतन्य ) के रूप 
में ही आत्मा प्रकाशित होती है ( अर्थात्‌ यदि चेतन्य ही आत्मा के रूप में व्यक्त 
' होता है ) तो प्रत्यभिज्ञा ( आत्मा द्वारा ईबर का साक्षात्कार) को प्रदर्शित करने 
का यह इतना परिश्रम व्यर्थ किया जा रहा है। [ आशय यह है कि आत्मा 
और ईश्वर में एकता यदि पहले ही से सिद्ध है और आत्मा ईश्वर का अपना 


रूप ही है तो अपने आप वह व्यक्त हो जायगी, उसके द्वारा ईश्वर को पहचाने 
जाने की बात तो बिल्कुल व्यथं है। ] 


३० #>-> < अं 2 


4 ३५४६ 


इसका यह समाधान है--आत्मा अपनी प्रकाशन श्क्ति के कारण निरंतर 
अवभासित ( व्यक्त ) होती रहती है, फिर भो माया के कारण उसका यह 
प्रकाशन अंशत: हो होता है। [ आत्मा में चैतन्य का प्रक्राशन होता है किस्तु 
पूर्ण चैतन्य का नहीं; पूर्ण चेंवन्‍्य ईश्वर में है। आत्मा में माया के कारण हो 
पूर्ण चेतन्य का प्रकाशन नहीं होता । साधारण व्यक्तियों को आंशिक चेंतन्य 
का अवभास होता है |] इसलिए पूर्णीता के अवभास की सिद्धि के लिए हकशक्ति 
और. क्रियार्शक्त का आविष्कार करके प्रत्यभिन्ना का प्रदर्शन होता है। 
[ प्रत्यभिज्ञा निष्फल नहीं है। जिशध्न समय ज्ञान और क्रिया दोनों प्रकार की 
शक्तियाँ मिल जाती हैं तब प्रत्यभिज्ञा होतो है कि "मैं वहो ईश्वर हैँ! । तभी 
पूर्णतः: ईश्वर का साक्षात्कार या आत्मा! से एकोकरण संभव है। वस्तुतः 
त्रिक-दर्शन अद्वैतवादी है इसीलिए जोव और ईश्वर का ऐक्य स्थापित किया 
जाता है। ऐक्य होने पर पार्थक्य की जो प्रतीति होती है वह मायाजनित है। 
वह माया अद्वैतवेदान्तियों के. पक्ष में रहकर स्वीकृत होती है। अवभास 
या आभास प्रत्यभिज्ञा-दर्शन का अपना क्षास्त्रोय शब्द है जिसका प्रयोग ये 
लोग प्रकाशन ( )४७78०80&0/०॥ ) के अर्थ करते हैं। सामान्य व्यक्ति के 
लिए जीव भागतः चैतन्य से युक्त है, प्रज्ञोंके लिए पूर्णतः चैतन्ययुक्त । प्रत्यभिज्ञा 
ही यह ज्ञान दे सकती है। ] 


तथा च॒ प्रयोग: “अयमात्मा परमेश्वरो भवितुमहति । 
ज्ञानक्रियाशक्तिमच्चात्‌ । यों यावति ज्ञाता कतो च से ताव- 
तीश्वरः प्रसिद्धेश्वरवद्राजवद्धा । आत्मा च विश्वज्ञाता कतो च। 


तस्मादीश्वरोड्यम!” इति । अवयवपश्चकस्याअ्रयणं मायावदेव 
नेयायिकमतस्य कक्षीकारात्‌ । 

उसे सिद्ध करने के लिए यह प्रयोग ( अनुमान ) है--( १) यह आत्मा 
परमेश्वर बनने में समर्थ है ( २) क्‍योंकि इसके पास ज्ञान और क्रिया की 
वक्तियाँ हैं। ( ३) जो जितनी चीजों का ज्ञाता और कर्ता होता है वह उतनी 
चीजों के लिए ईश्वर ( स्वामी ) है, जेसे संसार-प्रसिद्ध ईश्वर ( मंडलेश्वर, नरेश 
आदि ) हैं या राजा लोग होते हैं। ( ४ ) आत्मा संसार का ज्ञाता और कर्ता 
है; ( ५ ) इसलिए यह आत्मा ईश्वर है।' इन पांच अवयवों वाले ( परार्था- 


१. इन पाँच वाकयों में क्रमशः प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय और 
निगमन के वाक्य हैं। न्यायक्षा(्त्र के अनुसार ही ये पाँचों वाक्य दूसरे शास्त्रों 
में भी प्रयुक्त होते हैं। कहा है--न्यायमूलं स्वृशास्त्रम 


३६० स्वेदशनसं ग्रहे- 


नुमान ) का आश्रय छेते समय नैयायिकों के सिद्धान्त को. स्वीकृत किया गया 
है (या नैयायिकों से पंचावयव अनुमान लिया है ) जिस प्रकार माया का 
विचार [ हमने अद्वैतवेदान्त से लिया है|। 


तदुक्तमुदयाकरसूनुना-- 
७, कवेरि ज्ञातरि स्वात्मन्यादिसिद्धें महेश्वरे । 
अजडात्मा निषेध वा सिद्धि वा विद्धीत कः ॥ 
८. कि तु मोहवशादस्मिन्ब्टटेडप्यजुपलक्षिते । 
शक्त्याविष्करणेनेयं प्रत्यभिज्ञोपदस्यते ॥ 


जैसा कि उदयाकर के पुत्र ने कहा है-( प्रइन है कि ) जब हम जानते 
हैं कि कर्त्ता और ज्ञाता के रूप में जो यह जीवात्मा है वह आदि-सिद्ध महेइ्वर 
ही है, तो फिर कौन ऐसा विवेकशील ( अजडात्मा ) व्यक्ति है जो इस ईश्वर का 
[ जीवात्मा में ] निषेध करे या सिद्धि करे ? [ तात्पयं यह है कि जब स्वात्मा 
और महेश्वर की एकता अनादि काल से सिद्ध है तब हमें इस प्रइन॒पर तनिक् 
भी प्रयास करने की आवद्यकता नहीं--न तो हम जीवात्मा में ईश्वर का निषेध 
कर सकते हैं क्योंकि ऐसा करने से सिद्ध वस्तु का खणडन होगा, और न ही 
इसकी सिद्धि की आवश्यकता है क्‍योंकि स्वयंसिद्ध वस्तु को पुनः सिद्ध करना 
निरथथंक है, कम से कम विवेकी व्यक्ति तो ऐसा नहीं करते । | ॥ ७ ॥ 


[ इसका उत्तर यह होगा-- ] “यद्यपि स्वात्मा में ईश्वर के दर्शन होते हैं 
( ईश्वर का स्वरूप--चेंतन्य कुछ दृष्टिगोचर होता है ) किन्तु मोह या माया के 
कारण यह स्पष्टतठः उपलक्षित ( दिखलाई ) नहीं होता । इसलिए शक्ति का 
( ज्ञानशक्ति और क्रियाश्क्ति का ) प्रतिसंघान ( संबंध-स्थापना ) करने के लिए 
इस प्रत्यभिज्ञा का प्रदर्शन होता है। [ प्रत्यभिज्ञा के द्वारा ही जीवात्मा में 
विद्यमान ज्ञानशक्ति और क्रियाशक्ति का संबंध ईश्वर की ज्ञानशक्ति और क्रिया- 
शक्ति के साथ कर लेते हैं तथा दोनों के बीच अद्वैत-तत्त्व की स्थापना संभव 
होती है। इसीलिए प्रत्यभिज्ञा आवश्यक है। |!॥ ८॥। 


विशेष--सायण-माधव की पुरानी बीमारी फिर उत्पन्न हो गई है । शैंव- 
दर्शन में जिस प्रकार एक-एक बात कहकर उसकी पुष्टि के लिए प्रमाणों का 
अम्बार लगा रहे थे, अब यहाँ भों अनेक उड्धरणों के द्वारा अपनी सुप्रतिपादित 
बातों का पुनः प्रतिपादन करते हैं। क्‍यों न हो -- द्विबंद्धं सुबढं भवति ८ दो बार 
बाँध देने पर अच्छी तरह बेंध जाता है। 


रे ३६१ 
(५. ज्ञानशक्ति और क्रियाशक्ति ) 


तथा हि-- 
९, सर्वेषामिह भूतानां प्रतिष्ठा जीवदाश्रया । 
ज्ञान॑ क्रिया च भूतानां जीवतां जीवन मतम्‌ ॥ 
१०, तत्र ज्ञानं स्वतःसिद्ध क्रिया कार्याश्रिता सती । 
परेरप्युपलक्ष्येत तथान्यज्ञानम्रुच्यते ॥ इति । 
११, या चेषां प्रतिभा तत्तत्पदार्थक्रमरूपिता । 
अक्रमानन्दचिद्रूपः प्रमाता स महेब्वरः ॥ इति च। 
जैसा कि इन श्लोकों से प्रकट है--'इस लोक में सभी प्रणशियों की प्रतिष्ठा 
( स्थिति ) जीव पर ही आश्रित है; जीवित प्राणियों का जीवन भी उनके ज्ञान 
और क्रिया पर निर्भर करता है॥ ९ ॥ अब उन दोनों शक्तियों में ज्ञान तो स्वतः 
सिद्ध है ( ज्ञान का अनुभव अपने आप में ही व्यक्ति करता है, दूसरे लोग किसी 
के ज्ञान को नहीं जान पाते )। किन्तु क्रिया कार्यों पर निर्मर करती है इसलिए 
दूसरे लोग भी इसे जान लेते हैं ( स्वयं को तो क्रिया मालूम रहती ही है )। 


इसी प्रकार दूसरों के ज्ञान को भी जाना जा सकता है (जब कि वह काय॑ के 
रूप में परिणत हो )॥ १० ॥! 


और भी कहा है--इन जीवों में जो यह ज्ञानशक्ति (प्रतिभा) है [ वह देश, 
काल और वस्तु की उपाधियों के द्वारा सीमित है ] वह विभिन्न ज्ञेय पदार्थों का 
पता लगाने पर उसी क्रम से निरूपित है। यही ज्ञानशक्ति प्रमाता ( सज्ञ ) 
महेश्वर है जब कि [ उपाधियों से रहित होने पर ] क्रम से रहित, आनन्द और 
चित्‌ के रूप में यह प्रकट होती है। [ जीव के ज्ञान में उपाधियाँ हैं, ईश्वर की 
ज्ञानशक्ति निरुपाधिक है, आनन्दस्वरूप है और चिद्रप है। यह शुद्ध ज्ञानशक्ति 
है।])'॥ ११॥ 


सोमानन्दनाथपादेरपि-- 
सदा शिवात्मना वेत्ति सदा वेत्ति मदात्मना । इत्यादि। 
ज्ञानाधिकारपरिसमाप्तावपि-- 
१२, तदेक्येन बिना नास्ति संविदां लोकपद्धतिः । 
प्रकाशेक्यात्तदेकत्वं मातेकः स इति स्थितिः ॥ 


३६२ स्वेद्शेनसंग्रहे- 
१३. स एवं विमशत्वेन नियतेन महेश्वरः । 
विमश एव देवस्य छुद्ठे ज्ञानक्रिये यतः ॥ इति। 

पुज्यपाद श्री सोमानन्दनाथ ने भी कहा है--[ महेश्वर का दास अपनी 
आत्मा को ] सदेव शिव के रूप में जानता है, वह उसे आत्मा अर्थात्‌ शिव-शक्ति 
के रूप में जानता है ।! इत्यादि । ( मत्‌ - मैं, आत्मा ) । 

इसके अतिरिक्त ग्रन्थ में जहाँ ज्ञान का अधिकार ( अध्याय, (00 ) समाप्त 
हुआ है, वहाँ पर भी कहा गया है--“उस महेश्वर के साथ एकता स्थापित हुए 
बिना प्रकाश या ज्ञान ( संवित्‌ ) का लौकिक व्यवहार नहीं हो सकता । सभी 
प्रकार के प्रकाजों में एकता होने के कारण महेश्वर-विषयक एकता को जानने 
वाला वह एक ही तत्व है-ऐसी वस्तुस्थिति है। [ तात्पयँ यह है कि सूर्यादि के 
प्रकाश से बहुत सी चीजें प्रकाशित होती हैं, उनका ज्ञाव हमें प्राप्त होता है । 
इस प्रकार सांसारिक ज्ञान की प्रणाली या पद्धति है। इस प्रकार के प्रकाशन 
और महेश्वर के प्रकाशन में एकता है--महेश्वर उसी प्रकार आभासित होता है, 
मोहवद्य हमें दिखलाई नहीं पड़ता । यह एकता तभी सिद्ध होगी जब हम 
उपाधिहीन प्रकाझों में भेद न मानें । यह एकमात्र प्रकाश ही सभी वस्तुओं का 
प्रमाता ( ज्ञाता ) है। ] वही ( प्रकाश, ज्ञान ) एक निश्चित विमर्श ( ज्ञान- 
क्रिया शक्ति ) के कारण महेश्वर कहलाता है क्‍योंकि देवदेव महेश्वर के विम॒श 
का अर्थ ही है शुद्ध ( उपाधिहीन ) ज्ञानशक्ति और क्रियाशक्ति का होना । 

विशेष--ईश्वर के प्रकाश से सम्पूर्णा जगत्‌ प्रकाशित होता है । निरुषाधिक 
ज्ञानशक्ति और ज़ियाशक्ति में ही संपूर्ण जगत्‌ निहित है। ईश्वर के प्रकाशन और 
वस्तुओं का प्रकाशन प्रायः एक ही है। प्रायः इसलिए कि वस्तुओं में देश-काल 
आदि उपाधियाँ लगी हैं। इन के हट जाने पर तो अद्वयतत्त्व ही बच रहता है। 
यह ऐक्य या अद्वयतत्त्व ही महेश्वर हैं। 


( ६. वस्तुओं का प्रकाशन--आमभासवाद्‌ ) 
वि्वतं चामिनवगुप्ताचायें: । तमेव भान्तमनुमाति सब, 
तस्य भासा सर्वभिदं विभाति! ( काठक० २॥२ ) इति श्र॒त्या 
प्रकाशचिद्रुपमहिम्ना सर्वस्य भावजातस्य भासकत्वमभ्युपेयते । 
ततश्र विषयप्रकाशस्य नीलग्रकाशः पीतप्रकाश इति विषयोपराग- 
भेदाड्भेदः । वस्तुतस्तु देशकालाकारसंकोचबेकल्यादभेद एवं। स 
एवं चैतन्यरूपः प्रकाशः प्रमातेत्युच्यते । 


| ३६३ 


आचाये अभिनवगुप्त ने व्याख्या भी की है। एक श्रुतिवाक्य है--“उस 
४ पुरुष के पीछे-पीछे सारी चीजें प्रकाशित होती हैं, उसी के प्रकाश से 
ये सारी चीजें प्रकाशित होती हैं।” ( काठक़० २।२ ) [ इस श्रुति का तात्पय॑ है 
कि महेश्वर के प्रकाशित होने पर सूर्यादि का प्रकाश होता है। जैसे जाते हुए 
पुरुष के पीछे-पीछे बलतने वाले पुरुष की गति स्वतंत्र नहीं होती, उसी प्रकार 
सूर्यादि का प्रकाश स्वतंत्र नहीं होता--उसी महेश्वर के अधीन इनका प्रकाश 
स्फुरित होता है।] इस श्रुति से सिद्ध होता है कि उस प्रकाशस्वरूप, चिद्रूप 
अर्थात्‌ बुद्धिस्वरूप ( महेश्वर ) की महिमा से सारे पदार्थ (> प्रकाश देनेवाले, 
सुययचन्द्रादि ) प्रकाशक कहलाते हैं । इसके बाद विषयों के प्रकाशन में नीला 
प्रकाश ( 5 नीली वस्तु ), पीला प्रकाश ( वस्तु ) इस प्रकार के भेद इसलिए होते 
हैं कि स्वयं विषयों ( 00००४ ) में ही रंग ( ००।०प्रा: ) का भेद है [ और 
ये ही रंग प्रकाश पर पड़कर वस्तु को नीली, पीली बना कर प्रकाशित कराते 
हैं--वस्तुओं में भेद का यही कारण है। ] 

वास्तव में देश, काल और आकार की सीमा ( संकोच ) न होने के कारण 
तत्व तो एक ही है। वही चेतन्य ( बुद्धि ) के रूप में प्रकाश है जिसे हम प्रमाता 
या ज्ञाता भी कहते हैं। [ ईश्वर प्रकाश है तथा चेतन्यरूप है। वही अपनी 
आत्मा के दर्पण पर प्रतिबिम्ब की तरह सभी वस्तुओं को प्रकाशित करता है । 
इसी सिद्धान्त को आभासवाद कहते हैं । ] 


तथा च पढठितं शिवस्तन्रेपु--“चैतन्यमात्मा” ( ११ ) 
इति । तस्य चिद्रृपत्वमनवच्छिन्नविमशत्वमनन्योन्मुखत्वमानन्दे- 
कघनत्व॑ माहेश्वरयमिति पर्यायः | स एवं हयय॑ भावात्मा विमशेः 
शुद्धे पारमार्थिक्यों ज्ञानक्रिये। तत्र प्रकाशरूपता ज्ञानम्‌ । 
स्वतो जगन्निमात्त्व॑ क्रिया । 


जैसा कि शिव्सूत्रों का आरंभ हुआ करता है--चैतन्य ही आत्मा है! 
( ज्षि० सू० ११ )। उसके बहुत से पर्याय भी हैं--चित्‌ ( 008)॥88708 ) 
के रूप में होना, विमर्श अर्थात्‌ ज्ञान-क्रिया-शक्ति का अव्यवहित ( उपाधिहीन ) 
होना, दूसरे पर निभेर न करना (स्वतंत्रता), आनन्द के एकमात्र घन-पिशड 
के रूप में होना तथा सबसे अधिक ऐश्वर्य होना ( महेश्वर होना )। [ ये सभी 
ईश्वर के गुण के पर्यायवाची शब्द हैं । ] इसी को भाव ( धर्म, शक्ति ) के रूप में 


विमर्श मानते हैं, जिसका अर्थ है विशुद्ध ( उपाधिहीत ) पारमाथिक ज्ञान 
और क्रिया । 


३६४ सर्वेदशनसंग्रहे- 


इनमें ज्ञान उसे कहते हैं जिसके द्वारा वस्तुओं का प्रकाशन हो । अपने आप 
से ही समूचे संसार का निर्माण करना क्रिया है। [ ईश्वर के गुणों के पर्यायों में 
वैवमर्श” दाब्द आया है | पूरा शब्द है--ईश्वर के विमर्श का अनवच्छिन्न होना । 
विमर्श अवच्छिन्न तभी होता है जब अआंतिवश हम विमश्े ( ज्ञान और क्रिया ) 
में देश, काल, आकार, वर्ण आदि अवच्छेदक या सीमित करनेवाली उपाधियाँ 
लगा दें । यदि इन उपाधियों का अभाव हो तो विमर्श अनवच्छिन्न अर्थात्‌ 
अव्यवहित होता है । ईश्वर का विमश्ं ऐसा ही होता है। अच्छा, यह बार-बार 
उच्चरित 'विमशे है क्या ? इसका अथ्थ॑ ज्ञान और क्रिया है। ईश्वर के पास 
शुद्ध विमश यानी शुद्ध ज्ञान और शुद्ध क्रिया है। अपने ज्ञान से वे सारी वस्तुओं 
का प्रकाशन करते हैं--सारी वस्तुएं उसी प्रकार सत्य हैं जिस प्रकार स्वयम्‌ 
ईश्वर । सारी वस्तुएँ ईश्वर के आभास से आती हैं, अतः इस दर्शन को वस्तुवादी 
प्रत्ययवाद ( (०७)|७४४० 4068॥80) ) करते हैं। अब रही ईश्वर की क्रिया- 
शक्ति ! तो उससे सारे संसार का निर्माण ही होता है। शक्ति की व्याख्या आगे 
की जायगी। ] 


तत्च निरूपित॑ क्रियाधिकारे-- 
१४, एप चानन्तशक्तित्वादेवमाभासयत्यमून्‌ । 
भावानिच्छावशादेषां क्रिया निमोत्तास्य सा॥ इति। 
उपसंहारेडपि-- 
१५. इत्थं तथा घटपटाद्याकारजगदात्मना । 
तिष्ठासोरेवमिच्छेव हेतुकदेकृता क्रिया ॥ इति । 
इस दर्शन के क्रिया-परिच्छेद में उसका निरूपण भी हुआ है--'वह 
( महेश्वर ) अपनी अपरिमित क्षक्ति होने के कारण उन भावों ( पदार्थों ) को 
प्रकाशित ( आभासित ) -करता है [--यह उसकों ज्ञानशक्ति है |। उसी प्रकार 
अपनी इच्छा से ही वह उक्त पदार्थों का निर्माण करता है जो उसकी क्रिया- 
शक्ति है॥। १४ ॥7 
उपसंहार करते हुए भी कहा गया है--'इस प्रकार घट, पट आदि आकारों 
( पदार्थों ) से भरे हुए संसार के रूप में स्थिर रहने के इच्छुक, हेतुकर्ता ( प्रयोजक 
कर्ता- महेश्वर ) में उत्पन्न जो इच्छा है, वही क्रिया है॥ १५४ 
बिशेष--हेतु का अर्थ प्रयोजक-कर्ता है क्योंकि पाणिनि-मुनि कहते है 
तत्प्रयोजको द्वेतुश्य ( पा० सु० १४५५ )। प्रेरणार्थक क्रिया का प्रयोग 
होने पर दो कर्ता होते हैं--प्रयोज्य और प्रयोजक । रामः पठति । अध्यापकः 


न 
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राम॑ पाठयति | इन वाक्यों में अध्यापक और “राम” दोनों ही कर्ता हैं, 
अध्यापक प्रयोजक या हेतु कर्ता-है जब कि राम प्रयोज्य कर्ता । उसी प्रकार 
इस स्थान में, .“भावा आभासन्ते, महेश्वरो भावानाभासयति' के साथ भी बात 
है--महेश्वर प्रयोजक कर्ता है। महेश्वर को इच्छा होती है--'एको5हं बहु स्यां 
प्रजायेय” | उसकी यह इच्छा ही क्रिया कहलाती है। 
(७. ईश्वर की इच्छा से संसारोत्पत्ति ) 
१६, तस्मिन्सतीदमस्तीति कार्यकारणताउ्पि या। 
साप्यपेक्षाविहीनानां जडानां नोपपच्चते ॥ 
इति न्‍्यायेन यतोी जडस्य न कारणता न वाइनीश्वरस्य 

चेतनस्यापि, तस्मात्तेन तेन जगद्गतजन्मस्थित्यादिभावविकार - 
तत्तद्भेदक्रियासहस्ररूपेण स्थातुमिच्छोः स्व॒तन्त्रस्य भगवतो 
महेश्व रस्पेच्छेव उत्तरो्तरम॒च्छूनस्वभावा क्रिया विश्वकते त्व॑ 
बोच्यत इति | 

“एक वस्तु ( बीज ) के होने पर दूसरी वस्तु ( अंकुर ) की सत्ता होगी-- 
इस प्रकार का जो कार्य-कारण संबंध है वह भी अपेक्षारहित जड़ ( ॥80॥- 
४०7५ ) पदार्थों में नहीं रह सकता ॥ १६॥ ५ 

उपर्युक्त नियम से यह सिद्ध होता है कि जड़ पदार्थ ( परमाणु आदि ) 
संसार के कारण नहीं हो सकते [ क्योंकि इनमें अपेक्षा नहीं है, अपेक्षा किसी 
चेतन में ही रहती हैं |। दूसरो ओर, ईश्वर के अतिरिक्त कोई दूसरा चेतन 
(जैसे जीव ) भी [ संस्तारका कारण नहीं हो सकता क्योंकि उसमें संसार 
उत्पन्न करने की सामम्यं नहीं है। इसलिए घढादि का कारण होने पर भी 
जीव संसार को नहीं उत्पन्न कर सकते ]। इसलिए संसार के जन्म, स्थिति 
आदि भाव-विकारों के रूप में तथा उनके भेदों के रूप में हजारों क्रियाओं के 
द्वारा भगवान्‌ ठहरना चाहता है। उस स्वतंत्र महेश्वर भगवान्‌ की इच्छा, जो 
क्रमदः बढ़ती ही जाती है, हो क्रिया है। दूसरे शब्दों में उसे विश्व का उत्पादन 
( रचना ) भी कहते हैं। 

विशेष--संसार की रचना ईश्वर की इच्छा से ही होती है। जब ईश्वर 
चाहता है कि अपनी क्रियाओं के रूप में अवस्थित रहूँ--एक होकर भी बहुत 
से रूपों में रहू, तब भाव के छह विकारों ( जायते, अष्ति, ब्धते, विपरिणमते, 
अपक्षीयते, विनश्यति-- देखें निरक्त १२ ) और उनके नाना प्रकार के भेदों 


+वकज-झ<+ उसका. 


| 

|| 
| 
|| | 
॥॥ 
|| 
॥ 
| 


बह सबेद्शनसंग्रहे- 

के रूप में संसार को रचना हो जाती है। वस्तुतः क्रिया तो एक ही है--ईश्वर 
की इच्छा, परन्तु उसके विकार इतने प्रकार के हो जाते हैं कि क्रियाये हजारों- 
हजार हो जाती हैं। महेश्वर की इच्छा उत्तरोत्तर बढ़ती जाती है ( उच्छून- 
स्वभावा )--इसीसे विकास होता है जिसका अन्त विनाश में है। इस प्रकार 
संसार की रचना के लिए किसी उपादान की आवश्यकता नहीं। वह केवल 
ईश्वर की एक शक्ति- क्रिया अर्थात्‌ इच्छा-से ही उत्पन्न हो जाता है। इसे 
इस दर्शन के आरंभ में भी कह चुके हैं। केवल इच्छा से संसार की रचना 
मानने के लिए सांसारिक बुद्धि प्रस्तुत नहीं होती । इसी के कारण त्रिक-दर्शन 
को पृष्ठभूमि में तान्त्रिक-मत है। तंत्र के प्रभाव से इच्छामात्र से क्षण भर में 
बहुत सी चीजें उत्पन्न हो जाती हैं। अभिनवगुप्त स्वयं भी एक बड़े तान्त्रिक थे । 
इसके बिना कोई लौकिक दृष्टान्त देना असंभव है । 


इच्छामात्रेण जगन्निमोणमित्यत्र दृशन्तोडपि स्पष्ट निर्दिष्ट-- 
१७, योगिनामपि मृद्धीजे विनेवेच्छावशेन यत्‌। 
घटादि जायते तत्तत्स्थिरभावक्रियाकरस्‌ ॥ इति । 
यदि घटादिक प्रति मृदाद्येव परमार्थतः कारणं स्यात्तर्हि 
कर्थ योगीच्छामात्रेण घटादिजन्म स्यात्‌ ? अथोच्येत--अन्य 
एवं मृद्धीजादिजन्या घठाडुकुरादयो, योगीच्छाजन्यास्त्वन्य 
एवेति । तत्रापि बोध्यसे--सामग्रीमेदात्तावत्कार्य भेद इति स्ब- 


जनप्रसिद्धम्‌ । 

केवल इच्छा करने से ही संसार का निर्माण हो जाता है, इस विषय में 
लौकिक हृष्टान्त भी तो स्पष्टंरूप से ही दिया गया है--थोगी लोग भी मिट्टी 
और बीज के बिना हो केवल इच्छा करके घट और अंकुर उत्पन्न कर देते हैं 
जो [ इन्द्रजाल या आभासमात्र नहीं, प्रत्युत] लौकिक घट और अंकुर की 
त्तरह स्थिर तथा अपनी-अपनी आवदपक क्रियाओं ( जेसे जल लाना, पेड़ 
बनाना ) के संपादन में भी समर्थ हैं--[ ऐसा बहुधा सुना जाता है ]॥ १७ ॥ 

अब यहाँ प्र॒इन होता है क्रि वास्तव में ( पारमाथिक दृष्टि से ) घठादि 
के कारण मृत्तिकादि ही होते हैं। यह कैसी बात है कि योगियों की इच्छा 
करने से ही घटादि पदार्थों का जन्म हो जाता है ? यहाँ उत्तर यह होगा-- 
जो घट और अंकुर मिट्टी और बीज से उत्पन्न होते हैं वे कुछ दूसरे हो हैं । 
[ योगियों की इच्छा से उत्पन्न होने पर भो दूसरे घड़ों गौर अंकुरों का संबंध 
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मिट्टी-बीज से टूटता नहीं। उनका वास्तविक संबंध रहेगा ही । | इसमें भी 
आपको जानना चाहिए कि सामग्री के भेद से कार्य में भेद पड़ता हो है। यह 
तो समूचे संसार में प्रसिद्ध है। [जिन घटों का निर्माण मिट्टी से होता है 
उनमें भी तो सामग्री के भेद के कारण भेद दिखलाई पड़ता है। कम मिट्टी लगाने 
पर छोटा या पतला घड़ा बनता है, दूसरी मिट्टी का दूसरा ही घड़ा होता 
है इत्यादि | सामान्य रूप से घट मिट्टी से ही बनता है। विशेष स्थितियों में 
योगी लोग भी बनाते हैं और ऐसे घटों में पर्याप्त मेद रहता है। ] 


( ८. उपादान कारण और पदार्थों की उत्पत्ति ) 
ये तु वर्णयन्ति नोपादानं विना घटाश्युत्पत्तिरिति, योगी 
ल्विच्छया परमाणून्व्यापारयन्‌ संघटयतीति तेडपि बोधनीयाः । 
यदि परिदृष्टकार्यकारणभावविपर्ययो न हलम्येत तहिं घंटे मद- 
ण्डचक्रादि देहे स्रीपुरुपसंयोगादि स्बमपेक्ष्येत । तथा च योगी- 
च्छासमनन्तरसंजातघटदेहादिसंभवो दुःसमर्थ एवं स्थात्‌ । 
लो लोग कहते हैं कि उपादान ( ॥80९/४७।| ) कारण के बिना घठ आदि 
की उत्पत्ति नहीं हो सकती और उधर योगी अपनी इच्छा से परमाणुओं का 
संचालन करके उनका नवीन संघटन ((0728॥8800॥ ) करता है, ऐसे 
लोगों को भी यह जानना चाहिए कि यदि कार्य-कारण-संबन्ध ( (28पर४8) 
7९।७४४०॥ ) का सुस्पष्ठ उल्लंघन ( विपयंय ४0)8007 ) नहीं हो रहा हो 
( अर्थात्‌ योगियों की इच्छा के बाद ही कार्य संपादित नहीं होकर विलम्ब से 
हो ) तब तो कार्य के उत्पादन के लिए सभी कारणों के व्यापारों की अपेक्षा 
रहेगी ही; घट के लिए मिट्टी, डंडा, चाक आदि की आवश्यकता होगी, शरीर- 
निर्माणा के लिए स्त्री-पुरुष के संयोग आदि की आवश्यकता होगी । ऐसा करने 
पर योगी की इच्छा के तुरत बाद में उत्पन्न होने वाले घट, देहादि की संभावना 
करना बिल्कुल असंगत ही हो जायगा । 
विशेष--इस संदर्भ में उन मतवादियों का उल्लेख किया गया है जो 
योगियों के कार्य में भी सामान्य-नियम के समान कार्य-कारणा-संबंध हुंढ़ने 
का प्रयत्न करते हैं। वे बिना उपादान के कार्योत्पत्ति मानते ही नहीं। यदि 
योगियों की क्रियाओं में कार्य-कारण संबंध नहीं मिला, तो कार्योत्पत्ति को ये 
असंगतः ( 0886)९४४ ) सिद्ध कर देंगे। योगी जो अपनी इच्छा से कार्य 
उत्पन्न किया करते हैं उनमें भी परमाणुओं का संघटन होता हो होगा । किसी 


श्द्ट्८ सर्वदशनसंग्रहे- 


निधन व्यक्ति को योगी आशीर्वाद देकर धनाढ्य बना दें तथा वह व्यक्ति घर 
आकर देखे कि उसके यहाँ मिट्टी के स्थान पर सोने की दीवाल है तो इस 
इच्छात्मक आशीर्वाद में भी स्वरणं के परमाणुओं की क्रिया हुई होगी--किसी भी 
अवस्था में कार्य॑ लिए कारणासामग्री अपेक्षित ही है, वह चाहे सामान्य कार्य 
हो या योगी की इच्छा से उत्पन्न कार्य हो । 

अब योगियों की इच्छा से उत्पन्न कार्य के भी दो भेद संभव हैं--एक तो 
वह जब योगियों की इच्छा ( आशीर्वाद ) के बाद ही कार्य हो जाय और 
दूसरा वह जब इच्छा के बहुत देर के बाद काय॑ उत्पन्न हो । पहली स्थिति में तो 
कार्य-कारण का संबंध स्थिर करना बड़ा ही कठिन है क्‍योंकि बेचारे परमाणुओं 
को संघटित होने का समय कहाँ मिलता है कि उपादान बनकर कार्य उत्पन्न 
करें । हाँ, दूसरी स्थिति में कल्पना कर सकते हैं कि योगियों को इच्छा के 
बाद परमाणुओं को संघटित होने का पर्याप्त अवसर मिलता है जिससे वे काय॑ 
उत्पन्न करते हैं। योगी लोग दोनों तरह के कारय॑ उत्पन्न करते देखे जाते हैं। 
किसी को देखते ही रोगमुक्त कर देते हैं तथा यथासमय पुत्र होने का भी 
आशीर्वाद देते हैं । शीघ्र कार्य॑ करने वाले योगियों की इच्छा से कार्य उत्पन्न 
होने पर कार्य-कारण-भाव की रक्षा तो किसी भी मुल्य पर नहीं हो सकती । 
देर से होने वाले कार्य में भी अलक्षित परमाणु-व्यापार की कल्पना व्यर्थ ही 
है। किसी भी स्थिति में योगियों के काय॑ में कार्य-कारण-भाव का बड़ा भारी 
अपमान होता है जो न्यायशास्त्र की दृष्टि से बहुत बड़ा अपराध हैं। यही उन 
मतवादियों का कथन है । 

अब प्रत्यभिज्ञा-दर्शन वाले अपने पक्ष की रक्षा करते हुए, भगवान्‌ की 
दुहाई देते हुए तथा उनके समक्ष कार्य-कारण-भाव की असंगति को गौण 
बतलाते हुए उत्तर दंगे। 


चेतन एवं तु तथा भाति, भगवान्‌ भूरिभगो महादेवों 
नियत्यलुवर्तनोल्लड्घनघनतरस्वातन्त्रय इति पक्षे न काचिद- 
जुपपत्तिः । अत एवोक्त वसुगुप्ताचार्यः-- 
१८, निरुपादानसंभारमभित्तावेव तन्वते । 
जगबित्रं नमस्तस्मे कलानाथाय शूलिने ॥ इति । 


उपयुक्त असंगति सामान्य चेतन पदार्थों के साथ ही हो सकती है [ अर्थात्‌ 
योगियों के काये में आप भले हो असंगति दिखा दें | किन्तु विपुल ऐश्वये वाले 
भगवान्‌ महादेव तो निर्यात ( ३७४७० ) का अनुवतेन या उल्लंघन करने 
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में बिल्कुल स्वतंत्र हैं, उनके पक्ष में कार्यकारणाभाव के विषय में कोई भी 
असंगति ( ])7०00, 9[7०ए४ं०४ए ) नहीं होती | [ ब्रह्मा नियति 
या अहृष्ट या सांसारिक नियमों का केवल अनुवर्तंतन कर सकते हैं, उल्लंघन 
नहीं । पर ईश्वर के लिए नियति का खंडन बायें हाथ का खेल है--अपनी 
लोला से ही वे नियति ( जैसे--काय्यंकारणभाव ) को काट सकते हैं । बड़े लोगों 
के लिए कोई अनुचित कार्य नहीं । | 


इसीलिए आचार्य वसुगुप्त ने कहा है--जो बिना किसी भित्ति (आधार ) 
के [ शून्य प्रदेश में ] बिता उपकरणों के समूह का सहारा लिए, इस विचित्र 
संसार की रचना करता है कलाओं के उस स्वामी शूलधारी भगवान्‌ शिव को 
मैं प्रणाम करता हूँ ।' 


विशेष--इस मंगल-इलोक में यह प्रदर्शित है कि महेश्वर को संसार की 
रचना करने में न किसी आधार की आवश्यकता पड़ती है और न किसी सामग्री 
की ही । उसकी इच्छा ही क्रिया है, विश्व की रचना है। 


(९. विभिन्न प्रश्न-जीव और संसार का संबंध ) 


ननु प्रत्यगात्मनः परमेथराभिन्नत्वे संसारसंबन्धः कर्थ॑ 
भवेदिति चेत्‌--तत्रोक्तमागमाधिकारे-- 


१९, एप ग्रमाता मायान्धः संसारी कर्मगरन्धनः। 
विद्यादिज्ञापितेश्वयर्चिद्धनो मुक्त उच्यते ॥ इति । 


अब प्रइन है कि जब प्रत्यगात्मा ( जीव [7070४008] 8९ ) को पर- 
मेश्वर से अभिन्न ही मानते हैं तो जीव का संबन्ध संसार से केसे होगा ? इसका 
उत्तर उसी द््षंन में आगरमों का वर्णन “करनेवाले परिच्छेद में हुआ है-- 
यह प्रमाता ( ज्ञाता जीव ) माया से अंधा होकर ( ईश्वर के स्वरूप के विषय में 
ज्ञान न रहने के कारण ) कम के बन्धन में पड़ा हुआ संसार में ही रहता है । 
विद्या ( प्रत्यभिज्ञा ) आदि के द्वारा जब उसे ऐश्वयं ( ईश्वर के स्वरूप ) का ज्ञान 
प्रा्त कराया जाता है [ कि वह ईश्वर ही है ] तब चित्‌ की मूति बनकर [ हक्‌- 
दाक्ति और क्रियाशक्ति से युक्त होकर | वह मुक्त कहलाता है ॥ १९ ॥! [ यही 
जीव औौर संसार का संबन्ध है कि मुक्ति के पूर्व तक जीव इस संसार में ही 
विचरणा करता रहता है। ] 
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३७० संबंदशनसंग्रहे- 
(९. क. प्रमेय को लेकर बद्ध और मुक्त में भेद ) 


नजु प्रमेयस्य प्रमात्रभिन्नत्वे बद्धमुक्तयोः अमेय प्रति को 
| ९७५ 053 2 
विशेषः १ अत्राप्युत्तरमुक्त तच्ाथसंग्रहाधिकारे-- 
२०. मेय॑ साधारणं युक्तः स्वात्माभेदेन मन्यते। 
महेश्वरो यथा बढ्धः पुनरत्यन्तमेदवरत्‌ ॥ इति | 

दूसरा प्रइन है कि प्रमेय ( 70808 ) पदार्थ प्रमाता ( एुपर०छ७॥ ) 

से अभिन्न होता है तब प्रमेय को लेकर बद्ध और मुक्त जीवों में क्या अन्तर 

होगा ? [ इस प्रइन का यह आशय है--प्रत्यभिज्ञा-दशन की यह मान्यता स्पष्ट 

है कि ईश्वर अपनी 'बहु स्याम्‌' की इच्छा से संपूर्ण जगत्‌ के रूप में स्वयं ही 

आविमुंत होता है। इस प्रकार जीव तो परमेश्वर से अभिन्न हैं ही, पृथ्वी आदि 

अमेय पदार्थ भी ईइवर से अभिन्न हो हैं । किसी में कोई भेद-भाव नहीं । परिणाम 

यह होगा कि प्रमेय ( पृथ्वी आदि पदार्थ ) और प्रमाता ( जीव ) में भी एकता 

या अभिन्नता हो जायगी । जीव के दोनों भेद ( बद्ध और मुक्त ) एक ही प्रकार 

जले प्रमेथ का प्रयोग करेंगे। बड़ और मुक्त जीवों में फिर अन्तर ही क्या 
रहा ? ] 

इसका भी तत्त्वाथों का संग्रह (संकलन ) करनेवाले परिच्छेद में दिया गया 

है--'मुक्त जीव महेश्वर के समान ही सभी प्रमेय पदार्थों ( अच्छा-बुरा, सुन्दर- 

कुरूप, अमृत-विष ) को अपनी आत्मा से अभिन्न समझते हुए समान-रूप से 

देखता है ( अर्थात्‌ विषयों में वह भेद-भाव नहीं करता है )। दूसरी ओर, बद्ध 

जीव [ अभेद का ज्ञान न होने के कारण | प्रमेय पदार्थों में कई प्रकार के भेद 

देखता है ( अमृत और विष को एक दृष्टि से नहीं देखता है )॥ २० ॥' 


( १०. प्रत्यभिज्ञा की आवश्यकता--अर्थक्रिया में भेद ) 


नलु आत्मनः परमेश्वरत्वं स्वाभाविक चेन्नार्थः प्रत्यमिज्ञा- 
प्राथनया । न हि बीजमग्रतिज्ञातं सति सहकारिसाकल्येड्डुरं 
नोत्पादयति । तस्मात्कस्माद्वात्मप्रत्यभिज्ञाने निबेन्ध इति चेत्‌- 

उच्यते । श्रृणु ताबदिद रहस्यम्‌ । द्विविधा दयथक्रिया-- 
बाह्याडुरादिका, प्रमातविश्रान्तिचमत्कारसारा प्रीत्यादिख्पा च | 
तत्राद्या प्रत्यभिज्ञानं नापेक्षते । द्वितीया तु तदपेक्षत एवं । 
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यहाँ यह प्रइन हो सकता है कि परमेश्वर हो जाना यदि आत्मा का स्वाभा- 
विक गुणा हो है तो प्रत्यभिज्ञा की प्रार्थना करना तो निरथंक ही न है ? यदि 
सारी सहकारी सामग्रियाँ तैयार हों और बीज का प्रत्यक्षीकरण नहीं भी हुआ हो 
( गुप्त रूप से बीज छीट दिया गया हो ) तो क्‍या अद्भुर उत्पन्न नहीं होता ? 
[ बीज ज्ञात रहे या अज्ञात, अन्य सामग्रियाँ ( खेत, पानी, हवा, धूप आदि ) 
तैयार रहें तो वह अवश्य अद्भुरित होगा । उसी प्रकार, 'मैं ईश्वर हूँ' यह बात 
जीव को मालूम रहे या नहीं, यदि वह सचमुच ईश्वर का स्वरूप है, जैसा कि 
आप स्वीकार करते हैं, तो सदा ही मुक्त रहेगा । ] तो, किस लिए आप लोग 
आत्मा की प्रत्यभिज्ञा ( साक्षात्कार ) के लिए आग्रह ( निब॑न्ध ) कर रहे हैं ? 
[ इस प्रकार प्रत्यभिज्ञा को आवश्यकता ही नहीं ]। 


इस शंका का समाधान हम करते हैं । पहले सुनो, रहस्य यह है। अर्थक्रिपा 
( फल देने वाली क्रिया )# दो प्रकार को होती है--एक तो बाह्य ( 0506४- 
780] ) जिसमें अद्भुर आदि आते हैं, दूसरी [ आन्तरिक ( 766708] ) | 
जिससे ज्ञाता को विश्राम मिल जाने के कारण अपूर्व आनन्द मिलता है तथा 
जो प्रीति, सन्‍्तोष आदि के रूप में प्रकट होती है । [ जब बीज अंकुर उत्पन्न 
करता है तब भी एक अथेक्रिया ( सफल काय॑ ) होती है किन्तु यह बाह्य जगत से 
बेंधी होने के कारण बाह्य अर्थक्रिया है। जब पुत्रजन्म का समाचार सुनने पर 
आनन्द उत्पन्न होता है तब आम्यन्तर अर्थक्रिया होती है--यह क्रिया सफल हुईं 
किन्तु अन्तजंगत्‌ में । ज्ञाता जीव जब बाहरी-भीतरी कामों से छुट्टी पा लेता है 
तब इससे उत्पन्न चमत्कार या आनन्द आन्तरिक क्रिया का सबसे अच्छा 
उदाहरण है। ] 

उनमें पहली अथेक्रिया को तो प्रत्यभिज्ञा (साक्षात्कार, ज्ञान) की आवश्यकता 
नहीं किन्तु दूसरी ( आन्तरिक ) अर्थंक्रिया को तो ज्ञान की अनिवाय आवश्यकता 
है । [ पूव॑पक्षियों ने जो बीज और अंकुर को शिखरडी बना कर खड़ा किया है 
वह वास्तव में बाह्य अथंक्रिया का उदाहरण है। बीज ज्ञात रहे या अज्ञात, 
उसका फल मिल ही जायगा, “अंकुर उत्पन्न हो जायगा” ?। डॉक्टर के यहाँ ली 
गई दवा ज्ञात रहे या अज्ञात, उसकी अर्थक्रिया ( रोगनिवृत्ति ) होकर रहेगी । 
आप जानकर विष खाये या अनजाने, इसका फल मिलकर रहेगा । निष्कषं यह 
है कि बाह्य अ्क्रिया को प्रत्यभिज्ञा की आवश्यकता नहीं है। रहे तो, नहीं 
रहे तो--दोनों स्थितियों में फल मिलेगा । किन्तु, पुत्रजन्म की बात, सुनने पर 
ही, कार्य में लगे हुए मन को भी तुरत विरत करके कुछ देर तक आनन्द नहीं 


# देखें सर्वदद्य॑नसंग्रह में बौद्ध-दर्शन, क्षणिकवाद का प्रसंग, पृ० ३८-५६ । 


इ७र्‌ स्वदशनसंग्रहे- 
मिल सकता । इस प्रकार, यह सिद्ध हुआ कि आन्तरिक अर्ैक्रिया उत्पादक का 
प्रत्यभिज्ञान ( 70७9)९02० ) होने पर ही उत्पन्न होती है। आत्मा का 


साक्षात्कार भी आल्तरिक अर्थक्रिया ही है जिसमें ज्ञान होने पर ही फल मिल 
सकता है | यही आगे सिद्ध किया जायगा। ] 


इहाप्यहमीश्वर इत्येबंभूतचमत्कारसारा परापरसिद्धिलक्षण- 
जीवास्मैकत्वशक्तिविभूतिरूपाथक्रियेति स्वरूपग्रत्यभिज्ञानमपेक्ष- 
णीयम्‌ । 

ननु प्रमाठ॒विश्रान्तिसाराइ्थक्रियाग्रत्यभिज्ञानेन विना 
अद्ष्टा सती तस्समिन्व्श्ेति क दृष्म १ अतन्नोच्यते--नायकगुण- 
गणसंश्रवणप्रवृद्धाजुरागा काचन कामिनी मदनविह्ला विरह- 
क्लेशमसहमाना मदनलेखावलम्बनेन  स्वावस्थानिवेदनानि 
विधत्ते। तथा वेगात्तन्निकटमटन्त्यपि तस्मिन्नवलोकितेडपि तदव- 
लोकन तदीयगुणपरामशोभावे जनसाधारणत्वं ग्राप्ते हृदयज्ञम- 
भाव॑ न लूमते । यदा तु दृतीवचनात्‌ तदीयशुणपरामश करोति 
तदा तत्क्षणमेव पूर्णमावमम्येति । 

यहाँ भी ( प्रत्यभिज्ञा-दर्शन में ), मैं ईश्वर हुँ” इस प्रकार के आनन्द से 

परिपूर्ण, परसिद्धि ( मोक्ष ) और अपरसिद्धि ( अम्युदय ) के लक्षण से युक्त, 
जोवात्मा के साथ [ महेश्वर की ] एकतारूपी शक्ति ( ज्ञानशक्ति, क्रियार्शक्ति ) 
की विभूति ( आनन्द ) के रूप में अरथक्रिया प्राप्त होती है ( अर्थात्‌ यह अर्थक्रिया 


भी आन्तरिक ही है ), इसलिए आत्मा को अपने स्वरूप का साक्षात्कार करना 
आवश्यक है । [ यही कारण है कि प्रत्यभिज्ञा-द्शन के द्वारा आत्मा को एकत्व 
ज्ञान कराया जाता है। ] 

अब यह प्रश्न है कि वह अर्थ क्रिया जो प्रमाता को विश्राम प्रदान करके 
आनन्द देने वाली है, वह प्रत्यभिज्ञान ( साक्षात्कार 4 ए००प७१2० ) के बिना 
लो अदृष्ट ही रहेगी, प्रत्यभिज्ञान हो जाने पर उसे देख लेते हैं--ऐसा कहीं 
किसी ने देखा है कया ? ( यह कैसे जानते हैं ? ) 

इसका यह उत्तर होगा । कोई कामिनी किसी नायक के गुण-समूह को 
क्षेवल सुनकर उससे प्रेम करने लगती है, वह मदनाग्नि से पीड़ित होकर विरह- 
बेदना को सहने में असमर्थ हो जाती है। किसी प्रकार मदन-लेख ( प्रेम-पत्र 
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],076-!९६६९४ ) भेज कर अपनी अवस्था का निवेदन उस नायक से करती 
है। यही नहीं, झटपट बह उसके पास दौड़ भी जाती है और उसे देखने लगती 
है। किन्तु, उसके गुणों के परामर्श ( प्रत्यभिज्ञा [09002700॥ ) के अभाव 
में वह सनी उस नायक को सांघारण आदमी की तरह ही देखती है। फल यह 
होता है कि उसके हृदय को वह ठीक नहीं लगता ( वह आनन्द या संतोष 
नहीं पाती )। लेकिन जब कोई दूती आकर उसे अपने वाकयों के द्वारा नायक 
के गुणों की पहचान करा देती है तब तो वह ,नायिका तुरत ही पूर्णडप से 
प्रेम करने लगती है। [ इस दृष्टान्त में यह दिखाया गया कि बिना पहचान 
कराये कोई किसी में रुचि नहीं ले सकता । इसो दृष्टान्त से यह स्पष्ट होता है 
कि प्रत्यभिज्ञा-शात््र के द्वारा हो कोई ईश्वर को पहचान सकता है। ] 


एवं स्वात्मनि विश्वेश्वरात्मना भासमानेडपि तद्निभासनं 
तदीयगुणपरामशविरहसमये पूर्णभावं न संपादयति | यदा तु 
गुरुवचनादिना सर्वज्ञस्वसंकतृत्वादिलक्षणपरमेश्वरोत्कर्षपरामशों 


जायते तदा तत्क्षणमेव पूर्णात्मतालाभः 

उसी तरह यद्यपि अपनी आत्मा में विद्वेदवर की आत्मा ( स्वरूप ) का 
आमास होता है, किन्तु यह आमास भी ईश्वर के गुणों की पहचान नहीं होने 
की स्थिति में पूर्णंभाव ( पूरा संतोष, पूरांत्व ) नहीं दे सकता । लेकिन जब गुरु 
के वचन आदि से सब कुछ जानने वाले, सब कुछ उत्पन्न करने वाले तथा अन्य 
गुणों से युक्त परमेश्वर के उत्कृष्ट गुणों की प्रत्यभिज्ना होती है उसी समय पूर्णत्व 
को प्राप्ति हो जाती है । 

विशेष--प्रत्यभिज्ञा-दर्शत की निरथथंकता का खण्डन हो रहा है। यद्यपि 
आत्मा में ईश्वर का स्वरूप निसगगंत: आभासित होता है तथापि उसकी पहचान 
कराने के लिए कोई माध्यम ( /४९०४४०० ) तो हो । ग्रुरु को बातों से प्रत्य- 
भिज्ञा-दर्शन का अध्ययन करके परमेश्वर को पहचान लें तभी आत्मसाक्षात्कार 
या मोक्ष हो सकता है। इसलिए प्रत्यभिज्ञा-दर्शत की आवश्यकता रहेगी ही । 
इसके बिना मूलतः और परमात्मा एक होने पर भी एक-से नहीं लगेंगे । 


( ११. उपसंहार ) 
तदुक्त चतुर्थ विमर्शे-- 
२१. तेस्तेरप्युपपाचितरुपनतस्तस्याः स्थितो5प्यन्तिके 
कान्‍्तो लोकसमान एवमपरिज्ञातो न रन्तुं यथा । 


३७७ सर्बदशेनसंग्रहे- 


लोकस्येष तथानवेक्षितगुणः स्वात्मापि विश्वेथवरो 
नेवायं निजवेभवाय तदियं तत्प्रत्यभिज्ञोदिता ॥ 
(३० ग्र० ४४२२ ) इति। 
अभिनवगुप्तादिभिराचार्य बिंहितप्रतानोडप्ययमथः संग्रहमुप- 
क्रममाणेरस्माभिविस्तरभिया न ग्रतानित इति सर्व शिवम्‌ ॥ 


इति श्रीमत्सायणमाधवीये स्वदशनसंग्रहे प्रत्यभिज्ञादशनम्‌ ॥ 
<बन्‍-्जरा229- 


जैसा कि चतुथ॑ विमर्श में कहा है--विभिन्न प्रकार की प्रार्थनाओं के कारण 
[ जो नायक नायिका के ] पास आ गया है, उसके पास ही खड़ा भी है किन्तु 
बिना पहचाने हुए वह ( नायिका ) अपने प्रिय नायक को दूसरे लोगों के समान 
ही साधारण व्यक्ति समझ लेती है तथा उसके साथ रमणा नहीं करती । उसी 
प्रकार इस संसार में लोगों की आत्मा में यदि विश्वेश्वर ( महेश्वर ) के गुणों को 
जाना नहीं जा सका तो यह ( महेब्वर ) अपने पूरा वैमव ( ऐड्वर्य ) को नहीं 
पा सकता । यही कारण है कि इस प्रत्यभिज्ञा-दर्शन की व्याख्या की जाती है। 
( ईइवरप्रत्यभिज्ञाविमर्श ४।२।२ )। 

अभिनवगुप्त तथा दूसरे आचायों ने इस दर्शन का विस्तारपूर्वक वर्णन 
किया है किन्तु हम तो यहाँ केवल संकलन ( सारांश 5धा॥॥879 ) कर रहे हैं 
इसलिए विस्तार के भय से ग्रन्थ को आगे नहीं बढ़ा रहे हैं। इस प्रकार सब कुछ 
शिव ( कल्याणकारी ) हो । 


इस प्रकार श्रीमानु सायण-माधव के स्वंदर्शनसंग्रह में प्रत्यभिज्ञा-द्शंन [समाप्त हुआ] 


इति बालकविनोमाशणदूरेण रचितायां सर्वंदर्शनसंग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 
व्याख्यायां प्रत्यभिज्ञादशनमवसितम्‌ ॥ 
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हक हे 


माहेश्वरः कलितकाग्नचारुरूपो 
रोगक्षपाक्षरणदीप्रदिनेशरश्मिः | 

मोक्ष च जीवति जने तनुतेउक्षरं यः 
पायाद्पायनिचयात्परपारदोडसोी ।।--ऋषि: 


( १. रस से जीवन्मुक्ति--पारद और उसका स्वरूप ) 


अपरे माहेश्वराः परमेश्वरतादात्म्यवादिनोडपि, पिण्डस्थैयें 
सर्वाभिमता जीवन्युक्तिः सेत्स्यतीत्यास्थाय, पिण्डस्थैयोंपाय॑ 
पारदादिपदवेदनीयं रसमेव संगिरन्ते । 


[ उपयुक्त ] महेश्वर-सम्प्रदायों में (5 नकुलीशपाशुपत, शेव, प्रत्यभिज्ञा तथा 
रसेश्वर में ) कुछ दूसरे [ दाश्निक ] ( - रसेश्वर सम्प्रदाय को माननेवाले ) 
यद्यपि परमेश्वर ( परमात्मा ) के साथ [ जीव का ] तादात्म्य ( एक रूप होना ) 
स्वीकार करते हैं, तथापि सभी [ दर्शनकारों से सम्मत जीवन्मुक्ति ( 5 शरीर के 
रहते हुए जरामरणादि से छूट जाना ) शरीर ( पिएड ) की स्थिरता होने से ही 
मिलेगी--ऐसी आस्था ( विश्वास ) रखकर, शरीर को स्थिर करने का उपाय 
रस को, जिसको 'पारद'--आदि छाब्दों से भी जानते हैं ( पारद > रस ), 
बतलाते हैं । 

विशेष--महेश्वर ( शिव ) को परम-तत्त्व के रूप में स्वीकार करनेवाले 
दार्शनिक माहेश्वर कहलाते हैं। सर्वंदर्शन-संग्रह में चार माहेब्वरों का वर्णंत 
है--नकुलीशपाशुफ्त, शैव, प्रत्यभिज्ञा और रसेश्वर। वे सभी जीवात्मा का 
परमात्मा से ऐकरूप्य मानते हैं। रसेश्वर-दर्शन इन सबों से इसलिए पृथक्‌ है कि 
इसमें जीवन्मुक्ति के लिए रस अर्थात्‌ पारद-रस का प्रयोग अनिवाय माना गया 
है | पारदरस से शरीर को अजर-अमर कर देते हैं, बिना वैसा किये जीवम्मुक्ति 
नहीं मिल सकती है। जीवन्मुक्ति वह है जिसमें आत्मतत्त्व का साक्षात्कार हो 
जाय, अम्यास के आधिक्य से मिथ्याज्ञान का विनाश हो जाय किन्तु प्रारब्ध-कर्मं 
को भोगने के लिए जीव-धारण किया जाय । इसे अपर-मुक्ति भी कहते हैं । 
सभी दार्शनिक इसे स्वीकार करते हैं, रामानुज आदि नहीं मानते यह दूसरी 
बात है। रसेश्वर के अनुयायियों का कहना है कि जीवन्मुक्ति का वास्तविक 


३७६ सर्वदशनसंग्रहे- 
आनन्द हम लोग ही जानते हैं क्योंकि शरीर को बिदा अमर किये अनन्त 
जीवम्मुक्ति हो नहीं सकती । आयुर्वेद-शास्त्र के अनुसार पारद का महत्त्व प्रति- 
यादित किया जाता है। द 
रसस्य पारदत्व॑ संसारपरप्रापणहेतुत्वेन | तदुक्तम्‌-- 
१, संसारस्य पर पार दत्तेब्सो पारदः स्मृतः । इति । 
रसार्णवेडपि-- 


पारदों गदितो यस्मात्परार्थ साधकोत्तमेः । 
२. सुप्तोड्यं मत्समों देवि ! मम प्रत्यज्ञसम्भवः । 


मम देहरसो यस्माद्रसस्तेनायमुच्यते ॥ इति ॥ 

संसार [ के कृष्टों ] स [ बचाकर ] मोक्ष दिलाने के कारण ही रस को 
वारद ( पार+द मोक्ष देनेवाला ) कहते हैं। कहां भी है--'जो संसार 
( पुनर्जन्म ) के दूसरे पार ( मोक्ष ) की ओर पहुँचा दे वही पारद कहलाता है ।! 
रसाणंव ( ई० थु० का एक प्राचीन ग्रन्थ ) में भी [ कहा है |--इसे पारद कहते 
हैं क्योंकि उत्तम साधक लोग मोक्ष ( चरम लक्ष्य, पर-प्राप्ति) के लिए [ इसका 
प्रयोग करते हैं ]। [ झ्षिव पावंती से कहते हैं कि ] हे देवि, यह ( पारद-रस ) 
मेरे अन्तरज्ज ( प्रत्यज्भ ) से उत्पन्न है, सुप्तावस्था में रहने पर यह मेरे समान ही 
है, चूँकि यह मेरे शरीर का रस ( द्रव-पदार्थ ) है इसलिए रस कहा जाता है।! 

विशेष--पारद ( पारे ) को रसशास्त्र में रुद्र का वीयँ माना गया है, 
इसलिए रसारणंव में शिव-पावंती-संवाद के अन्तगंत पारद को शिव अपना देहरस, 
अत्यंगसंभव आदि कह रहे हैं। पारद की उत्पत्ति के लिए देखें-“शिवाज्धातु 
प्रच्युतं रेत: पतितं घरणीतले । तद्ेहसारजातत्वाच्छुक्लमच्छमभूच्च ततु ॥ अत्र 
अदेन विज्ञेयं शिववीय चतुरविधम्‌ । ब्वेतं रक्त तथा पीतं कृष्णं तत्तु भवेत्‌ क्रमात्‌। 
ब्राह्मण: क्षत्रियो वेश्य: शूद्रस्तु खलु जातितः ॥” पारद की सुप्त अवस्था का अर्थ 
है जब वह मूल रूप में हो, शुद्ध नहीं किया गया हो । ऐसी ही अवस्था में उसकी 
तुलना शिव से की जाती है। 


( २. जीवन्मुक्ति की आवश्यकता ) 
ननु प्रकारान्तरेणापि जीवन्यृक्तियुक्तो नेयं वाचोयुक्तियुक्ति- 
मतीति चेन्न, पटस्वपि दशनेषु देहपातानन्तरं मुक्तेरुक्ततया तत्र 
विश्वासाजुपपत्त्या निविचिकित्सग्रवृत्तेरनुपपत्तेः । तदप्युक्त 
तत्रेब-- 


् ३७७ 


३. पडदशनेडपि सुक्तिस्तु दर्शिता पिण्डपातने । 
करामलकव॒त्सापि प्रत्यक्षा नोपलभ्यते। 


तस्मात्तं रक्षयेत्पिण्ड रसेइचेव रसायनेः ॥ इति । 

यदि यह शंका करें कि दूसरे प्रकारों से भी तो जीवन्मुक्ति के उपाय 
[ बतलाये गये ] हैं इसलिए यह कथन ( > पारद सेवन से शरीर को स्थिर 
करके जीवन्मुक्त होना ) ठीक नहीं है--[ तो समाधान यह होगा कि | ऐसी 
झंका न करें क्योंकि छह दर्षैनों में देहपात के बाद मुक्ति का कथन होने से, 
विश्वास ( 5 ऐसी मुक्ति में ) न होकर,.[ लोगों की ] असंदिग्ध ( विश्वासपूर्वक ) 
प्रवृत्ति [ छह दर्शनों में कहे गये उपायों के प्रति ] नहीं हो सकती | यह बात 
भी ढहीं पर ( रसारणंव में ) कही गई है--'छह दर्शनों में दरीरनाश के बाद ही 
मुक्ति का निर्देश हुआ है, वह ( मुक्ति ) हाथ में रखे हुए आँवले की भाँति 
पअत्यक्ष-रूप से नहीं मिलती; अतः इस छरीर की रक्षा रसों और रसायनों से 
करनी चाहिए ।! 

विशेष--वाचोयुक्ति-्घोषणा, कथन ( अलुक्‌ समास ) निविचिकित्स> 
'निःसंशय, विश्वासपूर्णा। करामलकवत्‌जहाथ में रखे आँवले की तरह; यह एक 
लौकिक-न्याय है। जब कोई बात प्रत्यक्ष से ही सिद्ध हो जाती है, किसी प्रमाण 
की आवश्यकता नहीं होती तब इसका प्रयोग होता है जेंसे--शरीरस्थ विनाशः 
करामलकवत्‌ । रसज्पारद से बने हुए योग ( ओऔषधियाँ )। रसायनज"ऐसी 
औषधि जिससे वृद्धावस्था न आवे। रसेश्वर-दर्णन के विरोध में शंका यह की 
गई है कि छह दर्शनों में भी जीवन्मुक्ति का वरांन है, मिथ्याज्ञान के बिनाक्ष 
के बाद सदुज्ञान से होने वाली मुक्ति का, निर्देश सभी लोग करते हैं 
( रामानुज-आदि इसे नहीं मानते )। तब रसेइ्वर-दर्शन का उपक्रम व्यर्थ है । 
इसके उत्तर में ये कहते हैं--छह दर्शनों में जीवन्मुक्ति का निर्देश होने पर भी 
वहाँ शरीरनाश के बाद ही वास्तविक मुक्ति का कथन है। इससे माछूम पड़ता 
है कि जीवन्मुक्ति के प्रति वे लोग विरसता दिखलाते हैं । लोगों में यह भ्रम हो 
जायगा कि दो प्रकार की मुक्तियाँ कैसी हैं, वे जीवम्मुक्ति या परा-मुक्ति ( मृत्यु 
के बाद ) में भी सन्देह करने लग जायेंगे और विश्वास के साथ मुक्ति प्राप्त करने 
में प्रवृत्ति नहीं दिखलायेंगे। सबसे अच्छा है कि रस-रसायन का सेवन करके 
शरीर को अजर-अमर कर लें और पंसार को विश्वास दिलायें । सच तो यह 
है कि सभी लोग अपनी प्रद्ांसा करते हैं, दूसरे को निकृष्ट ही समझते हैं । 
कुलाचार ( तांत्रिक-मत ) में भी कहां है-- 

'जीवन्मुक्तावुपायस्तु कुलमार्गों हि नापरः ।! 


7] : स्वेदशेनसंग्रहे- 
(३. हर-गोरी की रुष्टि--पारद्‌, अश्रक ) 
गोविन्दभगवत्पादाचार्यरपि-- 


४. इति धनशरीरभोगान्मत्वानित्यान्सदेव यतनीयम्‌। 
मुक्तों सा च ज्ञानात्तच्चाभ्यासात्स च स्थिरे देहे ॥इति। 


नन्नु विनश्वरतया धश्यमानस्य देहस्य कथं नित्यत्वमव- 

सीयत इति चेत्‌--मेंबं मंस्थाः। पाटकौशिकस्य शरीरस्यानित्य- 
स्वेडपि रसाअ्रकपदामिलप्यहरगौरीसृश्जितस्य नित्यत्वोपपत्तेः । 
पूज्य गोविन्द-भगवान्‌ आचाय॑ जी भी [ कहते हैं |--'इस प्रकार धन, 
शरीर और विलास को अनित्य ( क्षणिक ) समझ कर मुक्ति के लिए सदा यत्न 
करना चाहिए, वह (मुक्ति) ज्ञान से होती है, वह (ज्ञान) भी अम्यास से होता है, 
अभ्यास तभी सम्भव है जब शरीर स्थायी (नीरोग) हो ।' यदि कोई पूछे कि जो 
देह नश्वर के रूप में दिखाई पड़ती है वह कैसे नित्य बन सकती है; तो [यह शंका] 
ठीक नहीं-ऐसा मत समझो क्‍योंकि यद्यपि छह कोशों ( त्वचा, रक्त, मांस, मेदस्‌ , 
अस्थि और मजा ) का बना छरीर अनित्य है तथापि रस और अश्रक के नामों 


से अभिहित क्रमशः शिव और पाव॑ती की सृष्टि से उत्पन्न [ देह तो ] नित्य हो 
सकती है। 


विशेष--ष ट्कोश - त्वचा, रक्त, मांस, मेदस्‌, अस्थि और मज्जा जो शरीर 
को ढेंके रहते हैं। इनमें प्रथम तीन माता से तथा बाद के तीन पिता से प्राप्त 
होते हैं। ये छहों कोश आत्मा के आवरक ( ढेंकनेवाले, छिपानेवाले ) हैं । 
वेदान्तशास्त्र में भी अन्नमय, प्राणमय, मनोमय, विज्ञानमय और आनन्दमय इन 
पाँच कोशों की मान्यता है | देखिये--पञ्मदशी (३॥१-११) । आयुर्वेदोक्त षट्कोशों 
से बना दारीर भले हो अनित्य हो परन्तु जब इसमें हर-गौरी की सृष्टि रस 
( पारद ) और अश्नक का संयोग हो जायगा तब उसे ( शरोर को ) हम नित्य 
बना देंगे । पारद शिव की सृष्टि है. तथा अश्नक पावेती की । इस तरह शरीर 
नित्य हो जाने पर छह कोशों वाले शरीर का त्याग भी नहीं होगा और उसे 
दिव्य तथा हृढ़ भी बना दिया जायगा। तब मृत्युभय मिट जायेगा । 


तथा च रसहदये-- 


५, ये चात्यक्तशरीरा हरगोरीसृशिजां तजु ग्राप्ताः । 
मुक्तास्ते रससिद्धा मन्त्रगणः किंकरो येपाम्‌॥(१।७)इति। 


रसेश्वर-दशनम्‌ | ६ 
तस्माजीवन्पुक्ति समीहमानेन योगिना प्रथम दिव्यतनुर्वि- 


शेया । हरगौरीसृष्टिसंयोगजनितत्वं च रसस्य हरजत्वेनाभ्रकस्य 
गौरीसंभवत्वेन तत्तदात्मकत्वमुक्तम्‌-- 
६, अगभ्रकस्तव बीज तु मम बीज॑ तु पारदः । 
अनयोमेंलन देवि मृत्युदारिद्रथनाशनम्‌ ॥ इति । 

उसी प्रकार रसहृदय में [ कहा गया है |--'जो लोग शरीर को बिना त्यागे 
हुए ही हर-गौरी की सृष्टि ( पारद-अश्रक )से बना हुआ शरीर पाये हुए हैं, 
वे रससिद्ध ( रसों को सिद्ध करनेवाले ) लोक मुक्त हैं, मन्त्रों का समूह तो उनका 
किकर (दास ) है ।” इसलिए जीवम्मुक्ति की कामना करने वाले योगी को 
पहले दिव्य-शरीर कर लेना चाहिए। रस ( पारद ) हर से उत्पन्न है, अभश्रक 
गौरी से; हर-गौरी-सुष्टि के संयोग से उत्पन्न होना तथा उन देवताओं रूप होना 
[ इस श्छोक में | कहा गया है--[ शिव पाती से कहते हैं |--'अश्नक तुम्हारा 
बोज है और मेरा बीज पारद है; हे देवि, इन दोनों का मिलना मृत्यु और 
दरिद्रता का नाशक है ।! 

विशेष--रस-हृदय गोविन्द भगवत्पादाचाय का लिखा हुआ ग्रन्थ है ये 
आद्य छॉकराचार्य के गुरु थे। इनका समय प्रायः ७८० ई० है। यह आयुव्वेद- 
रसायन-शास्त्र का सुविख्यात ग्रन्थ है। अभ्रक-पारद मेलन से दिव्यशरीर धारण 
करके मृत्यु का नाझ कर सकते हैं, सिद्ध-पारद से विद्ध होने पर लोहा सुवर्ण 
बन जाता है--इसीसे इसे दरिद्रता का नाशक कहा गया है। 'रससिद्ध' शब्द 
में इलेष दिखलाते हुए भतृंहरि ने नीतिशतक में ऐसे ही मुक्त पुरुषों का संकेत 
किया है-- 

जयन्ति ते सुकृतिनो रससिद्धा: कवीध्चराः । 
नास्ति येषां यशःकाये जरामरणाजं भयम ॥ 


(७. रस की सामथ्य से दिव्य-देह की प्राप्ति ) 
अत्यल्पमिदमुच्यते । देवदेत्यम्निमानवादिषु बहवों रस- 
सामर्थ्यादिव्यं देहमाश्रित्य जीवन्मुक्तिमाश्रिताः श्रुयन्ते रसेश्वर- 
सिद्धान्ते-- 
७, देवाः केचिन्महेशाद्या देत्याः काव्यपुरस्सराः । 
मुनयो बालखिल्याद्या नृपाः सोमेश्वरादयः ॥ 


इझप० सर्वेद्शनसंग्रहे- 
<. गोविन्दभगवत्पादाचार्यों गोविन्दनायकः । 
0५5 कप 
चवबटिः कपिलों व्यालिः कापालिः कन्दलायनः ॥ 
९,, एतेउन्ये बहवः सिद्धा जीवन्पुक्ताश्वरन्ति हि। 
तनु ससमयीं ग्राप्प तदात्मककथाचणाः ॥ इति। 
यह तो बहुत थोड़ा ही कहा है। रसेश्वर सिद्धान्त में कहा गया है कि 
देवों, देत्यों, मुनियों और मनुष्यों में, बहुत लोगों ने, रस की शक्ति से, दिव्य 
डरीर धारण करके जीवन्मुक्ति पाई है। [ वे हैं-- ] कुछ देवतागण जैसे-- 
महेश इत्यादि, काव्य (शुक्राचाय॑) इत्यादि देत्य; बालखिल्य आदि मुनि, सोमेदवर 
आदि राजा, गोविन्द-भगवत्पादाबाय, गोविन्दनायक, चर्वटि, कपिल, व्यालि, 
कापालि, कन्दलायन--ये तथा दूसरे भी बहुत-से सिद्ध लोग, जीवन्युक्त होकर 
[ पारद- ] रस से बना शरीर पाकर, उस (रस की प्रशंसा) से परिपूर्ण आख्यानों 
से प्रसिद्ध होकर, विचरण करते हैं । 


विशेष--रसेश्वरसिद्धान्त सोमदेव का लिखा हुआ ग्रन्थ है जिनका समय 
निर्धारित नहीं हो सका है। महेशाद्या: से अभिप्राय है शेवदर्शन में उक्त 
विद्येश्वरों का--अनन्त, सूक्ष्म, शिवोत्तम, एकनेत्र, एकरुद्र, त्रिमूतिक, श्रीकशठ 
शिखणडी । कथाचणा: - कथाओं से प्रसिद्ध । तिन वित्तद्चुल्चुप्चणापौ? ( पा० 
सु० ५।२।२६ ) से 'कथाभिः वित्त: प्रसिद्ध: इस अर्थ में चणप्‌ प्रत्यय हुआ है। 
अर्थ होगा--सदा रस की कथा कहने वाले, कथाओं से प्रसिद्ध । 


(५. दो प्रकार के कर्म-योग ) 


अयमेवार्थः परमेश्वरेण परमेथ्री प्रति प्रपश्चितः-- 

१०, कमयोगेण देवेश्ि ग्राप्यते पिण्डधारणमस्‌। 

.._ रसश्र पवनश्रेति करमयोगो दविधा स्मृतः ॥ 

११. मूच्छितो हरति व्याधीन्मृतो जीवयति स्वयस । 

बद्धः खेचरतां कुययोद्रसो वायुश्र भेरवि ॥ इति । 
यही अथ परमेश्वर ( शिव ) ने पार्वती को विस्तारपुर्वंक समझाया है--है 

देवियों की देवि ! कर्मंयोग (क्रियाविधि ) से शरीर की स्थिरता प्राप्त होती है, 
यह कर्मयोग दो प्रकार का है रस (पारद ) और वायु (- प्राणवायु )। है 
भैरवि ! पारद और पवन मूच्छित होने पर रोगों का हरण करते हैं; स्वयं मृत 
होने पर जिलाते हैं भौर बद्ध होने पर आकाश में चलने की शरक्ति देते हैं |! 


ञ् इ८घ१ 


विशेष--कर्मंयोग 5 शरीर के कर्मों को स्थिर करने वाले पदार्थ-- पारा 
प्राणवायु । प्राणवायु शरीर के अन्दर संचरण करती है। प्राणायाम के 
द्वारा प्राणवायु को रोक देते हैं जिससे उसमें विश्वेष गति उत्पन्न हो जाती है 
तथा यह 'मूच्छित' कहलाती है । मूच्छित होने से ही रोगनिवारण की शक्ति 
इसमें आ जाती है। रसप्तिद्ध योगी के रोग नष्ट होते हैं। अधिक निरोध होते 
पर यह स्वयं मृत हो जाती है तथापि योगियों को अपने से अलग होने नहीं 
देती--शरौर नित्य हो जाता है। स्तम्भित होने पर आकाश में चलने की 
वक्ति भी देती है। इस प्रकार न केवल पारद, प्रत्युत प्राणवायु पर भी रससिद्ध 
योगियों का अधिकार देखा जाता है। 


(६. पारद्‌ के तीन स्वरूप--मूछिंत, मस्त और बद्ध ) 
मूर्च्छितस्वरूपमुक्तम्‌-- 
१२, नानावर्णो भवेत्ख्तो विहाय घनचापलम्‌। 
लक्षणं दश्यते यस्य मूरच्छितं त॑ वदन्ति हि ॥ 
१३, आद्रेत्व॑ च घनत्व॑ च तेजो गौरवचापलम्‌ । 
यस्यैतानि न दृश्यन्ते त॑ विद्यान्मृतस्तकम्‌ ॥ इति । 
अन्यत्र बद्धस्वरूपमप्यभ्यधायि-- 
१४, अक्षतश्र॒लघुद्राबी तेजस्वी निम्मलो गुरु । 
स्फोटन पुनरावृत्तों बद्धखततस्य लक्षणम्‌ ॥ इति । 
मूछित [ पारद ] का स्वष्टप यों कहा गया है--“जब पारद ( सूत) कई 
बरणों का हो और उसमें घनत्व और चंचलता ( तरलता ) न हो, इस प्रकार 
के लक्षण दिखलाई पड़ने पर उसे सूछित ( -पारद ) कहते हैं। आदर होना, 
घनत्व, चमक, गुरुत्व और तरलत्व, ये ( लक्षण ) जिसमें नहीं दिखलाई पड़े 
उसे स्तुत सुतक ( पारद ) समझना चाहिए ।”” दूसरी जगह ( अन्य पुस्तक में ) 
बद्ध ( पारद ) पारद का स्वरूप भी कहा गया है--“जो क्षयरहित; थोड़ा द्रवित 
होनेवाला, तेजोमय ( चमकीला ), स्वच्छ, गुरु ( भारी ) तथा पुनः आवृत्तिकाल 
(संस्कार करने के समय) में विकसित होनेवाला--यह बद्ध-पारद का लक्षण है। 
(७. रस के अष्टादृश संस्कार ) 
ननु हरगौरीसृश्सिद्धौ पिण्डस्थैयमास्थातुं पायंते, तत्सि- 
डद्विरित्र कथमिति चेतू-न । अष्टादशसंस्कारवशात्तदुपपत्ते! । 
तदुक्तमाचार्ये:-- 


इ्घर स्वेदशनसंग्रहे- 


१५, तस्य प्रसाधनविधो सुधिया प्रतिकर्मनिर्मेलाः प्रथमम्‌ । 
अष्टादश संस्कारा विज्ञातव्याः श्रयत्नेन ॥ इति । 
[ ऐसा प्रदन पूछ सकते हैं कि ] यदि [ पारद को ] हर और गौरी की 
सृष्टि सिद्ध कर देने पर. शरोर को स्थिर करना संभव है, लेकिन इसे सिद्ध कर 
केसे सकते हैं ? यह तर्क ठीक नहीं क्योंकि [ पारद ] के अष्टादश्ष संस्कारों से ही 
उसकी उपपत्ति ( सिद्धि ) हो जाती है। आचार्यों ने कद्दा है--“उस ( पारद ) 
के साधन की विधि में, पहले विद्वानों को, प्रयत्नपूर्वक, प्रत्येक कर्म में निर्मल 
करने वाले, [ पारद के ] अठारह संस्कारों को जानना चाहिए ।! 
विशेष--उपयुक्त शंका का अभिप्राय यह है--रस और अश्रक हर-गौरी 
की सृष्टि है सही, यह भी ठीक है कि उन दोनों को सिद्ध कर लेने पर शरीर अजर- 
अमर हो जायगा किन्तु हमारा भौतिक शरीर तो रसाअक की तीब्रता को 
सहन नहीं कर सकेगा--इसीलिए पारद को अठारह कर्मों से संस्कृत करते हैं । 
इसके बाद वह शरीर के लिए सह्य बन सकता है। प्रतिकर्मनिमंला:-अठा रह 
संस्कारों में एक के बाद दूसरे में पारद निर्मल से निर्मलतर होते जाता है । 


ते च संस्कारा निरूपिताः-- 


१६, स्वेदनमर्दनमूच्छेनस्थापनपातननिरोधनियमाश्र । 
दीपनगमनग्रासप्रमाणमथ जारणपिधानम्‌ ॥ 
१७, गर्भद्वतिबराह्मद्गतिक्षारणसंरागसारणायव । 
क्रामणवेधी मक्षणमष्टाद्शवेति रसकर्म ॥इति। 
तत्मपञ्वस्तु गोविन्दभगवत्पादाचार्य-सर्वेज्ञरामेश्वरभट्टारक- 
प्रभृतिमिः प्राचीनैराचार्यैनिरूपित इति ग्रन्थभूयस्त्वभयादुदास्यते। 
[ रस के ] उन [ अष्टादश ] संस्कारों ( शुद्ध करने के उपायों ) का वर्णन 
इस प्रकार हुआ है--(१) स्वेदन, (२) मर्दन, (३) मूर्छन, (४) स्थापन, (५) 
पातन, (६) निरोध, (७) नियम, (८) दीपन, (९) गमन, (१०) ग्रासप्रमाण, 
(११) जारण, (१२) पिधान, (१३) गर्भद्वुति, (१४) बाह्यमद्र॒ति, (१५) क्षारण, 
(१६) संराग, (१७) सारण तथा (१८) क्रामण और वेध करके भक्षण करना--- 
ये रस के अठारह कर्म हैं। इनकी व्याख्या गोविन्दभगवत्पादाचार्य तथा सर्वज्ञ 


रामेश्वर आदि प्राचीन आचार्यों ने की है, अतः यहाँ ग्रंथ बढ़ जाने के भय से 
उसे छोड़ दिया जाता है । 


| न श्प३े 


विशेष--पारद के अठारह संस्कारों का वर्णन किसी रसायन-शास्त्र की 
पुस्तक में देखें । इनमें कितनी प्रक्रिया तो वैज्ञानिक हैं, आधुनिकता से पूरा 
भेल रखती हैं। इनका सामान्य अर्थ इस प्रकार है--( १ ) स्वेदन-आद्रता 
निकाल देना, ( २) मर्दन 5 मसलना, घिसना, ( ३ ) मुछंत - घनत्व और 
तरलता निकाल देना, (४) स्थापन स्थिर आकार का करना, ( ५ ) 
पातन 5 गिराना (६ ) निरोधन ८ रोकना, (७ ) नियमन 5 सीमित करना, 
(८ ) दीपन 5 जलाना (९ ) गमन 5 चलना या उड़ाना, (१०) ग्रासप्रमाण > 
गोली बनाना, (११) जारण > चूरां बनाना, ( १३ ) पिधान 5 ढाँक देना, ( १३) 
गर्भदुति > आंतरिक परिवतंन, (१४) बाह्मद्रुति > बाह्य परिवर्तन, (१५) क्षारण 
-क्षार के रूप में कर देना, (१६) संराग-रेंगना, (१७) सारण-छिड़कना, तथा 
(१८) क्रामण ( द्रुकड़े करके ) और वेधन ( चीर कर ) करके भक्षण करना । 


( ८. वेहबेध और उसकी आवश्यकता 


न च रसशास्त्र धातुवादार्थमेवेति मन्तव्यम्‌ । देहवेधद्वारा 
मुक्तेरेव परमग्रयोजनत्वात्‌ । तदुक्त रसाणवे-- 
१८. लोहवेधस्त्वया देव यदर्थमुपवर्णितः । 
त॑ देहवेधमाचक्ष्व येन स्यात्खेचरी गतिः ॥ 
१०, यथा लोहे तथा देहे कतेव्यः सतकः सता। 
समान कुरुते देवि प्रत्ययं॑ देहलोहयोः ॥ 
पूर्व लोहे परीक्षेतर पश्चादेहे प्रयोजयेत्‌ ॥ इति । 
यह न समझें कि रस-शास्त्र केवल धातुओं के अर्थवाद ( स्तुतिपरक 
लाक्षणिक वाक्य - प्रशंसा ) के लिए है क्योंकि परम लक्ष्य तो देहवेध ( शरीर में 
पारे का प्रयोग ) से होनेवाली मुक्ति ही है। यह रसाणंव में कहा है--[ पार्वती 
शिव से पूछती हैं कि ] हे देव, जिस प्रयोजन की सिद्धि के लिए आपने लोहवेध 
का वर्णान किया हैं उस देहवेध का वर्शांन कीजिए जिससे आकाश में चलने की 
शक्ति प्राप्त होती है। [ शिव ने कहा ]--हें देवि, सज्जनों को चाहिए कि जिस 
प्रकार लोह में ( > रक्त में ) पारद का प्रयोग करते हैं उसी प्रकार देह में भी 
करें [ क्योंकि ] शरीर और रक्त दोनों में इसका एक ही रूप रहता है। पहले 
रक्त में परीक्षा करे फिर देह में प्रयोग करे । 
विशेष--अर्थवाद > स्तुति या निन्‍दा के लिए प्रयुक्त लक्ष्यार्थयुक्त वाबय, 
जैसे अपि गिरिं शिरसा भिन्‍्द्यात्‌ 5 ऐसा करने पर पहाड़ को भी सिर से तोड़ दे 


॥ 
॥ 


| 


८४ सर्वेदशनसंग्रहे- 
सकता है। इसका लक्ष्याथ है कि उसके पास काफी द्ाक्ति हो जायगी + 
अभिप्राय यह है कि रसशास्त्र में धातुओं की प्रशंसा ही है, सो बात नहीं-- 
उसका अंतिम लक्ष्य है मुक्ति ( जीवन्मुक्ति ) जो देहवेध से होती है | देहवेघ + 
शरीर को नित्य करना, पारे का शरीर में प्रयोग । लोहवेध - लोह ( लह ) पर 
रस का प्रयोग । जैसे रत में प्रविष्ट होने पर पारा रक्त को कांचनवत्‌ दिव्य कर 
देता है उसी प्रकार देह में प्रविष्ठ हो जाने पर उसे भी दिव्य कर देगा । 


(९. जीवितावस्था में मुक्ति-वेहवेध के विषय में शंका ) 
ननु संच्चिदानन्दात्मकपरतचस्फुरणादेव मुक्तिसिद्रो 
हसंपादनप्रयासेनेति ६४ 
किमनेन दिव्यदेः चेत्‌--तदेतद्वातंम्‌ ।. अबा- 
वैश्वरीरालामे तद्ातीया अयोगात्‌ । तदुक्त रसहदये-- 
२०, गलितानल्पविकरपः सवोध्वविवक्षितश्चिदानन्दः । 
स्फुरितोडप्यस्फुरिततनोः करोति कि जन्तुवर्गस्थ ॥ 
दर ( २० ह० १२० ) इति। 
२१, यज्जरया रेतं कासश्वासादिदुःखविशद च । 
योग्य यज्ञ समाधों ग्रतिहतबुद्धीन्द्रियप्रसरस्‌ ॥ 
( २० ह० १२९ ) इति। 
२२, बालः पोडशवर्षों विषयरसास्वादुलम्पटः परतः । 
_तविवेको ९ 
यातविवेको बद्धो मत्येः कथमाप्लुयान्सुक्तिम्‌॥ इति । 
कोई यह पूछ सकता है कि सत्‌ , चित्‌ और आनन्द के रूप में परम-तत्त्व 
के स्फुरण ( साक्षात्कार ) से ही जब मुक्ति मिल जाती है तब दिव्य-देंहं बनाने 
के लिए इस प्रकार के प्रयास से क्या लाभ है? [ उत्तर होगा कि ] यह तक 
- व्यू ( वात॑ ) है क्योंकि वास्तविक ( सत्य ) शरीर बिना पाये हुए ऐसी बात 
( आत्मसाक्षात्कार से मुक्ति की बात ) हो ही नहीं सकती है । वैसा रसहृंदय 
में कहा है--संभी विकल्पों को नष्ट करनेवाला तथा सभी प्रस्थानों ( दर्शनों ) 
से सम्मत विदानन्द स्फुरित ( प्रकट ) होने पर, अप्रकठ ( अस्थिर ) शरीरवाले 
जीवों पर क्या कर सकता! है ? ( रसहृदय, १॥२० )। जो ( शरीर ) वृद्धावस्था 
से जर्जरित ( जीणंजीणं ) हो गया है, जिसमें खाँसी और दमा आदि दुःख 
पूर्णतया व्याप्त हों, जिसमें ज्ञानेन्द्रियों का प्रसार ( गति ) कुर्ठित हो जाता 
हो, वह समाधि के योग्य ( शरीर ) नहीं है। ( र० ह० १२९ )। मनुष्य 
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डे ३८५ 


सोलह वर्षों तक तो बालक रहता है, बाद में विषय-रस के आस्वाद में 


लिपटा रहता है, वृद्ध होने पर विवेक-शून्य हो जाता है, वह मुक्ति कैसे पा 
सकता है ?'*& 


( १२. जीवितावस्था में मुक्ति--एक वाद ) 
नज्ु जीवत्वं नाम संसारित्वम्‌ । तद्विपरीतत्व॑ं मुक्तत्वम्‌ । 
तथा च परस्परविरुद्ययोः कथमेकायतनत्वम्नुपपन्न॑ स्यादिति 
चेत्‌--तदनुपपतन्नम्‌ । विकल्पानुपपत्तेः। मुक्तिस्तावत्सबंतीर्थ- 
करसंमता । सा कि ज्ञेयपदे निविशते न वा। चरमे शशविषाण- 
जीवन 0) है 
कल्पा स्यात्‌। ग्रथमे न जीवन वजनीयम्‌ । अजीवतो ज्ञात॒त्वा- 
जुपपत्तेः । तदुक्त रसेश्वरसिद्वान्ते-- 
२३. रसाझ्टमेयमार्गोक्तो जीवमोक्षोडन्यथा तु न। 
प्रमाणान्तरवादेषु युक्तिभेदावलम्त्रिषु ॥ 
मिदं अल ३ +॒ 
२४. ज्ञातज्ञेय विद्धि स्वोतन्त्रेष संमतम्‌ । 
नाजीवाज्ञास्यति ज्ञेयं यदतोउ्स्त्येव जीवनम्‌ ॥ इति । 

कोई पूछ सकता है कि जीव होने का अभिप्राय है संसार के साथ रहना, 
उससे पृथक्‌ रहने में मुक्ति है। तब परस्पर विरुद् [ बस्तुओं--जीव और 
मुक्ति-- ] का एक आयतन ( आधार ) में रहना कैसे सिद्ध हो सकता है? 
[ उत्तर होगा कि ] यह तर्क ठीक नहीं क्‍योंकि इसमें होनेवाले दोनों विकल्प 
असिद्ध हो जायेंगे । मुक्ति को तो सभी तीर्थंकर (दाशंनिक-सम्प्रदाय के आचार्य ) 
मानते हैं | क्या वह मुक्ति ( १ ) ज्ञेय है या ( २) नहीं ? यदि अज्ञेय मानते हैं 
तो 'खरहे की सींग” जेसे शब्दों की तरह असंभव ( कल्पना का विषय ) हो 
जायगी, और यदि पहला विकल्प ( मुक्ति को ज्ञेय ) मानते हैं तो जीवन को 
त्याग नहीं सकते क्योंकि बिना जीवन के कोई ज्ञाता बन जायगा--ऐसा सिद्ध 
नहीं कर सकते । रसेश्वर सिद्धान्त में कहा है--“रस-शास्त्र ( रसेश्वर-दर्शन ) में 
कथित नियम के अनुसार ही जीवन्मुक्ति संभव है, दूसरे किसी प्रकार से नहीं । 
विभिन्न युक्तियों का अदलम्बन करनेवाले [ विभिन्न दर्शनों में ] जहाँ [ जोवम्मुक्ति 
को सिद्ध करने के लिए ] दूसरे प्रमाण दिये गये हैं, वहाँ भी समझ लो कि सभी 


* तुलनीय---चपंटपं जरिका स्तोत्र में--- 
बालस्तावत्क्रीडासक्त:*** ***। 
२५ स॒० सं० 


॥| 


इं८६ सर्वेदशेनसंमग्रहे- 


संत्रों से सम्मत ज्ञाता और ज्ञेय का सम्बन्ध रहता ही है। ज्ञेय ( मुक्ति )को 
चूँकि जीवन से रहित ध्यक्ति नहीं जान सकता, अतः जीवन को सत्ता स्वीकार 
करनी पड़ेगी ही ।' ५ 

विशेष--ऊपर जीवन्मुक्ति को सिद्ध करने की बड़ी सुन्दर युक्ति है। पूर्व- 
यक्षियों का कहना है कि जीवित होना ( संसार में रहना ) और मुक्त होता दोनों 
विरोधी धारणायें हैं- एक स्थानपर दोनों की सत्ता हो ही नहीं सकती । इसपर 
उत्तर पक्षी दूसरी हो युक्ति का आश्रय छेते हैं. कि मुक्ति की सत्ता यदि है तो 
ज्ञाता और ज्ञेय का सम्बन्ध भी रहेगा--मुक्ति जय रहेगी, इसका ज्ञाता कोई 
जीवघारी व्यक्ति होता चाहिए क्योंकि निर्जीव या मृत व्यक्ति इस कैसे जान 
सकेंगे । इसलिए जीवित होना और मुक्त होना--दोनों की सत्ता एक साथ 
स्वीकार करने में ही कुशल है, नहीं तो ज्ञानमीमांसाविषयक ( छछ80श00- 
०ट्वॉं०थो ) आपत्तियाँ उठेंगी। यदि मुक्ति को अज्ञेय मानते हैं. तब तो यह 
बिल्कुल कल्पना की वस्तु हो जायगी. दूसरी सत्ता ही नहीं रहेगी। मुक्ति की 
सत्ता मानने पर जीवन्मुक्ति ही , एकमात्र माननी पड़ेगी, विदेह मुक्ति के लिए 
कोई स्थान नहीं । 


( ११. शरीर की नित्यता-इसके प्रमाण ) 
न चेंदमच्ट्चरमिति मन्तव्यम्‌ । विष्णुस्वामिमतालुसारि- 
९ शा ५ 4 सिद्रो 
मिनृपञ्वास्यशरीरस्य नित्यत्वोपपादनात्‌ । तदुक्त साकारसिद्धों-: 


न्देकविग्रहम्‌ कप 


२५. सबिज्लित्यनिजाचिन्त्यपूर्णन । 
नृपश्वास्यमहं वन्‍्दे श्रीविष्णुस्वामिसंमतम्‌ ॥ इंति । 
ऐसा भी न समझे कि यह ( देह का नित्यत्व ) पहले से देखा नहीं गया है । 
विष्णुस्वामी के मत पर चलने वाले लोग नरसिंह ( नु+पंचास्य रू पंचानन ) 
के शरीर को नित्य सिड्ध करते हैं। जैसा कि साकारसिड्धि में कहा गया है--सत्‌, 
ज़ितु, नित्य के स्वरूप में, निज ( अपना ), आचितनीय, और पूर्ण आनन्द ही 
के रूप में जिनका एकमात्र शरीर ( विग्रह ) है, वैसे नर्रसह की बन्दना करता 
हूं जो श्रीविष्णुस्वामी से संमत हैं 
विशेष--सत्‌-जिसकी सत्ता है, सदा प्रकाशित है। चिंत न्‍ः शुद्ध ज्ञान 
स्वरूप । नित्य रू सदा संसार में विद्यमान, त्रिकाल में अबाधित । निज 5 
आत्मस्वरूप । पूर्णानन्‍्द + आत्म-साक्षात्कार के समय-जैसा आनन्द जिसमें 
ज्ञाता और ज्ञेय का डरे मिट जाय । विप्रह 5 शरीर । यह ध्येय है कि वे सारे 
विशेषण ब्रह्म के स्वरूप लक्षण के लिए अद्वैत-मत में युक्त होते हैं । 


- 


दे श्प 


नन्‍्वेतत्सावयव॑ रूपवदवभासमान नृकण्ठीरवाज्नं सदिति न 
संगच्छत इत्यादिनाक्षेपपुरःसरं॑ सनकादियश्रत्यक्ष, 'सहसशीर्षो 
पुरुष! (इ्वे० ३३१४ ) इत्यादि श्रुति,-- 


तमड्भुतं वालकमम्बुजेक्षणं चतुभ्चेजं शह्नगदाद्युदायुधम्‌। 
( भाग० १०।३॥९ ), 


इत्यादिपुराणलक्षणेन प्रमाणत्रयेण सिद्ध नृपड्वाननाओु 
कथमसत्स्पादिति सदादीनि विशेषणानि गर्भश्रीकान्तमिश्रैविष्णु- 
स्वामिचरणपरिणतान्तःकरण ग्रतियादितानि | तस्मादस्मदिष्ट- 
देहनित्यत्वमत्यन्तादष्ट न भवतीति पुरुषाथेकामुकेः पुरुष रे टव्यम्‌ । 
अत एवोक्तम्‌-- 
२६. आयतन विद्यानां मूल धमोर्थकराममोश्षाणाम्‌। 
श्रेयः पर किमन्यच्छरीरमजरामरं विहायकर्म ॥ इति । 


[ अब प्रइन हो सकता है कि ] नर्रसह के दिखलाई पड़ने वाले शरीर को 
जिसमें अवयव ( अंग-प्रत्यंग ) तथा रूप ( आकृति या रंग ) भी हैं, सत्तायुक्त 
कहना संगत नहीं है। इस आक्षिप के बाद--( १ ) सनकादि ऋषियों के 
प्रत्यक्ष के आधार पर, ( २ ) 'सहस्न सिर वाले पुरुष! --इस बेदिक प्रमाण के 
आधार पर तथा ( ३ ) “उस विचित्र, कमलनयन, चारभुजाओंवाले, तथा शंख, 
गदा आदि आयुधों वाले बालक को” (कृष्णा के वर्णन में, भागवत १०।३॥९)-- 
इस प्रकार के पौराशिक-लक्षणों के आधघार पर, तीन प्रमाणों से सिद्ध होने पर 
भी नरसिंह का शरीर केसे असतु होगा। यही कारण है कि सत्‌ आदि ( चित्‌, 
नित्य, निज आदि ) विशेषणों का प्रतिपादन, विष्णुस्वामी के चरणों में अपने 
अन्त:करण को लगाने बाले उनके शिष्य श्रीकान्त मिश्र ने किया है। इसलिए 
हमारा प्रतिपाद्य विषय जो देह का नित्यत्व है वह बिल्कुल नहीं देखा गया, 
ऐसी बात नहीं--यह पुरुषार्थ की कामना करने वाले व्यक्ति खोज लें । इसीसे 
कहा है--'सभी विद्याओं का समूह तथा धर्म, अथ॑, काम और मोक्ष का मूल 
एक मात्र अजर और अमर शरीर को छोड़ कर, दूसरा क्या [हो संकता है] ?* 


# तुल० कालिदास, कुमार०--शरीरमाद्यं खलु धमंसाधनम्‌ ( ५॥३३ ) | 


श्पप सबेद्शेनसंम्रहे:- 
( १२ पारद-रस के सेवन से जरामरण से मुक्ति ) 


अजरामरीकरणसमर्थश्र रसेन्द्र एवं ॥ तदाई- 
एकोड्सौ र्सराजः शरीरमराजमरं झरुते। इति । 
कि. वर्ण्यते रसस्य माहात्म्यम्‌ | 
द्लनस्पर्ञनादिनापि महत्फर् भवति। 
अजर और अमर करने की सामथ्यं ससराज ( पारद ) में हो है । उसे कहा 
है--'एक रसराज ही शरीर को अजर, अमर करता है! रस की महिमा क्या 
कही जाय ? देखने और छूने से भी बड़ा फल मिलता है । 


( १३- पारद-लिंग की महिमा ) 


२८. केदारादीनि लिज्लानि प्रथिव्यों यानि कानिचित्‌ । 
तानि दष्द्ठा तु यत्युण्य॑ तत्पुण्यं ससदशनात्‌ ॥] 


वैसा हो रसाणंव में कहा गया है--' उसके देखने से, छूने से, खाने से या 
. क्वेवल स्मरण से भी, इसकी पूजा करने से या स्वाद लेने से छह प्रकार के फल 
मिलते हैं । पृथ्वी में केदार आदि या दूसरे जो भी लिंग ( शिवलिंग ) हैं, उन्हें 
देखने से जो पुण्य होता है, वह रस ( पारद ) के दर्शन से भी मिलता है 
दूसरी जगह भी--'काशी-आदि [ सभी तीों | के लिज्धों से बढ़कर रसरूपी 
लिग की अर्चना से शिव ( देवता या कल्याण ) की प्राप्ति होती है क्योंकि वह 
लिग भोग, आरोग्य और अमरता प्रदान करनेवाला है ।* 


* तुलनीय--पारदं परमेशानि ब्रह्मविष्णुश्िवात्मकम्‌ | 
यो यजेत्पारदं लिझ्धू स एप शम्भुरव्ययः ॥ 
(अभ्यंकरदटीका में उद्धृत )+ 


5 ३८६ 


रसनिन्दायाः प्रत्यवायोडपि दर्शितः-- 
३०, प्रमादाद्रसनिन्दाय।ः श्रुतावेनं स्मरेत्सुधी! । 
द्राक्त्यजेन्निन्दर्क नित्यं निन्‍्दया पूरिताशभम्‌ ॥ इति। 
[ पारद- ] रस की निन्‍्दा करने का कुपरिणाम दिखलाया गया है--'विद्वान्‌ 
यदि प्रमादवश रस की निन्‍दा कर दे तो अपने मन में [ उसके परिहार के 
लिए ] इस (पारद ) का स्मरण कर ले। निन्‍्दक को सदा के लिए तुरत छोड़ 
दे क्योंकि वह अपनी निन्‍्दा के चलते पापपूर्णं है।” 
( १४. पुरुषार्थ और ब्रह्म-पद ) 
तस्मादस्मदुक्तया रीत्या दिव्य॑ देह॑ संपाद्य योगाम्यास- 
वशात्परतस्वे द्टे पुरुषाथश्राप्तिमंवति। तदा-- 
३१. अ्रयुगमध्यगत॑ यच्छिखिविद्युत्थ॒यवजगद्धासि । 
केषांचित्पुण्यच्शामुन्मीलति चिन्मय॑ ज्योतिः ॥ 
३२, परमानन्देकरसं परम॑ ज्योतिःस्वभावमविकल्पम्‌ । 
विगलितसकलक्लेश ज्ञेयं शान्तं स्वसंवेध्यम्‌ ॥ 
३३. तस्मिन्नाधाय मनः स्फुरदखिल चिन्मयं जगत्पश्यन्‌ । 
उत्सन्नकर्मबन्धो ब्रह्मत्थमिहेव चाप्नोति ॥ 
( २० ह० १।२१-२३ )। 
इस प्रकार हमारे संप्रदाय में कही गई विधि से दिव्य-शरीर बनाकर, योग 
( ब्रह्म के साथ एकता की स्थापना ) के अम्यास के द्वारा परमतत्त्व देख लेने 
पर पुरुषार्थ की प्राप्ति होती है। तब--'दोनों भौंहों के बीच में स्थित रहने 
वाली तथा जो अप्ति विद्युत्‌ तथा सूय॑ की तरह संसार को प्रकाशित करती है 
वह चित्‌ ( चेतनता ) के स्वरूप में वत्तंमान ज्योति किन्‍्हों-किन्हों ही पुएय 
( पवित्र ) दृष्टि वाले (व्यक्तियों) के समक्ष खुलती ( प्रकाशित होती ) है (३१) । 
परम आनन्द की प्राप्ति कराने वाला, एक ( अद्गैत ) रस्त से परिपूर्ण, परमतत््व- 
के रूप में, ज्योति ही जिसका स्वरूप है, जिसमें किसी विकल्प ( पक्षान्तर ) का 
स्थान नहीं जिससे सभी क्लेश ( कष्ट ) निकल जाते हैं, जो ज्ञान का विषय है, 
शान्‍्त है, अपने में ही अनुभव की वस्तु है (३२)--उसमें अपने मन को लगाकर, 
प्रकाशित होने वाले समस्त चिन्मय संसार को देखते हुए मनुष्य, सभी कर्म- 


बन्धनों के नष्ट हो जाने पर यहीं ( प्रथ्वी में ) ब्रह्मत्व प्राप्त कर लेता है (३३) ।! 
( रसहृदय १।२१-२३ )। 


३६० सर्वदशनसंग्रहे- 
( १५. रस और परब्रह्म में समता-रसस्तुति ) 
श्रुति्--/रसो वे सः । रस॑ झब्ायं लब्ध्वानन्दी भवति' 
( तै० २७४१ ) इति । तदित्थ॑ भवदेन्यदुःखभरतरणोपायों रस 
एवेति सिद्धमू। तथा च रसस्य परज्रह्मणा साम्यमिति प्रति- 
पादकः इलोक/-- 

३४, यः स्याट्मावरणाविमोचनधियां साध्यः ग्रकृत्या पुनः 
संपन्नः सह तेन दीव्यति पर वैश्वानरे जाग्रति ॥ 
ज्ञातो यद्यपरं॑ न वेदयति च स्वस्मात्स्वयं द्योतते 
यो बक्मेव स देन्यसंसृतिभयात्पायादसी पारदः ॥ 

इति श्रीमत्सायणमाधवीये सर्वदशनसंग्रहे रसेधरदशनम्‌ । 


बैदिक प्रमाण भो है--वह ( परमात्मा ) रस हीं है । वह ( पुरुष ) रस 
( पारद ) को पाकर आनन्दी ( मुक्त ) होता है” ( तैत्तिरोय ० २:७१ )। तो 
इस प्रकार भव ( आवागमन ) तथा देन्य-दुःख के भार से बचने का उपाय 
रस ही है, यह सिद्ध हुआ। उसी प्रकार “रस की समता परख्रह्म से हैः 
यह सिद्ध करनेवाला इलोक [ देखें |--'प्रावरणा [ श्रान्ति ] से मुक्ति पाने को 
इच्छावाले व्यक्ति स्वभावतः जिसकी साधना करते हैं, फिर [ यह पारद ] पूरो 
हो जाने से, वैश्वानर के जागृत होने पर उसी के साथ खेलता भी है, जो स्वयं 
ज्ञात होने पर भी दूसरों को ज्ञात नहीं कराता, अपने आप प्रकाह्षित होता है, 
जो ब्रह्म के समान है वह पारद दीनता और संसार के आवागमन के भय से 
हमें बचावे !” 
इस प्रकार श्रीमान सायण-माधव के स्वंदर॑नसंग्रह में रसेश्वर-दर्शन [समाप्त हुआ] । 


विशेष--उपयुंक्त इलोक में पारद की स्तुति की गई, जिसमें इसे ब्रह्म के 
सारे रहस्य-वांदी विशेषण दे दिये गये हैं। गफ ने अपने अनुवाद में दूसरी 
पंक्ति यों रखी है--संपन्न:ः सहते न दीव्यति० अर्थात्‌ पारद सम्पन्न होने पर 
सहता नहीं और जागृत वैश्वानर होने पर खेलता भी नहीं । 
इति बालकविनोमाशझुरेणा रचितायां स्वंदश॑नसंग्रहस्य 
प्रकाशाख्यायां व्याख्यायां रसेब्वरदर्शनमवसितम्‌ । 


अर ०४<+ 


बे १० ) ओलूक्य-दर्शनम्‌ 


भावाः षडेव मुनिना विहितास्तदन्ते 
चान्यो5उप्यभाव इति सप्तपदार्थशाखम्‌ | 
सामान्यवर्णनपरोडपि विशेषरूपों- 
इसौ नित्यमेव जयति प्रथितः कणादः ।। 
“ऋषि: | 


( १. दुःखान्त के लिए परमेश्वर का साक्षात्कार ) 


इंह खल निखिलग्रेक्षावान्‌ निसगरग्रतिकूलवेदनीयतया 
निखिलात्मसंवेदनसिद्धं दुःख॑ जिहासुस्तद्धानोपायं जिज्ञासु। पर- 
मेश्वरसाक्षात्कारमुपायमाकलयति । 
१. यदा चर्मबदाकाश वेश्टयिष्यन्ति मानवाः। 
तदा शिवमविज्ञाय दुःखस्यान्तों भविष्यति ॥ 
इत्यादिवचननिचयग्रामाण्यात्‌ । 
इस संसार में जितने बुद्धिमान लोग हैं वे दु:ख का त्याग करना चाहते हैं 
क्योंकि दुःख का अनुभव करना उनकी प्रकृति के विरुद्ध पड़ता है और इस 
दुःख की सत्ता का अनुभव सभी लोग अपनी आत्मा में करते ही हैं । उस दुःख 
के विनाश के लिए कोई उपाय जानना चाहते हैं और निदान उन्हें परमेश्वर का 
साक्षात्कार करना ही उपाय के रूप में दिखलाई पड़ता है। इसकी पुष्टि के लिए 
निम्तलिखित रूप में प्राप्त चचन प्रमाण होते हैं-- 'जब चमड़े की तरह आकाश 
को भी लोग ढेँकने लग जायेंगे तभी शिव ( परमेश्वर ) को जाने बिना ही दुःख 
का अन्त भी होने लगेगा । ( इवेता० ६।२० )। [ जिस प्रकार चमड़े को ढेकते 
हैं उसी प्रकार आकाश को नहीं ढँक सकते । शिव के ज्ञान के बिना मुक्ति पाना 
और आकाश को ढेंकना तुल्य है | दोनों ही असंभव काये हैं। ]# 


* इस ढंग से कहना अतिशयोक्ति अलंकार का एक भेद है। यदि ऐसी-ऐसी 
( असंभव ) बातें हों तभी इस तरह का कार्य॑ संभव है। कालिदास पावव॑ती के 
स्मित का वर्णांन करते हैं-- 
पुष्प॑ प्रवालोपहितं यदि स्थान्मुक्ताफलं वा स्फुटविद्रु मस्थम्‌ । 


इ्ध्र सर्वेदशेनसंग्रहे- 


विशेष--औडुक्‍्य-दर्शन को मुख्यतया लोग वैशेषिक के रूप में जानते हैं। 
इसके प्रवर्तक कशाद ऋषि थे जो रास्ते पर गिरे हुए अन्न-करों को चुनकर उन्हें 
ही खाकर अपनी जीविका चलाते थे । इनके कणाद या कणमभक्ष ( कण +अदू 
या भक्ष-खाना ) नाम पड़ने का यही रहस्य है | उदयना चाय की किरणावली 
के अनुसार ये कश्यप-गोत्र के ब्राह्मण थे। वायु पूराण में इन्हे प्रभास तीर्थ का 
निवासी, सोमशर्मा का पिता एवं शिव का अवतार माना गया है। परम्परा है 
है कि ये उल्क ऋषि के पुत्र थे इसलिए इस दर्शन को ओऔलूक्य ( उलूक के पुत्र 
का ) दर्शन कहते हैं। यह भी जनश्रुति है कि कणाद तपस्या कर रहे थे जब 
कि उन्हें स्वयम्‌॒ ईश्वर ने उलूक का रूप धारण करके छह पदार्थों का उपदेश 
दिया था इसलिए इस दर्शन को औलूक्य ( उलूकेन प्रोक्तम्‌ ) कहते हैं । 


इस दर्शन के 'बैशेषिक' नाम पड़ने के बहुत-से मत हैं। कुछ लोगों का 
कहना है कि अन्य शास्त्रों से, विशेषतया सांख्य से, विशेषता होने के कारण 
इसका नाम वैशेषिक पड़ा । दूसरे कहते हैं कि गौतम के प्रतिपादित १६ पदार्थों 
में धर्म और धर्मी का स्पष्ट विवेचन न होने के कारणा उनका परस्पर साधम्यं 
और वैधम्य॑दिखलाते हुए सुब्यवस्थित रूप से द्रव्य, गुणा आदि ७ पदार्थों का 
ही वर्णन कणाद ने किया है। इस विशेष उद्देदय से आगे बढ़ने के कारण 
इसका नाम वैशेषिक पड़ा । किन्तु ये सारे कारण कपोल-कल्पनायें हैं। सच 
तो यह है कि “विशेष” नामक पदार्थ पर अधिक जोर देकर इसका समीचीन 
विवेचन करने के कारण ही इसे वेशेषिक-दर्शन कहते हैं ( व्यासभाष्य १।४९ 
योगसूत्र ) । 
:. वैशेषिक-दर्शन और न्याय-दर्शन समानतंत्र कहलाते हैं क्योंकि दोनों में 
सिद्धान्त की अत्यधिक समता है। दोनों का साहित्य भी समान रूप से ही 
चलता है। जो लोग न्याय के विद्वान हैं वे वैशेषिक के भी हैं। एक का भी 
नाम लेना होता है तो न्‍्याय-बैशेषिक ही कहते हैं। फिर भी वेशेषिक साहित्य 
की विपुलता अपना स्वतंत्र स्थान रखती है। 


ततोष्नुकुर्याद्विशदस्य तस्थास्ताम्रौष्ठपर्यस्तरुच: स्मितस्य ॥ 
( कु० १४४ ) 
इसी तरह शिशुपाल वध में कृष्ण के वक्ष:स्थल का वर्णान-- 
उभौ यदि व्योज्नि पृथकप्रवाहाबाकाशगज्भापयसः पतेताम्‌ । 
तेनोपमीयेत तमालनीलमामुक्तमुक्तालतमस्य वक्ष: ॥ 
। (शि० व० हे८ ) 


] 
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इस दर्शन का आरंभ कणाद्‌ से वैशेषिक सूत्रों से होता है जिसमें १० 
अध्याय ( प्रत्येक के दो-दो आह्िक ) और ३७० सूत्र हैं। इस पर प्रशस्तपाद्‌ 
का तथाकथित भाष्य है जो एक स्वतंत्र ग्रन्थ ही है। इसे पदार्थधर्मसंग्रह 
भी कहते हैं । वैशेषिक सिद्धान्तों की स्पष्टतर विवेचना होने के कारण इस ग्रन्थ 
का बहुत अधिक प्रचार हुआ। इसका वही स्थान है जो पारिनि व्याकरण में 
सिद्धान्त-कौमुदी का या सांख्य दर्शान में सांख्यकारिका का । बाद की सारी 
टीकायें इसी पर लिखी गई ( प्रशस्तपाद का समय ४५० ई० है )। इसकी 
दीकाओं में ब्योमशिवाचाये ( ९८० ) की व्योमवती, डउदयनाचार्य (९८४) 
की किरणावली, भ्रीधर की न्‍्यायकन्दली, श्रीवत्स ( १०२५ )की 
लीलाबती मुख्य हैं । इन टोकाओं पर भी एकाधिक डीकायें हैं । 
कणाद के सूत्रों पर एक रावणाभाष्य भी मिलता है किन्तु सबसे प्रौढ 
टीका है शंकरमिश्र की | शंकर ( १४२५ ) मिथिला के बहुत बड़े विद्वान तथा 
सुप्रसिद्ध भवनाथ मिश्न ( अयाची मिश्न ) के पुत्र थे। इनका निवासस्थान 
सरिसव ( दरभंगा ) में था। इन्होंने कशदसूत्र पर उपस्कार-टीका, प्रशस्तपाद- 
भाष्य पर कणाद्रहस्य-ठीका, आमोद ( न्‍्याय-कुमुमांजलि की ठीका ), कल्प- 
लता ( आत्मतत्त्वविवेक की टीका ), आनन्दवर्धन ( खशडनखणडखाद्य की 
टीका ), भेदरत्नप्रकाश ( श्रीह॑ के खणडनखणडलाद्य का खस्डन करने वाला 
ग्रन्थ ) इत्यादि अनेक ग्रन्थ लिखे । इसके अतिरिक्त भरद्वाज, जयनारायरा, नागेश 
( १७१४ ) तथा चन्द्रकान्त ( १८८० ) ने करणादसूत्र की वृत्तियाँ भो लिखीं। 


वैज्ञेषिक-दर्शन पर स्वतंत्र ग्रंथों में ज्ञानचन्द्र ( ६०० ) की द्शपदार्थी, उदयन 
की लक्षणावली, शिवादित्य (१०५० ) की सप्तपदार्थी, चल्लभन्यायाचार्य 
(११५० ) की न्‍्यायलीलाबती तथा लौगाक्षिभास्कर (१३२४ ) की 
तकंकौमुदी हैं । इन पर कई टीकायें अन्य आचार्यों की हैं । 

प्रसिद्धि की दृष्टि से विश्वनाथ न्यायपश्चानन का भाषा-परिच्छेद्‌ तथा 
अन्नभट्ट का तकसंग्रह अत्यधिक महत्त्वपूर्ण है। भाषा-परिच्छेद पर लेखक 
(१६३४ ) की ही ठीका न्‍्यायसिद्धांतमुक्तावली है जिस पर रुद्र, दिनकर, 
बत्रिलोचन आदि आंचार्यों की ठीकायें हैं। रामरुद्र ने तो दिनकरी पर भी टीका 
लिखी है। अन्नंभट्ट (१६९० ) ने अपने तकंसंग्रह पर स्वयं दीपिका टीका 
लिखी जिध्त पर नीलकंठ की प्रकाश-टीका और उस पर भी लक्ष्मीनूसिंह की 
भास्करोदया टीका है ! तकंसंग्रह पर बहुत-सी दूसरी ठीकाये भी हैं जिनका 
उल्लेख करना यहाँ अभीष्ट नहीं | तर्क॑संग्रह न्‍्यायवेशेषिक के अध्ययन का प्रथम 
सोपान है। इसकी शैली अत्यन्त सुबोध, सरल और संक्षितत है। इस प्रकार वेंशे- 
बिक-दर्शन के प्रमुख ग्रस्थों का उल्लेख करने से इसकी विशेषता” प्रकट होती है । 


३६४ सबबंदशेनसंग्रहे- 


परमेश्वरसाक्षात्कारश् अ्रवणमननभावनाभिभीवनीयः । यदाह- 
२. आगमेनालुमानेन ध्यानाभ्यासबलेन च। 
त्रिधा प्रकस्पयन्प्ज्ञां लभते योगम्रत्तमम्‌ ॥ इति । 
तत्र मननमनुमानाधीनम्‌। अमान च व्याप्तिज्ञानाधीनम्‌ । 
व्याम्िज्ञानं च पदार्थविवेकसापेक्षम्‌ | अतः पदार्थपषटकम्‌ अथातो 
धर्म व्याख्यास्याम/ ( वैं० छू० १११ ) इत्यादिकायां दश- 
लक्षण्यां कणभक्षेण भगवता व्यवस्थापितम्‌ । 


परमेश्वर का साक्षात्कार ( ज्ञान ), श्रवण ( शास्त्र का ), मनन ( चिन्तन ) 
तथा भावना ( अन्तःकरण में ध्यान करना, निदिष्यासन, )४०९०६8४०॥ ) के 
द्वारा पाया जा सकता है। जैसा कि कहा गया है-आगम से, अनुमान से 
तथा ध्यानाम्यास के बल से--इस प्रकार तीन तरह से अपनी बुद्धि को 
परमेश्वर के विषय में लगाकर साधक उत्तम योग प्राप्त करता है| [ आगम 
और श्रवरा समातार्थंक ( अनर्थान्‍्तर ) हैं। गुरु के पास से परमेश्वर के स्वरूप 
तथा उसके गुणों के विषय में श्रवण करना परमेश्वर-ज्ञान का प्रथम सोपान है। 
इस श्रवण में आप्त ( प्रामाणिक ) वाक्य या आगम की आवश्यकता पड़ती है 
इसलिए इसे आगम भी कहते हैं। जो बात सुन चुके हैं उनमें हृढ़ता लाने या 
अच्छी तरह उनपर विश्वास करने के लिए अनुमान के निप्रमों के अनुसार 
युक्तिपूवंक चिन्तन करना भी आवश्यक ही है। यही चिन्तन मनन कहलाता 
है । चूँकि इसमें अनुमान का सहारा लेना पड़ता है। इसलिए इसे अनुमान भी 
कह देते हैं। श्रवण और मनन के पश्चात्‌ उस अर्थ का बार-बार ध्यान 
करना चाहिए । ऐसा करने से वह बात हृदय में बैठ जाती है। यही भावना 
है । जिस मार्ग से सामान्यपदार्थ का श्रवणादि होता है उसी मार्ग से ईश्वर के 
विषय का भी। जब बुद्धि ईश्वरविषयिणी हो जाती है उसी समय उत्तम 
योग अर्थात्‌ ईश्वर का साक्षात्कार प्राप्त होता है।] 

[ अब इन तीनों उपायों में |] मनन अनुमात्त पर निर्भर करता है और 
स्वयम्‌ अनुमान व्याप्ति ( एफ्रज्छा३क ए९७४४०॥ ) के ज्ञान पर । व्याप्ति का 
ज्ञान भी पदार्थों, की पारस्परिक विवेचना ( 98०78४०॥ * की अपेक्षा 
रखता है । यही कारण है कि छह पदार्थों” की व्यवस्था भगवान्‌ कणाद ने दस 
लक्षणों ( अध्यायों ) से युक्त [ अपने वैशेषिकदर्शन में | की है. जिस ( दयोन ) 
का आरम्भ-सूत्र है--अब इसलिए ( हम ) धर्म की व्याख्या करेंगे ( वैशेषिक 
सूत्र १११ ) । 


न्‍्क ३६४ 


विशेष-- श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ में एक वाक्य आया है---तमेव॑ विदित्वाति 
मृत्युभैति नान्‍्य: पन्‍था विद्यतेष्यनाय” ( ३॥८ ) भर्थाव्‌ उस परमेश्वर को इस 
रूप में जानकर लोग मृत्यु ( दुःख ) के बन्धन से छूट जाते हैं, कोई दूसरा मार्ग 
इससे निकलने का नहीं है। इस श्रुति को ही आधार मानकर वैशेषिक लोग 
परमेश्वर-साक्षात्कार को ही एकमात्र उपाय बतलाते हैं जिससे मृत्यु से निकल 
जा सकते हैं। इस साक्षात्कार ( 670७]९0४७ ) के लिए तीन परस्पर 
क्रमबद्ध उपाय हैं -- श्रवण, मनन ओर भावना । प्रस्तुत दर्शन का सम्बन्ध न तो 
श्रवण से है न भावना से । मनन और विशेषतया उसकी पद्धति का निरूपण 
करना ही न्याय-वेशेषिक का लक्षण है। मनन के लिए अनुमान और अनुमान 
के लिए व्याप्तिज्ञान आवश्यक है। व्याप्तिज्ञान के लिए पदार्थो' का विवेचन 
महधि कणाद करते हैं। न्याय में मनन की पद्धति--अनुमान--का विश्वद 
विचार होता है जब कि वेशेषिक-दर्शन में उस अनुमान की सफलता के लिये 
पदार्थो' का विश्लेषण किया जाता है। दोनों इस दृष्टि से एक दूसरे की सहायता 
करते हैं । इन दर्शनों के द्वारा ईश्वर की उपासना हो होती है क्योंकि इनकी 
सारी चर्चायें मनन के अन्तर्गत आती हैं। उदयनाचाय॑ अपनी न्यायकुसुमाजलि 
( १।१३ ) में कहते हैं-- 
न्यायचर्चेयमीशस्य. मननंव्यपदेशभाक्‌ । 
उपासनैवक्रियते श्रवणानन्तरागता ॥ 
अर्थात्‌ मनन” ( १00प९)॥६ ) शब्द से अभिहित यह न्यायचर्चा श्रवण के 
अनन्तर आती है तथा इससे ईइवर की उपासना ही होती है। यहाँ 
न्यायचर्चा का अथ॑ है अनुमान क्योंकि वही न्याय में विशेष रूप से चचित 
होता है। 
करणाद ने अपने सूत्रों में केवल छह पदार्थों का निरूपण किया है । वे हैं-- 
द्रव्य ( 500808706 ), गुण ( (१०७)६ए ), कम ( )०४०॥ ), सामान्य 
( ७९॥678)6/ ), विशेष ( 7287%0प७770ए ) और समवाय ( प्रधशा- 
९706 ) | प्रशस्तपाद में अभाव ( 'घ०0-९५७७॥०७ ) को भी सप्तम पदार्थ 
( (०७(९४०7५ ) के रूप में स्वीकार किया गया है। तबसे पदार्थ सात माने गये 
हैं। भावात्मक ( ?09078 ) पदार्थ छह ही हैं। इसकी संख्या पर आगे मूल 
में ही विचार करेंगे । कणाद के दस अध्यायों वाले सृत्र-प्रनथ को “दशलक्षणी” 
ऊ दह्ाध्यायी ) कहा गया है। कणाद के पास कुछ ऐसे शिष्य आये जो 
विधिवत्‌ वेद-वेदाज़ का अध्ययन कर चुके थे, असूया (दोयास्वेषण की प्रवृत्ति ) 
से शून्य थे और इस प्रकार 'अवए' कर चुके थे। मनन के लिए आये हुए इन. ' 
द्षिष्यों पर परम कारुशिक भगवान्‌ कराद प्रसन्न हो गये और उन्होंने वैशेषिक- 


३६६ स्वदरशनसंग्रहे- 


दक्कुन की रचना की। उसका प्रथम सूत्र यही है--अथातो धर्म व्याख्या- 
स्थामः । इस सूत्र में 'अथ' शब्द के द्वारा मंगल या आननन्‍्तय ( छपर0४९१०९- 
7०8 ) का बोध होता है अर्थात्‌ श्िष्यों की जिज्ञासा के पढचातु। अतःन- 
इसलिए | चूँकि श्रवणादि में निपुएा, असुया रहित शिष्य लोग आये हैं इसलिए 
ज्ञान की पराकाष्ठा के रूप में जो धर्म है उसकी व्याख्या अब करेंगे । धर्म का 
लक्षण दूसरे ही सूत्र में दिया गया है-यतो5भ्युद्यनिःश्रेयससिद्धिः स 
धर्मः ( ११२ )। जिससे अम्युदय (स्वर्ग, ततत्वज्ञान, लौकिक उन्नति ) तथा 
निःश्रेयस ( मोक्ष ) की प्राप्ति हो वही धर्म है। यहाँ “धर्म” शब्द अपने शास्त्रीय 
विषय के अर्थ में लिया गया है ! 
अब कराद-सृत्रों की विषय-वस्तु पर विचार आरम्भ होता है । 
( २. वैशेषिक-सूत्र की विषय-वस्तु ) 

तत्राहिकद्यात्मके प्रथमेडष्याये समवेताशेषपदार्थकथन- 
मकारि। तत्रापि प्रथमाहिके जातिमब्निरूपणम्‌। द्वितीयाहिके 
जातिविशेषयोनिंरूपणम्‌ । 

आहिकद्ययुक्ते द्वितीयेड्ध्याये द्रव्यनिरूपणम्‌ । तत्रापि 
प्रथमेष्ध्याये भूतविशेषलक्षणम्‌ । द्वितीये दिक्कालप्रतिपादनम्‌ । 

आहिकद्ययुक्ते दृतीय आत्मान्तःकरणलक्षणम्‌ | तत्राष्या- 
त्मलक्षणं प्रथमे | द्वितीयेडन्तःकरणलक्षणम्‌। आहिकद् ययुक्ते चतुर्थ 
शरीरतदुपयोगिविवेचनम्‌ । तत्रापि प्रथमे तदुपयोगिविवेचनम्‌ । 
द्वितीये शरीरविवेचनम्‌ । 

प्रथम अध्याय में, जिसमें दो आह्लिक ( एक दिन का पाठ > आह्रिक ) हैं, 

उन सभी पदार्थों का वर्णान है जो समवेत अर्थात्‌ समवाय-सम्बन्ध से युक्त हैं। 
[ समवाय-सम्बन्ध का अर्थ है नित्य-सम्बन्ध, जो कभी भिन्न न हो | द्रव्य, गुण, 
कर्म, सामान्य और विशेष--इतने पदार्थों का समवाय-सम्बन्ध होता है। द्रव्य 
अपने अवयवों में समवेत रहता है, गुणों और कर्मों का समवाय-सम्बन्ध द्रव्य 
के साथ रहता है, क्योंकि गुरा और कम से युक्त होना द्रव्य-सामान्य का लक्षरा 
ही है | सामान्य तो जाति को ही कहते हैं, जिसका समवाय-सम्बन्ध उपयुक्त तीनों 
से है। विशेष॑ नित्य द्रव्यों में समवेत रहते हैं। अवयवहीन परमाणुओं को तथा 
आकाश आदि को भी यद्यपि समवेत नहों कह सकते हैं किन्तु नित्य द्रव्यों के साथ 
उनका समवाय-सम्बन्ध होता है। इसी अर्थ में वे समवेत हैं । षष्ठ पदार्थ समंवाय : 


+ ३६७ 
समवेत नहीं होता है क्योंकि यदि उसे समवेत मानें तो किसी में समवेत होगा । 
उसका किसी के साथ समवाय होगा--फिर उसका भी दूसरा समवाय होगा । 
ऐसा करते-करते कहीं अन्त नहीं होगा, अनवस्था हो जायगी । इसलिए प्रथम 
पाँच पदार्थ ही समवेत होते हैं । ] 
उसमें भी प्रथम आह्लिक में उन पदार्थों का निरूपण हुआ है जिनको जाति 
( सामान्य, ()888 ) होती है. ( अर्थात्‌ द्रव्य, गुण और कम का )। द्वितीय 
आह्िक में सामान्य ( जाति ) और विशेष का निरूपण किया गया है। 


दो आह्िकों वाले द्वितीय अध्याय में द्रव्य का निरूपण हुआ है जिसमें प्रथम 
आह्िक में भूतों ( क्षिति, जल, अश्नि, वायु, आकाश ) के लक्षण हैं और दूसरे 
में दिशा तथा काल का निरूपण है। [ स्मरणीय है क्रि द्रव्य नव हैं--पृथ्वी, 
जल, अभि, वायु, आकाश, दिशा, काल, आत्मा और मन । इनमें प्रथम सात 
का वर्णन द्वितीय अध्याय में ही हो गया है। ] 

तृतीय अध्याय में जिसमें दो आह्िक हैं, आत्मा और अन्तः:करण ( आन्त- 
रिक इन्द्रिय > मन ) के लक्षण हैं। इनमें भी प्रथम आह्िक में आत्मा का लक्षण 
है, द्वितीय में अन्तःकरण का। [ इस प्रकार द्रव्यों की विवेचना समाप्त होती 
है। ] दो बाह्िकों वाले चतुर्थ अष्याय में शरीर और उसके उपयोगी तत्वों 
( 3 पुंणा० ५5, जैंसे--परमाणुकारणता आदि ) का वर्णान है । प्रथम आह्लिक 
में शरीर के उपयोगियों का ही वर्णन है और दूसरे आह्लिक में शरीर का 
विवेचन है। 


आहिकद्वयवति पशञ्चमे कर्मग्रतिपादनम्‌। तत्रापि ग्रथमे 
शरीरसंबन्धिकर्मचिन्तनम्‌ । द्वितीये मानसकरमचिन्तनस्‌। आहिक- 
इयशालिनि पष्टे श्रौतृधर्मनिरूपणम्‌ ॥ तत्रापि प्रथमे दानग्रति- 
ग्रहधर्मविवेकः । द्वितीये चातुराश्रम्योचितधर्मनिरूपणम्‌ । 


दो आह्िकों वाले पंचम अध्याय में कर्म का प्रतिपादन हुआ है। इसमें प्रथम 
आह्लिक में शरीर से निष्पन्न होने वाले कर्भो' का विचार हुआ है, दूसरे आहिक 
में मानसिक कर्मों का चिन्तन ( विचार ) किया गया है। दो ही आह्िकों से 
विभूषित षष्ठ अध्याय में श्रुतियों में प्रतिपादित घ॒र्मं का निरूपण किया गया है। 
जिप्तमें प्रथम आह्लिक में दान ( दान करना ) और प्रतिग्रह ( दान लेना )-- 
इन दो धर्मो' पर विचार किया गया है। द्वितीय आह्िक में चारों आश्रमों के 
लिए उचित धर्म का निरूपण हुआ है। 


श्ध्प स्वदशेनसंग्रहे- 


तथाविधे सप्तम गुणसमवायप्रतिपादनम्‌ | तत्रापि प्रथमे 
बुद्धिनिरपेक्षणुणप्रतिपादनम्‌ । छ्वितीये तत्सापेक्षयुणप्रतिपादन 
समवायप्रतिपादन च । 


अष्टमे निर्विकषपकसविकर्पकप्रत्यक्ष प्रमाणचिन्तनम्‌ । नवमे 
बुद्धिविशेषप्रतिपादनम्‌ । दशमेडलुमानभेदप्रतिपादनस्‌ । 


उसी प्रकार के विभाजनवाले सप्तम अध्याय में गुणों और समवाय का 
श्रतिपादन हुआ है जिसमें प्रथम आह्लिक में उन गुणों का प्रतिपादन हुआ है 
जो बुद्धि की अपेक्षा नहीं रखते ( रूप, रस, गंध आदि )। द्वितीय आह्िक में 
बुद्धि की अपेक्षा रखने वाले गुणों ( द्वित्व, परत्व, अपरत्व, पृथकत्व आदि ) का 
तथा इसीमें सामान्य का भी प्रतिंपादन हुआ है। [ ढ्वित्व, एकल्व, बहुत्व आदि 
को संख्या कहते हैं, वह भी बुद्धि पर निर्भर करती है। इसका विद्यद विचार आगे 
करेंग। ] 

अष्टम अध्याय में निविकल्पक ( [7000007४॥7806 ) तथा सविकल्पक 
( ॥)९0श/आांए६(6 ) प्रत्यक्ष प्रमाण का निरूपण हुआ है। नवम अध्याय 
में बुद्धि के विशेषों ( भ्ेदों ) का वर्णन है। दशम अध्याय में अनुमान के भेदों 
का वर्णन है। [ यह आश्चर्य है कि नवम और दशम अध्यायों के विषय में 
माधवाचार्य इतने भ्रम में हैं। वास्तव में नवम अध्याय में अतीन्द्रिय संयोगादि 
से होने वाले प्रत्यक्ष का तथा अनुमान का वर्णत है। दक्षम में सुल्न-दुःखादि 
आत्मा के गुणों का वर्णन एवं त्रिविध कारण का भी प्रतिपादत हुआ है। माधव 
के भ्रम का कारण समझ में नहीं आता ! ] 


(३. शास्त्र की प्रवृत्ति--उद्देश, लक्षण, परीक्षा ) 
तत्रोदे शो लक्षण परीक्षा चेति त्रिविधास्य शास्रस्य ग्रवृत्तिः 
(बात्स्यायन ० १।११)। नल विभागापेक्षया चातुर्विध्ये वक्तव्ये 
कथं ग्रैविध्यमुक्तमिति चेत--मैव॑ मंस्थाः । विभागस्य विशेषोद्देश- 
रूपत्वात्‌ उद्देश एवान्तभोवात्‌। तत्र द्ृव्यशुणकर्मसामान्यविशेष- 
समवाया इति पडेव ते पदाथों इत्युद्देशः । 


[ वात्स्यायत का कहना है कि ] इस शास्त्र ( न्‍्याय-वैशेषिक ) की प्रवृत्ति 
4 प्रतिषादन ) तीन प्रकार से होती है--उद्देश ( 0५०९४४७००॥, गणना ) 
लक्षण ( ॥)0#ंप्रां00) ) और. परीक्षा ( लक्षणों का ऑरोप॑ण, िश्यओ- 
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7800॥ १। [ वस्तु का केवल नाम ले लेनाया गिना देना ही उद्देश 
कहलाता है जैसे यह कहना कि द्रव्य, गुणा, कम, सामान्य, विशेष और समवाय, 
ये छह पदार्थ हैं। लक्षण में वस्तु के उस धर्म का उल्लेख करते हैं जिसके द्वारा 
वह वस्तु अन्य सजातीय वस्तुओं से पृंथक्‌ की जाय जैसे--द्रव्य उसे कहते हैं 
जिसमें गुण हों। परीक्षा के द्वारा यह विचार होता है कि उक्त प्रकार से दिये 
गये लक्षण प्रस्तुत वस्तु में ठीक हैं कि नहीं। न्याय-वैशेषिक के प्रतिपादन की 
एक अपनी विश्वेषत्रा है कि इन तीन विधियों से श्ञास््र का ज्ञान प्राप्त किया 
जाता है। उसमें भी परीक्षा पर बहुत जोर दिया जाता है जिसके कारण ये 
दर्शन अत्यन्त ताकिक माने जाते हैं । यही नहीं, अन्य शास्त्रों पर भी जब विपत्ति 
आती है तब वे अपनी सुरक्षा के लिए त्क-शास्त्र का ही आश्रय लेते हैं और 
पृव॑पक्षियों की खबर इसी परीक्षा के द्वारा लेते हैं । ] 


[ अब प्रइन यह है कि इन तीन विधियों के अतिरिक्त इनमें ] विभाग को 
भी रखकर चार प्रकार की शास्त्रभ्रवृत्ति का वणंन करना उचित था, आप तीन 
ही प्रकार की प्रवृत्तियाँ क्यों मानते हैं? ऐसा न समझें क्योंकि विभाग भी एक 
तरह का उद्देश ही तो है।.[ जब वस्तुओं का नाम-ग्रहरा करते हैं तब विभाजन 
या वर्गीकरण ( (2|88» १0७४४०॥ ) करके ही तो नाम लेते हैं, यों ही मनमाने 
ढंग से तो नहीं । ]* इसलिए विभाग को उद्देश के अन्दर हो रख लेते हैं। 
वेशेषिक-दर्शन में उद्देश यही है--द्रव्य, गुरा, कर्म, सामान्य, विशेष और समवाय, 
इस प्रकार ये छह ही पदार्थ हैं । 

किमत्र क्रमनियमे कारणम्‌ ? उच्यते । समस्तपदार्थायतन- 
त्वेन प्रधानस्य द्रव्यस्य प्रथमम्ुद्देशः । अनन्तरं गुणत्वोपाधिना 
यबृत्तेगुणस्य 
सकलद्गठ । तदनु सामान्यवचसाम्यात्कर्णः । 
पश्चात्तत्त्रितयाश्रितस्य सामान्यस्य । तदनन्‍्तरं॑ समवायाधि- 
करणस्य विशेषस्य । अन्तेथ्वशिष्टस्य समवायस्येति । 


यहाँ पदार्थों की गणना कराते समय एक विज्ञेष क्रम देखते हैं उसका क्या 
कारण है ? कहते हैं--सारे पदार्थों का आधार होने के कारण प्रमुख रूपसे : 


* उद्देश दो प्रकार का है--सामान्य जेसे, द्रव्य गुण कर्मादि पदार्थों की 
गणाना तथा विशेष जैसे, पृथ्वी, जल, तेज आदि द्रव्य के भेदों की गराना। 
गुणों की गणना कराते समय “विभाग” नाम आता हैं इसलिए विशेष उद्देश 
( अवान्तर भेद के अस्तगंत ) होने से विभाग को प्रृथक नहीं लेते । उद्देश में 
ही इसे समझ लेते हैं। हक छह 


४०० सबेदशेनसंम्रहे- _ 
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विद्यमान द्रव्य का उद्देश ( नामग्रहरा ) पहले हुआ है। [ नींव का ज्ञान पहले 
करके तब भवन का निर्माण होता है, मनुष्य को जानने पर ही उसके घर्मो' का, 
जैसे स्थूलता आदि का, ज्ञान प्राप्त करते हैं। धर्म का ज्ञान पीछे होता है, धर्मी 
का पहले | इसी प्रकार सभी वदार्थों' का साक्षात्‌ या पर्रपरा से आधार द्रव्य ही 
है। गुण और कम का तो वह साक्षात्‌॒ आधार है। द्रव्यत्व, पृथिवीत्व, घटत्व 
आदि के रूप में जो सामान्य है उसका भी वह सीधा आधार है। हाँ, गुणा और 
कर्म की जाति ( सामान्य ) अर्थात्‌ गुणल्व और कमंत्व आदि के लिए उसे 
( द्रव्य को ) ग्रुण-कर्म का सहारा लेना पड़ता है--ग्रुणत्व और कमंत्व क्रमशः 
गुण और कर में हैं और द्रव्य इन दोनों का आधार है। विशेषों का भी साक्षात्‌ 
आधार द्रव्य ही है। समवाय का कहीं तो वह साक्षात्‌ आधार होता है कहीं 
गुणादि के द्वारा । तात्पय यह है कि द्रव्य या तो सभी पदार्थों का साक्षात्‌ 
आधार है या परंपरा से आधार है। प्रमुख होने के कारण द्रव्य को पहले 
रखते हैं।] 


इसके बाद गुरात्व उपाधि के रूप में सभी द्रव्यों में पाये जानेवाले गुण 
का नाम है। [ गुर का अर्थ अप्रधान होता है इसलिए द्रव्य की अपेक्षा अप्रधान 
रूप से विद्यमान रहनेवाले गुणों को द्रव्य के बाद रखते हैं। यद्यपि गुणा, कर्म 
आदि पाँचों पदार्थों को समान रूप से अप्रधान ( गुरा )कहा जा सकता है 
किन्तु वैशेषिक लोग रूप, रस आदि को ही सांकेतिक रूप से गुण कहते हैं। 
गुणा का सामान्य अर्थ बहुत व्यापक होने पर भी क्षास््रीय-दृष्टि से एक विशेष 
पदार्थ को ही गुर कहते हैं जो सभी द्रव्यों में रहता है। इसका यह अर्थ कभी 
नहीं समझना चाहिए कि सभी द्रव्यों में सभी गुण रहते हैं--पृथ्वी में रूप, रस 
आदि नहीं है, न बुद्धि ही है। किन्तु कोई-न-कोई गुणा सभी द्रव्यों में रहता हो 
है। यह सौभाग्य अन्य पदार्थों को नहीं । यही कारण है कि द्रव्य क्के 
पश्चात्‌ और अन्य पदार्थों के पहले गुण का नाम लिया जाता है। ] 

इसके बाद कर्म का उद्देश होता है क्योंकि [ द्रव्य, गुण और कम तीनों 
में ) सामान्य की सत्ता रहती है, यही समानता है । [ द्रव्य, गुण और कर्म तीनों 
में जाति ( (0888 ) रहती है । इसलिए तीनों को एक साथ ही रखना चाहिए 
द्रव्य, गुण अपने विशिष्ट कारणों से पहले आ चुके हैं। अवश्ष्ट कम ही है 
इसलिए गुण के बाद उसे रखते हैं । इसके अतिरिक्त यह ध्येय है कि गुणा, कर्म 
के बीच गुर को प्रधानता मिलती है क्योंकि गुणों की पहुँच ( वृत्ति ) सभी 
द्रव्यों तक रहती है, कर्म बेचारे कुछ ही द्रष्यों तक पहुँच पाते हैं--आकाश, 
काल, दिल्ला, आत्मा इन विश्लु द्रव्यों में कर्म पहुँच नहीं सकते । गुणों की 
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अपेक्षा कम द्रव्य के पास पैरवी पहुँचाने में पिछड़ जाते हैं इसलिए गुणों के 
उपरान्त ही इनका स्थान होता है। ) 

इसके बाद इन तीनों में आश्रय लेनेवाले सामान्य या जाति का उद्देश 
होता है । [ ऊपर कह चुके हैं कि आधार के बाद ही आधेय पदार्थे आते हैं । 
द्रव्य, गुणा, कर्म तीनों ही सामान्य के लिए आधार हैं। इसलिए वे सामान्य की 
अपेक्षा प्रधान हैं। दूसरों के भरोसे जीनेवाला पहले नहीं रह सकता । पहले 
उसके आश्रयदाता का नाम रहेगा--तभी उसका नाम रहेगा। यही कारण 
है कि सामान्य इन तीनों के अन्त में आता है। ] 

इसके अनन्तर समवाय के आधार के रूप में अवस्थित विशेष का नाम 
लेते हैं और अन्त में बचे हुए समवचाय का नाम आता है--यही क्रम है। 
[ विशेष और समवाय को सबसे पीछे डालने का यह कारण है कि इनका 
प्रत्यक्ष कभी नहीं होता । प्रत्यक्ष होनेवाले पदार्थों से अप्रत्यक्ष पदार्थ पीछे रहेंग 
ही । अब ये दोनों निर्णय करें कि कौन पहले रहेगा, कौन पीछे ? फिर आधार- 
आधेय का संबंध हो गया । समवाय आधेय है, विशेष आधार । आधार पहले 
होता है, आधेय पीछे । बस, विशेष के बाद समवाय कौ नाम है। | 


(४. पदार्थों की संख्या--छह या सात १ ) 
नलु पडेव पदाथों इति क्थ कथ्यते ? अभावस्यापि 
सद्भावात्‌ इति चेत--मैबं वोचः। नजथोचुछिखितधीविषयतया 
भावरूपतया पड़ेवेति विवक्षितत्वात्‌। तथापि कर्थ पडेवेति नियम 
उपपच्यते १ विकल्पानुपपत्तेः। नियमव्यवच्छेधं प्रमितं न वा १ 
प्रमितत्वे कथं निषेधः १ अग्रमितत्वे कथंतराम्‌ 


अब यह प्रदन है कि आप कैसे कहते हैं कि पदार्थ छह ही हैं ? अभाव की 
भी तो सत्ता है [ जिसे सातवाँ पदार्थ मानते हैं ]। इस प्रइन पर हम कहेंगे कि 
ऐसा मत कहो । निषेषात्मक ( नबर्थ के द्वारा उज्लिखित या बोधित ) प्रतीति 
( ज्ञान, धी, प्रत्यय, कुण०ज्रो०0९० ) को हम अपना विषय नहीं मानते तथा 
भाव-रूप ( भावात्मक ?0अं#४७ ) [ प्रतीति को ही हम विषय | मानते हैं 
इसलिए हमारी विवक्षा (कहने की इच्छा) से ही छह पदार्थ माने गये हैं। [ नजर्थ 
के रूप में निषेध को समझ लेने के लिए अभाव भी एक प्रथक्‌ पदार्थ रहे, इसमें 
हमें कोई आपत्ति नहीं । किन्तु इस अभाव के द्वारा किसी वस्तु की असत्ता का 
ही तो बोध होगा, सत्ता का तो नहीं । हम सत्ता का विश्लेषण करना चाहते 
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४०२ सर्वद्शनसंग्रहे- 


हैं इसलिए अभाव नहीं स्वीकार करके छह ही पदार्थ मानते हैं जो सब के सब 
आवात्मक हैं। ] 

फिर भी प्रइन हो सकता है कि यह नियम आप कहाँ से लाते हैं कि पदार्थ 
केवल छह ही हैं । [ इसकी सिद्धि के लिए दिये गये ] दोनों विकल्प असिद्ध हो 
जायेंगे । देखिए--इस नियम से [ कि पदार्थ छह ही हैं ] व्यावृत्त किया जाने 
वाला ( 00७72 ०5०५०४० ) [ सप्तम पदार्थ ] प्रमाणों से छिद्ध है कि नहीं ? 
[तात्पर्य यह है कि जब आप छह ही! में 'ही' का प्रयोग करते हैं तब अवश्य किसी 
आगामी पदार्थ को निकाल बाहर (व्यावृत्त) करते हैं, यह बहिष्करण जिसका हो 
रहा है उसकी सिद्धि के लिए कोई प्रमाणा है या नहीं। या तो सप्तम पंदार्थ 
भ्रमाणसिद्ध होगा या असिद्ध । दोनों ही अवस्थाओं में आप पकड़े जाते हैं। 

यदि वह ( सप्तम पदार्थ ) प्रमाणों से सिद्ध है. तब उसका निषेध क्‍यों कर 
रहे हैं ? [ प्रमाण से सिद्ध पदार्थ तो सदा स्वीकार्य है, उसका निषेध नहीं हो 
सकता । ] यदि प्रमाणों से उसकी सिद्धि नहीं हो रही हो तब तो निषेध करना 
और भी कठिन है। [ असिद्ध या असत्‌ वस्तु का निषेध करने में अपना समय 
कौन मूर्ख नष्ट करेगा ? | 

नहि कश्रिस्पेक्षावान्मूषिकविषाणं प्रतिषेद्धु यतते । ततश्वा- 
जुपपत्तेन नियम इति चेत्--मैवं भाषिष्ठाः | सप्तमतया ग्रमिते5- 
न्धकारादो भावत्वस्य, भावतया प्रमिते शक्तिसाच्श्यादो सप्तम- 
स्वस्थ च निषेधादिति कृत विस्तरेण । 

कोई भी ऐसा विचारक्षील व्यक्ति नहीं होगा जो चूहे की सींग (असिद्ध वस्तु) 
का निषेध करने में अपने सारे पारिडित्य का खर्चे करे। [ मूषिक-विषाणा प्रत्यक्ष- 
प्रमाण से हो असिद्ध है दूसरों की तो बात ही क्‍या ? इसलिए असिद्ध वस्तु का 
निषेध करना मूखता नहीं तो और क्या है ? ] इस प्रकार दोनों विकल्पों की 
असिद्धि के कारण 'छह ही” पदार्थ होने का नियम आप नहीं लगा सकते । 

[ इस प्रइन का उत्तर यह होगा-- | ऐसा नहीं कहना चाहिए। यदि आप 
लोग अन्धकार या किसी ऐसी ही अभावात्मक चीज में सप्तम पदार्थ की कल्पना 
करते हैं तब तो हम अपने भावात्मक पदार्थों में इसे ले ही नहीं सकते [ क्योंकि 
मावात्मक पदार्थ में अन्धकार नहीं आ सकता, वह निषेधात्मक है । और हम 
केवल भावपदार्थों को ही स्वीकार कर रहे हैं |। यदि दूसरी ओर आप लोग 
भाव के रूप में सिद्ध शक्ति, साहश्य आदि को ही सप्तम पदार्थ मानते हैं तो यह 


सप्तम पदार्थ नहीं, [वास्तव में हमारे भावात्मक पदार्थों में ही उसकी सत्ता है ।] 
अधिक विस्तार करना व्यथ्थं है। 


.] रा 9०३ 
विशेष - पदार्थों की संख्या छह मानने का कारण वे यह बतलाते हैं कि 
भावात्मक पदार्थ छह ही होंगे । यदि किसी अभावात्मक वस्तु को सातवाँ पदार्थ 
मानते हैं तो भाव का प्रतियोगी होने के कारण हमारी परिभाषा ( भावरूप 
पदार्थ ) में वह पदार्थ नहीं होगा, यदि किसी भावात्मक वस्तु को ही सातवाँ 
पदार्थ मानते हैं तब तो वह हमारे भावात्मक पदार्थों के बीच हो कहीं-न-कहीं 
स्थान पा सकेगा हमारा वर्गीकरण इतना ध्यापक ( ०58४४४7७ ) है कि 
सभो भाव इसमें आ जायेंगे, फिर सप्तम पदार्थ की आवश्यकता ही नहीं रहेगी । 
किसी प्रकार छह से अधिक माव-पदार्थ नहीं होंगे । 


'घडेव” ( छह हो ) कहने से न केवल सप्तम पदार्थ का निषेध होता है, न 
केवल भाव का, प्रत्युत सप्तमत्व से विशिष्ट भाव का निषेध होता है। दूसरे शब्दों 
में यह कहें कि सातवाँ भाव पदार्थ हो नहीं है। केवल सप्तम पदार्थ तो अन्धकार 
आदि हैं ही, पर ये भाव तो नहीं हैं। अन्धकार का अर्थ है तेज का अभाव । 
शक्ति और ,साहदय यद्यपि भाव हैं, पर ये केवल भाव हैं, सातवें नहीं है। छह में 
ही इन्हें स्थान मिलता है। शक्ति के विषय में लोग प्रइन करते हैं कि जब 
हथेली पर दाहशक्ति को रोकने वाले मणि आदि पदार्थ रखे रहते हैं तब अग्ति 
का संयोग होने पर भी हाथ नहीं जलता । यदि खाली हाथ रहे तो जल जाय । 
इस नियम से लगता है कि शक्ति भी कोई अतिरिक्त पदार्थ है । किन्तु ऐसो बात 
नहीं है। अग्नि का दाह-कारण होना ही शक्ति है ( अन्नेर्दाहं प्रति कारण- 
तैंव शक्ति: )। प्रतिबन्धक का अभाव तो सभी कार्यों में कारण रहता है जिसे 
पाइचात्त्य तक॑श्ास्त्र में '९०७४ए९ (2०09६ ४०७ कहते हैं इसलिए अग्नि 
में हो शक्ति है अतिरिक्त तो कुछ नहीं । आधुनिक विज्ञान में शक्ति को एक 
पृथक्‌ पदार्थ मानते हैं। साहश्य भी भिन्न पदार्थ नहीं है इसका अर्थ हैन्स्य 
किसी पदार्थ से भिन्न रहने पर उसमें वर्तमान धर्मों को धारण करना ( तड्िचत्वे 
सति तद्गतधमंवच्त्वम्‌ )। वैशेषिक लोग भाव पदार्थों का विचार करते समय इन 
वस्तुओं को कभी नहीं भूलते । 


(५. छह पदार्थों के लक्षण-दद्वव्यत्व और गुणत्व ) 
तत्र द्रव्यादित्रितवस्य द्रव्यत्वादिजातिलक्षणम्‌। द्रव्यत्व॑ 
नाम गगनारविन्द्समवेतत्वे सति, नित्यत्वे सति, गन्धासमवेत- 
त्वम्ू । गुणल्व॑ नाम समवायिकारणासमवेतासमवायिकारण- 
भिन्नसमवेतसत्तासाक्षाद्व्याप्यजातिः । 


8०४ स्वेदशनसंग्रहे:- 


उनमें द्रव्य आदि प्रथम तीन पदार्थों के लक्षरां हैं द्रव्यत्व आदि के सामान्य 
( जाति ) से युक्त होना । [ द्रव्य उसे कहते हैं जो द्रव्यत्वब-जाति का हो, ग्रुण 
गुणत्व-जांति का द्वोता है. तथा कर्म कमंत्व-जाति का । इस प्रकार अपने-अपने 
सामान्य के द्वारा ये लक्षित होते हैं। अब इनके सामान्यों के लक्षण प्रथक्‌ थक 
तैयायिक-भांषा में दिये जायेंगे जिसमें प्रत्येक शब्द और विशेषण साभिप्राय 
रहेगा, उसके अभाव में लक्षण के अशुद्ध हो जाने की संभावना है। ] 

द्रव्यत्व का लक्ष्ण-जब आकाश के साथ तथा अरविन्द के साथ 

अलग-अलग कोई पदार्थ समवेत हो, वह नित्य भी हो तथा गन्ध के साथ समवेत 
( नित्यरूप से सम्बद्ध, गा००००४ ) न हो तो उसे हो द्वव्य-सामान्य 
कहते हैं । 

[ अब इस लक्षण की व्याख्या करें । द्रब्य-सामान्य ( द्रव्यत्व ) से द्रव्य का 
लक्षण किया जाता है। इसलिए इस द्रव्य-सामान्य को समझना आवश्यक है। 
द्रव्य-सामान्य के लक्षण में तीन दुकड़े हैं--( १ ) गगन तथा अरविन्द के साथ 
समवेत होना, ( २) नित्य होना तथा (३ ) गन्ध के साथ समवेत न होना । 
गगनारविस्द को वेदान्तियों के समान आकाश का कमल ने समझे । यहाँ इन्द्र- 
समास है। इन्द्र होने के कारण 'समवेत' शब्द का सबन्ध दोनों पढों के साथ 
होगा । (इन्द्वादौ दन्द्मष्ये इन्द्वान्ते च श्रूयमारां पर्द प्रत्येकमभिसंबध्यते) । द्रव्य का 
समवाय ( अपरिहाय॑, नित्य ) सबन्ध गगन-जैसे नित्य द्रव्य से तथा कमल जैसे 
क्षणिक द्रव्य के साथ भो है, भले ही सम्बन्ध नत्य है। आकाश तो द्रव्य में है 
ही, कमल की गणना पृथ्वी में होती है। समूह का सम्बन्ध अपने प्रत्येक व्यक्ति 
से रहता ही है। दूसरे, द्रव्य का सामान्य नित्य भी है क्योंकि जाति या सामान्य 

नित्य होता है। व्यक्ति के विनाश के बाद भी जाति की*सत्ता रहती है । अन्त 
में, यह द्रव्य-सामान्य गन्ध से अ-समवेत रहता है क्योंकि गन्ध गुण है । द्रव्यत्व 
की वृत्ति गुणों में नहीं होती, द्रव्यों में हो होती है । 
अनिवार्यता पर विचार करें | (१) यदि 
यह विशेषण हटा दें तो पृथिवी-जाति 
केवल द्रव्यत्व का लक्षण नहीं 


अब हम लक्षण के शब्दों की 
लक्षण से “गगन से समवेत रहना! 
( प्रृथिवीत्व ) का भी लक्षण बन जायगा, 
रहेगा । दूसरे छब्दों में, पृथिवीत्व॑ में. इस लक्षण की अतिव्याप्ति हो जायगी । 
पृथिवी-सामान्य अरविन्द से समवेत होता है तथा नित्य भी होता है ( सामान्य 
होने के कारण )। पुनः गन्ध का समानाधिकरण ( प्रथिवी-सामान्य ) गस्थे में 
होगा ही नहीं जिससे यह गन्धासमवेत भी है। प्रृथिवी-सामान्य गगन से समवेत 
नहीं होता ( जो हमने हटा हो दिया है ), केवल पृथिवी में पृथिवीत्व की वृत्ति 
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रहती है। इसलिए 'पृथिवीत्व” का ही लक्षण हो गया। (२) यदि लक्षण से 
“अरविन्द से समवेत रहना” हटा दें तो यह गगन में वर्तमान एकत्व-संख्या 
का भी लक्षण हो जायगा । एकत्व-संख्या गगन से समवेत रहती है, नित्य भी 
है। एकत्व-संख्या नित्य द्रव्य में रहने पर नित्य है, अनित्य में रहने पर अनित्य 
होती है--यहाँ आकाशगत है इसलिए नित्य है। गन्ध से इसे कुछ लेना-देना है 
ही नहीं क्‍योंकि एक गुणा में दूसरा गुण आ नहीं सकता । अरविन्द से भी यह 
समवेत नहीं होती । अरविन्द में भी एकत्व है पर वह एकत्व आकाश के 
एकत्व की अपेक्षा भिन्न है। इस प्रकार ऐसी स्थिति में एकल्व-संख्या का लक्षण 
हो गया । ( ३ ) यदि लक्षण से “नित्य होने पर” यह विशेषण निकाल दें तो 
गगन और अरविन्द दोनों में विद्यमान द्वित्वसंडया का भी लक्षण बन जायगा । 
द्वित्व-संड्या गगन और अरबिन्द दोनों में समवेत है, ग्रण होने के कारण दूसरे 
गुणा गन्‍्ध से इसका सम्बन्ध ही नहीं । हाँ, यह नित्य नहीं है। ह्ित्व आदि 
संख्याएँ सवंत्र अपेक्षा-बुद्धि से उत्पन्न होती हैं इसलिए अनित्य हैं। ( इसके 
विचार के लिए आगे देखें । ) निदान, यह लक्षण द्वित्व-संड्या का हो गया। 
(४ ) अन्त में यदि लक्षण से “गन्ध से समवेत न रहना? यह विशेषण 
निकाल द तो यह द्रव्य, गुणा और कम तीनों में अधिष्ठित सत्ता का भी लक्षण 
हो जायगा । सत्ता गगन और अरविन्द में तो है (ही, नित्य भी है। लेकिन यह 
गुणों में भी है, अत: गन्ध से असमवेत नहीं हो सकती । लक्षण से वह॒पद 
निकल जाने पर इसकी प्राप्ति हो ही जायगी । 

लक्षण ऐसा हो जो लक्ष्य से न तो अधिक को व्याप्त करे, न कम को। 
अधिक को व्याप्त करने पर अतिव्याप्ति-दोष ( ]00-जछां१० १०४एर४०० ) 
होता है, कम को व्याप्त करने पर आव्याप्तिदोष ( 8]|80ए ० ६00- 
787709 0४॥एं४४०7॥ ) होता है। उपयुक्त पदों को निकाल देने से लक्षण 
सर्देव अपने लक्ष्य से अधिक को समेट लेता है--द्रव्यत्व के साथ-प्राथ कभी तो 
पृथिवीत्व का, कभी एकत्व का, कभी हित्व का और कभी सत्ता का भो लक्षण 
यह बन जाता है, अर्थात्‌ अतिव्याप्तिदोष हो जाता है। इससे बचने के लिए 
प्रत्येक पद रखना अनिवाय॑ है । ] 

गुणत्व का लक्षण-ग्रुण-सामान्य उस जाति को कहँते हैं जो [ द्रव्य, 
गुण, कम में अधिष्ठित ] सत्ता के द्वारा सीधे ही व्याप्त हो सके, समवायि-का रण 
( द्रव्य ) से समवेत नहीं रहे तथा असमवायि-कारणा से भिन्न किसी भी पदार्थ 
( जैसे--आत्मा के गुण ) से समवेत हो । 

[ गुणत्व के लक्षण में भी तीन विशेषण हैं--( १ ) ऐसी जाति जो 
समवायि-कारण से समवेत न हो, ( २) जो असमवायि-कारण से भिन्न किसी 
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पदार्थ से समवेत हो तथा ( ३ ) जो सत्ता के द्वारा सीधे ( साक्षात्‌, परंपरा से 
नहीं ) व्याप्त हो सके । समवायि-कारण उसे कहते हैं जिसके समवेत होने 
या मिलने पर काय॑ उत्पन्न होता है, जैसे--पट के लिए तन्तु, घट के लिए मिट्टी 
आदि । समवायि-कारण कोई द्रव्य ही होता है। द्रव्य में गुणत्व नहीं रहता, 
वह किसी गुणा में ही रह सकता है अर्थात्‌ गुरात्व द्रव्य से समवेत नहीं होता 
है| असमवायि-कारण उसे कहते हैं जो कार्य या कारण के साथ किसी वस्तु 
के मिल जाने पर कारण के रूप में आवे, जैसे--पट में तन्तुओं के मिलने 
( समवेत होने ) पर उन तस्तुओं का संयोग पटरूपी कार्य के लिए कारण है ।& 
असमवायि-कारणा से भिन्न आत्मा के विशेष गुण होते हैं क्योंकि आत्मा के 
गुणा कभी भी असमवायि-कारण नहीं हो सकते | इन गुणों से गुणत्व समवेत 
रहता है। सत्ता तीन पदार्थों में है--द्रव्य, गुण, कम । इसके द्वारा साक्षात्‌ 
तीन जातियों को व्याप्त किया जा सकता है-ह्रव्यत्व, गुणत्व, कमंत्व । 
पृथिवीत्व भादि द्रव्यश्व के द्वारा सीधे व्याप्त होते हैं, सत्ता के द्वारा परंपरा से । 
सत्ता पहले द्रव्यत्व को व्याप्त करती है, फिर द्रव्यत्व प्रथिवीत्व को व्याप्त करता 
है । इसीको 'परंपरया व्याप्ति:ः कहते हैं। इसीलिए गुण-सामान्य सत्ता के द्वारा 
साक्षात्‌ व्याप्य है। और भी पदार्थ--द्रव्यत्व, कमंत्व--सत्ता से व्याप्त होते हैँ 
पर अन्य विशेषण गुण-सामान्य को उनसे पृथक्‌ कर देते हैं । लक्षण में दो चीज 
दी जाती हैं--एक तो सामान्य-धर्म ( 0९70७ ), दूसरा विशेष-धर्म ( )#- 
#९॥(४४)। तीसरा विशेषण सामान्‍्य-धर्म है, प्रथम दोनों विशेषण विशेष-घर्म हैं । 

अब विशेषणों की उपयोगिता पर दृष्टिपात करें । ऊपर हम देख चुके हैँ 
कि इस लक्षण में जो सामान्य-धर्म है वह गुणत्व, द्रव्यत्व और. कर्मत्व तीनों 
के लिए समान है। यह तो इसका विशेष-धर्म है जो उन दोनों से गुणत्व को 
प्रथक्‌ करता है। इसलिए यदि विशेष धर्मों में से कोई हटता है तो लक्षरा द्रव्यत्व 
या कमंत्व को व्याप्त कर लेगा । ( १ ) यदि लक्षण से हम यह विशेषण हटा द्व 
कि 'यह ( गुरासामान्य ) समवायि-कारण अर्थात्‌ द्रव्य से असमवेत रहता है!. 
तो यह लक्षण द्रव्यत्व को अतिव्याप्त कर लेगा। द्रव्य का सामान्य सत्ता के 
द्वारा साक्षात्‌ रूप से व्याप्य होता है तथा असमवायि-कारण से भिन्न द्रव्य में 
समवेत भी होता है । द्रव्य कभी भी असमवायि-कारण नहीं हो सकता इसलिए 
द्रव्य में समवेत होने के कारणा द्रव्यत्व 'असमवायिका ररणभिन्न-समवेत' है ही । 
हाँ, यह समवायिकारणा ( द्रव्य ) से असमवेत नहीं हो सकता क्योंकि द्रव्यत्व 


# इनके अतिरिक्त, इन दोनों से भिन्न निमित्त-कारण ( 0 श॥४ 
(08986 ) भी होता है जैसे- पद-कार्य के लिए जुलाहा, करघा, डंडा आदि । 
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द्रव्य ( समवाधरि-कारण ) में अवस्थित रहता है इस प्रकार यदि पहला विशेषण 
उक्त लक्षण से हटा द॑ तो यह द्रव्यत्व का भो लक्षण बन जायगा । ( २) यदि 
उक्त लक्षण से यह विशेषण हटा दें कि 'यह ( गुण-सामान्य ) असमवायिकारण 
से भिन्न ( आत्मा के विशेष-गुण जैसे--ज्ञान, बुद्धि ) वस्तुओं से समवेत होता 
है', तो यह «कमंत्व को अतिव्याप्त (770|५0० ) कर लेगा | कर्म का सामान्य 
सत्ता के द्वारा तो साक्षाद्‌ व्याप्त होता हो है, समवायि-कारण (द्रव्य) से असमवेत 
भी रहता है। कर्म और द्रव्य में समवाय-संबंध तो है नहीं । केवल एक बात है 
कि कमंत्व असमवायि-करारण से भिन्न वस्तु से समवेत नहीं रहता । सभी कर्म 
असमवायि-का रण हैं क्योंकि उनका संबन्ध संयोग या विभाग से अनिवाय॑त्तः 
होता है असमवायि-कारण से भिन्न वस्तु में कम की कल्पना ही असंभव है। 
( ३ ) अब यदि अंतिम विशेषण कि 'यह सत्ता के द्वारा साक्षात्‌ रूप में व्याप्य 
होता है', हटा दें, तो ज्ञानत्व भादि में ही अतिव्याप्ति हो जायगी। ज्ञानत्व 
की वृत्ति ज्ञान में रहती है, समवायि-कारण ( द्रव्य ) में नहीं । इसलिए ज्ञानत्व 
समवायि-कारण से असमवेत है। यह असमवायि-कारण से भिन्न वस्तु में 
समवेत भी है क्योंकि ज्ञान आदि आत्मा के विशेष गुण हैं, ये असमवायि-कारण 
नहों हो सकते--असमवायि-कारण से भिन्न स्थान में, जेसे-ज्ञान में इनकी वृत्ति 
होती है । किन्तु इस ज्ञान को सत्ता साक्षात्‌ रूप से व्याप्त नहीं करती । गुणा के 
द्वारा ज्ञान सीधे व्याप्त होता है, सत्ता के द्वारा परम्परा से । इस प्रकार गुणत्व 
का शुद्ध लक्षण यदि चाहते हैं, कोई पद हटा नहीं सकते । ]# 


४ (५ क. कमत्व, सामान्य, विशेष ओर समवाय ) 
कमंत्व॑ नाम नित्यासमवेतत्वसहितसत्तासाक्षाद्व्याप्य- 
जातिः | सामान्य तु प्रध्व॑सप्रतियोगित्वरहितमनेकसमवेतम्‌ । 
विशेषो नामान्योन्याभावविरोधिसामान्यरहितः समवेतः | सम- 
बायस्तु समवायरहितः संबन्धः इति पषण्णां लक्षणानि व्यव- 
स्थितानि । 


* गुणत्व के लक्षण में एक दूसरा पाठ भी है--समवायिकारणासमवा- 
यिकारणभिन्नसमवेतसत्तासाक्षाद्‌व्याप्यजातिः अर्थात्‌ ग्रुणत्व वह है 
जो सत्ता के द्वारा साक्षाद्‌ व्याप्य हो, समवायि-कारण या असमवायि-करणा से 
भिन्न पदार्थों से समवेत हो । द्रव्य समवायि-कारण है, उससे गुण भिन्न है । 
संयोग विभाग असमवायि-कारण हैं, गुण उनसे भी भिन्न है। दोनों पाठ एक 
ही अर्थ पर आते हैं । 
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कर्म की जाति वह है जो नित्य पदार्थों में समवाय-सम्ब्नन्ध के साथ 
विद्यमान न हो तथा सत्ता के द्वारा सीघेस्सीचे व्याप्त होती हो । [ यह स्मरणीय 
है कि द्रव्यल्व या गुशत्व नित्य पदार्थो' में समवेत होते हैं--द्रव्यत्व जाति 
परमाणु, आकाझ् आदि नित्य पदार्थों में समवेत होती है; ग्रुशत्व-जाति भी 
जलादि परमाणुओं में स्थित रूप आदि गुणों में तथा परमात्मा में स्थित ज्ञानादि 
गुणों में रहती है | ये गुरा नित्य हैं तथा इलमें गुर की जाति समवाय-संबंध से 
रहती है । द्रव्यल्व और गुरात्व नित्य पदार्थो' में समवेत हैं, असमवेत नहीं 
हैं--.इसीलिए उन दोनों से पार्थक्य प्रदर्शित करने के लिए करमत्व को नित्य से 
असमवेत कहा गया है। सभी कर्म अनित्य होते हैं । इसीलिए नित्य से उसकी 
जाति को कभी कोई मतलब हो नहीं रहता । ऊपर कह चुके हैं कि सत्ता द्रव्य 
गुण, कर्म तीनों में रहती है। इसलिए सत्ता के द्वारा सीधा सम्बन्ध कर्मत्व का 
है। कर्म के भेदों--आकुंचन, प्रसारण आंदि--को सत्ता परम्परा से व्याप्त करती 
है, पहले कर्मत्व को व्याप्त करती है, तब भेदों को । | 


सामान्य--( 0७7९7७॥॥ए ) उसे कहते हैं. जो प्रष्वंस ( विनाश ) का 
अतियोगी ( अर्थात्‌ विनाशी ])06800प०७४0७ ) न हो तथा अनेक पदार्थों में 
समवेत ( 7]6/९76 ) हो । [ नाश का प्रतियोगी ( साथ देनेवाला, सामने 
पड़ने वाला ) विनाशी पदार्थ होता है, इसलिए प्रध्वंस का प्रतियोगी ८ विनाशी, 
ब्रध्वंस-प्रतियोगित्व  विनाशित्व, उससे रहित > अविनाशी । तात्पय॑ यह है कि 
सामान्य का विनाश नहीं होता । जिस वस्तु की जाति मानी जाती है उसके 
बदार्थों के नष्ट होने पर भी जाति यथापूर्व स्थित रहती है--उसका विनाश 
नहीं होता । भारतीयों के मरने पर भो भारतीयता ज्यों की त्यों रहंती है, घट 
के नष्ठ होने पर भी घटत्व रहता है। दूसरे, जाति या सामान्य की स्थिति 
समवाय-सम्बन्ध से अनेक पदार्थों में रहती है, एक ही पदार्थ में नहीं । केवल 
अविनाशी होने से तो दिक्‌ू , काल आदि में भी अतिब्याप्ति हो जायगी। इन्हें 
व्यावृत्त ( 250ए०४ ) करने के लिए ही 'अनेक-समवेत' विशेषए लगाया गया 
है । दिकू, काल अनेक पदार्थों में नहीं रहते जब कि घटत्व एक ही साथ संसार 
के सारे घटों में है। ] 


विशेष--( !?&7४८ऐौ७४६ए ) वह्‌ है जो समवाय-सम्बन्ध से अवस्थित 
हो तथा जो अन्‍्योन्याभाव का विरोध करनेवाले सामान्य से रहित हो। 
[ अन्योन्याभाव उस अभाव को कहते हैं जब एक दूसरे में एक दूसरे का 
अभाव होता है, घट और पट का वारस्परिक भेद अन्योन्याभाव है । परमाणुओं 
में जो आपस में भेद है वह भी अन्योन्‍्याभाव है। इस भेद को समझने के लिए 
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विशेष की आवश्यकता है। अन्योन्याभाव का विरोध करने वाले सामान्य इसमें 
नहीं रहते । सामान्य से रहित होने से द्रव्य गुण और कर से इसका पार्थक्य 
प्रकट होता है । अन्योस्याभाव का विरोधी कहने से सामान्य से व्यावृत्ति होती 
है। सामान्य का सामान्य नहीं होता, यह सर्वविदित है। किन्तु यह ध्यातव्य 
है कि सामान्य में सामान्य का अभाव इसलिए, मानते हैं कि अनव॒स्था 
दोष न प्राप्त हो जाय, इसलिए नहीं कि वह अन्‍्योन्याभाव का विरोध 
करेगा । विद्येषों में एक दूसरे के साथ अन्योन्याभाव रहता है, कोई विशेष समान 
नहीं होता कि एक जाति में उन्हें रखें । प्रत्येक विशेष विश्वेष है (॥ 909 | 
६६3०।१ ) । यदि विश्ञेषों की जाति होने लगे तो विशेषता उनसे छिन जायगी, 
समानता होते लगेगी। सामान्य और विद्येष में सम्बन्ध कैसा ? सभी विशेष 
अन्योन्‍्याभाव की प्रतीति कराते हैं। इसमें सामान्य लेने से उत्के इस स्वभाव 
की हानि होगी । इसलिए विशेषों में सामान्य का अभाव इसी से सिद्ध होता है 
कि इनमें सामान्य मानने से अन्योन्याभाव की प्रतीति नहीं होगी । 
यही कारण है कि विशेष अन्योन्याभाव का विरोध होने के कारण सामान्य से 
रहित होता है। विशेष को समवेत मानने से इसका पार्थक्य समवाय-नामक 
पदार्थ से स्पष्ट होता है। समवाय में दूसरा समवाय नहीं होता जिससे वह सम- 
बेत भी नहीं हो सकता । ]# 


समवाय से रहित सम्बन्ध को समवाय ( [/९/७१०७ ) कहते हैं, इस 
प्रकार छहों पदार्थों के लक्षण पृथक्‌-पृथव- कहे गये । [ जिस सम्बन्ध का समवाय 
नहीं हो वही समवाय है। इसके द्वारा संयोग-सम्बन्ध का विभेद किया जाता 
है। संयोग गुण है, संयोगी पदार्थों में वह समवाय-सम्बन्ध से अवस्थित हो सकता 
है । वास्तव में समवाय वह है जब दो पदार्थों में नित्य सम्बन्ध हो, जेंसे प्रथिवी 
और गन्ध में समवाय है । अब इस समवाय में कोई दूसरा समवाय नहीं होगा । 
दूसरी ओर दो वस्तुओं में संयोग ( थोड़ी देर के लिए ) सम्बन्ध हुआ है। 
संयोग और उन वस्तुओं के बीच समवाय हो सकता है। अब आगे नहीं बढ़ 
सकेंगे कि फिर समवाय का समवाय होगा । ] 


# जिन वस्तुओं में अवयव होते हैं उनके व्यक्तियों ( 70४ंतए8)8 ) 
को अवयवों का अन्तर देखकर पहचाना जा सकता है। किन्तु ऐसे भी पदार्थ 
हैं जिनके अवयव नहीं हैं जेसे--आकाश, काल, दिक्‌, परमाणु ( पृथिवी, जल 
आदि के ), जीव आदि। इनके व्यक्तियों को जानने के लिए ही विशेष को 
आवश्यकता पड़ती है। विशेष का विवेचन वैशेषिकों का अपूर्व प्रयास है जिससे 
दर्शन का नाम ही पड़ा है । 


अुड्ड्ड अफेल लिलकन 
(६. द्रव्य के भेद और उनके लक्षण ) 

द्रव्य॑ नवविध प्रथिव्यप्तेजोवास्वाकाशकालदिगात्ममनांसि 
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इति । तत्र पृथिव्यादिचतुश्टयस्य प्रथिवीत्वादिजातिलक्षणम्‌ । 


पृथिवीत्व॑ नाम पाकजरूपसमानाधिकरणद्रव्यत्वसाक्षाद - 
व्याप्यजातिः । अप्त्वं नाम सरित्सागरसमवेतत्वे सति ज्वलना- 
समवेत॑ सामान्यम्‌ । 


द्रव्य नौ प्रकार का है--पृथिबी, अप्‌ ( जल ), तेजस्‌ ( अग्नि ), वायु, 
आकाश, काल, दिक्‌ , आत्मन्‌ और मनस्‌ । उनमें पृथिवी आदि प्रथम चार 
द्रव्यों के लक्षण हैं पृथिवीत्व आदि की जाति । [ प्रथिवी का लक्षण पृथिवीत्व 
की जाति, अप्‌ का लक्षण अप्त्व-जाति, तेजस्‌ का लक्षण है-तेजस्त्व-जाति, वायु 
का लक्षण वायुत्व-जाति । जिस प्रकार द्रव्य, गुणा, कम के लक्षणों में उनके 
सामान्यों का उल्लेख होता है उसी प्रकार इन द्रव्यों के लक्षण में भी इनके 
सामान्य के द्वारा ही इन्हें लक्षित ( 7)8#6 ) किया जाता है। अब इनके 
सामान्यों के लक्षण दिये जाते हैं। यह द्रविड़-प्राणायाम न्याय-वैशेषिकों की 
विशेषता है। किसी बात को सीधे कहने में नाना प्रकार की आपत्तियाँ होती 
हैं, इसलिए तौल-तौल ऋर एक एक शब्द पर ध्यान रखते हुए वे लक्षण देते हैं । 
इसके लिए चाहे जितना पर्यटन करना पड़े । ] 


पृथिवी-सामान्य का लक्षण--जो पाक ( अग्नि-संयोग ) से उत्पन्न रूप 
के समानाधिकरण ( 067॥00७। ) हो तथा द्रव्य-सामान्य के द्वारा सीधे व्याप्त 
हो सके, उसी जाति को प्रथिवी-जाति कहते हैं। [ पाक > तेज का संयोग । 
इसी से प्थिवी में रूपादि गुणों का परावतंन ( दिशी९०४०॥ ) होता है। 
जिस प्रकार पके हुए आम के फल में पीत-रूप आदि परावृत्त होते हैं उसी 
प्रकार पृथिवी में भी उक्त क्रिया होती है। यह बात जलादि द्॒ब्यों में नहीं 
पायी जाती । जल में अग्ति-संयोग होने पर भले ही उष्ण-स्प्श का अनुभव 
होता है किन्तु जल में स्वतः विद्यमान शीत-स्पर्श का परावतंन नहीं हं।ता । 
जल में प्रविष्ट होने वाले अग्ति-कणों के साथ-साथ ही उष्णता स्थित है, जल 
के साथ नहीं । उष्णता की प्रतीति होने के समय भी जल वास्तव में शीतल 
ही है। उस समय शीतस्पर्श का भान नहीं हो रहा है, यह दूसरी बात है। 
उक्त लक्षण में 'पाकज-रूप-समानाधिकरण?” यह विशेषण लगाने से जलत्व आदि 
में अतिव्याप्ति नहीं होती । यहाँ यह स्मरणोय है कि जिस जाति का लक्षण 
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करना अभीष्ठ हो उससे भिन्न सभो जातियों को पृथक्‌ कर देना चाहिए। ये 
पृथक्‌ करने योग्य जातियाँ दो प्रकार की हो सकती हैं--या तो लक्ष्य ( )6- 
7760 ) जाति के समानाधिकरण हो या उससे व्यधिकरण हो । सजातीय- 
विजातीय पदार्थों से पृथक्‌ करके लक्ष्य को लक्षित करना ही लक्षण का काम 
है। समानाधिकरण जातियाँ भी दो प्रकार की होती हैं--कुछ ऐसी हैं जो लक्ष्य 
की जाति के द्वारा व्याप्त होती हैं और कुछ उन्हें ही व्याप्त करती हैं । अस्तु, यहाँ 
'वाकजरूप-समानाधिकरण' के पृथिवीत्व से व्यधिकरण में पड़ने वाली जलत्व 
आदि सारी जातियों की व्यावृत्ति होती है। जो दो प्रकार की (व्याप्य + 
व्यापक ) समानाधिकरण जातियाँ हैं उनकी व्यावृत्ति ( ४०प४०॥ ) 'द्रव्यत्व 
के द्वारा सीधे व्याप्य/ इस विशेषण से होती है। प्रथिवीत्व को व्याप्त करने 
वाली जातियाँ हैं--द्रव्यत्व ( जो सीधे व्याप्त करती है ) और सत्ता ( जो परम्परा 
से व्याप्त करती है )। ये दोनों ही द्रव्यत्व के द्वारा व्याप्त नहीं होतीं क्योंकि 
व्याप्त करने के लिए अधिक क्षेत्र होता चाहिए । दूसरी ओर, पृथिवीत्व के द्वारा 
व्याप्त होने वाली घटत्व आदि जातियाँ हैं जो द्रव्यत्व के द्वारा व्याप्त होती तो 
हैं पर सीधे नहीं । द्रव्यत्व पहले पृथिवीत्व को व्याप्त करता है फिर घटत्व को । 
इस प्रकार लक्षण के पद अन्य जातियों को व्यावृत्त करते हैं। | 

अप-सामानन्‍्य का लक्षण --जलत्व ऐसा सामान्य है जो सरिताओं और 
सागरों में समवेत हो किन्तु ज्वलन से समवेत न हो | [ सरिताओं और सागरों 
के साथ जल का समवाय-सम्बन्ध होता है। इस विशद्येषणा का प्रयोग होने से 
उन जातियों की व्यावृत्ति होती है जो जलत्व से व्यधिकरण में हैं जेसे पृथिवीत्व 
आदि | इसके साथ सरिताओं-सागरों का संयोग भले ही हो समवाय नहीं हो 
सकता । इसी विशेषण से उन जातियों की भी व्यावृत्ति ( निरास ९४० परश४ं० ) 
होती है जो जलत्व के द्वारा व्याप्त हो सकती हैं जेसे सरित्व, सागरेत्व आदि | 
सरित्‌ से सरित्व भले ही सतवेत हो क्योंकि वह उसकी जाति है किन्तु सागरत्व 
तो नहीं होगा । उसी प्रकार सागर से सरित्व समवेत नहीं हो सकता | जलंत्व- 
जाति सरित्‌-सागर दोनों से एक ही साथ समवेत है जबकि सरित्व और सागरत्व 
की जातियाँ सरित्‌ और सागर से क्रमशः ( ॥7९»[९०४४९)ए ) समवेत होती 
हैं। यही कारण है कि इस विशेषण से उनको व्यावृत्ति हो जाती है। यही 
नहीं, कुपत्व-तड़ागत्व आदि जातियों के लिए तो किसी में चारा नहीं--न सरितु 
में, न सागर में । अब बचों वे जातियाँ जो जलत्व को ही व्याप्त करती हैं जेसे 
द्रव्यत्व और सत्ता । जिस समय ज्वलन से समवेत न होना” कहते हैं, उसी समय 
इनकी व्यावृत्ति हो जाती है, द्रव्यत्व भी ज्वलन से समवेत होता है, सत्ता भी 
ज्वलन से समवेत है क्योंकि सत्ता या द्वव्यत्व में तेजप्तू या ज्वलन आता है 


कर] 
। 8 
॥ 
| ॥। 


९ ऋष्यत 


>पम्काबक-स्कतर 


श्र्श्र सर्बदर्शनसंम्रहे- 


तो परम्परया या सीधे वह उक्त दोनों से भी समवेत ही है। जलत्व में ज्वलन 
नहीं होता, होता है तो समवाय-हप में नहीं। अग्निकणों का प्रवेश और 
निस्स रण क्षरिक है। ]# 

तेजस्त्व॑ नाम चन्द्रचामीकरसमवेतत्वें सति सलिलासमबेत॑ 
सामान्यम्‌ । वायुत्व॑ नाम त्वगिन्द्रियसमवेतद्रव्यत्वसाक्षार्‌- 
व्याप्यजातिः । 


आकाशकालदिशामेकैकत्वादपरजात्यभावे पारिभाषिक्य- 
स्तिस्रः संज्ञा भवन्ति | आकाश कालो ढिगिति । 
तेजस्त्व--ऐसा सामान्य है जो चन्द्र और स्वर्ण ( चामीकर ) के साथ 


समवेत हो किन्तु जल से समवेत न हो । [ उपयुक्त जलत्व की तरह इसकी भी 
व्याख्या होगी । तेजस्त्व और चन्द्र-चामीकर में समवाय-सम्बन्ध होता है, इस 


. विशेषण के द्वारा तेजस्त्व से व्यधिकरण में स्थित पृथिवीत्व, जलत्व आदि 


जातियों का निरास होता है। परथिवी से चन्द्र या स्वर्ण का संयोग-सम्बन्ध हो 
जाय ( यदि इनमें गन्ध का प्रवेश हो ) तो हो जाय पर समवाय-सम्बन्ध संभव 
नहीं । पुनः, तेजस्त्व के द्वारा व्याप्त होनेवाली चद्द्रत्व, स्वरणत्व आदि जातियों 
का भी निरसन इसी से होता है क्योंकि चन्द्र चन्द्रत्व से समवेत हो सकता 
है, स्वरांत्व से नहीं । स्वर्ण भी स्वणेत्व से समवेत हो सकता है, चन्द्रत्व से 
नहीं । दीपक बेचारा किसी से समवेत नहीं होगा । किन्तु तेजस्‌ दोनों से एक ही 
साथ समवेत रहता है। तेजस्त्व जल से समेत नहीं होता, इस विशेषण के 
द्वारा तेजस्त्व को ही व्याप्त करनेवाली जातियों--जैसे सत्ता, द्रव्यत्व--की 
व्यावृत्ति होती है। ये दोनों जातियाँ परम्परया या सीधे ही सलिल के साथ 
समवाय-संबंध रखती हैं। तेजस्त्व ( ज्वलनत्व ) का अस्थायी छूप में जलसे 
संबंध होता है समवाय नहीं । ] 

“बायुत्व-ऐसी जाति है जो त्वचा की इन्द्रिय ( स्प्षेन्द्रिय ) से समवेत हो 
या हब्यल्व के द्वारा सीधे ब्यात हो सके । [जय नया के द्वारा सीधे व्याप्त हो सके । [ वायु के साथ स्प्नेन्द्रिय संबद्ध है । 


# यह ध्येय है कि वेशेषिकों की ये सारी परिभाषायें निषेधात्मक हैं--दूसरों 
की व्यावृत्ति ही मुख्य ध्येय है, स्वरूप का प्रकाशन नहीं । दूसरे शब्दों में ये ऐसा 
भवन बनाते हैं जिसमें प्रतिरक्षा पर ही विशेष ध्यान रहता है, निवास की सुख- 
सुविधाओं पर नहीं | भय जो न कराये । कोई चढ़ाई कर दे तो ? उस समय 
सारी सुविधाये व्यर्थ हो जायँगी । 
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वायु के कारण ही स्पर्श का अनुभव होता है। द्रव्यत्व में वायु भी आता है 
इसलिए साक्षादुग्याप्त होता है। ] 
आकाश, काल और दिक्‌--ये तीनों अक्रेले-अकेले हैं। इसलिए इतके ऊपर 
कोई जाति नहीं। यही कारण है कि पारिभाषिक संज्ञायें ये तीनों स्वयं हैं-- 
आकाश, काल और दिक्‌ । [उपयुक्त द्रव्यों में पारिभाषिक संज्ञायें उनकी जातियाँ 
थीं जैसे--पृथिवी का पृथिवीत्व, जल का जलत्व । परन्तु यहाँ सीधे आकाश का 
ही लक्षण होगा--आकाशत्व का नहीं। आकाश एक होता है। जाति तभी 
होती है जब अनेकता हो । अनेक गौ होने पर ही गोत्व का प्रयोग होता है । 
सामान्य ( समानता, जाति ) के लिए न्यूनतम दो व्यक्ति रहने ही चाहिएँ 
अन्यथा समानता किसमें ? ] 


संयोगाजन्यजन्यविशेषयुणसमानाधिकरण विशेषाधिकर णमा - 

काशम्‌। विश्व॒त्वे सति दिगसमवेतपरत्वासमवायिकारणाधिकरण: 
काल! । अकालत्वे सति अविशेषगुणा महती दिक्‌। 

आकाश का लक्षण--संयोग से उत्पन्न न होने वाले ( संयोगाजन्य ) 
तथा अनित्य ( जन्य ) [ आकाश्य के ] विशिष्ट गुणा के साथ जो विशेष समाना- 
घधिकरण ( समान ) हो उसी विशेष का आधार आकाश है। [ ऊपर देख 
चुके हैं कि विशेष नामक पदार्थ केवल नित्य द्रव्यों के साथ अवस्थित रहता 
है। आकाश भी नित्य है, इसीलिए इसमें कोई विशेष अवश्य ही होगा | दूसरे 
शब्दों में, आकाश विशेष का आधार या अधिकरण है | आकाश में एक विशिष्ठ 
गुण ( 8]0०0७!| (४७॥४ए ) है शब्द । इस शब्द के साथ ही आकाश में 
अवस्थित विशेष समानाधिकरण है। कारण यह है कि छाब्द का आधार भी 
आकाश है, उस विशेष का भी आधार आकाश है। आधार या अधिकरण की 
समानता के कारण दोनों समानाधिकरण हैं । इस लक्षण में उस विशिष्ट गुण 
( शब्द ) के दो विशेषण हैं--संयोगाजन्य तथा जन्य । शब्द जन्य अर्थात्‌ 
अनित्य है, उत्पन्न किया जाता है इसलिए अनित्य है। यह ष्येय है कि मीमांसक 
और वेयाकरण लोग शब्द को नित्य मानते हैं, जब कि नैयायिक और 
वैशेषिक उसे अनित्य स्वीकार करते हैं। संयोग से उत्पन्न न होना भी शब्द 
का धर्म है । वैशेषिकों के यहाँ विभाग से उत्पन्न तथा दाब्द से उत्पन्न शब्द 
की सत्ता मानी जाती है। 

अब हम लक्षण के ताकिक पक्ष पर चलें। “विशेषाधिक्ररण” कहने से 
इच्णुक, ज्यणुक आदि, ग्रुणा, कर्म आदि तथा सभी अनित्य द्रव्यों की व्यावृत्ति 
होती है। विशेष केवल नित्य पदार्थ में ही रह सकते हैं । विशेष गुण को संयोग 


छ१छ स्वदशनसंग्रहे- 


से अजन्य तथा जन्य ( अनित्य ) भी होना चाहिए । देखिए, पृथ्वी के परमाणुओं 
में स्थित रूपादि गुणा यद्यपि जन्य ( उत्पन्न होने के कारण अनित्य ) हैं किन्तु 
संयोग से उत्पन्न न होते हों, ऐसी बात नहीं है । ये विशेष गुणा पाकज अर्थात्‌ 
तेज के संयोग से उत्पन्न होते हैं। जल, तेज और वायु के परमाणुओं में जो 
विशेष गुर हैं वे जन्य ही नहीं हैं, प्रत्युत नित्य हैं। दिकू, काल और मन में 
कोई विशेष गुर है ही नहीं । परमात्मा में अवस्थित जो बुद्धि आदि विशेष गुरा 
हैं वे नित्य हैं, जन्य नहीं । जीवात्मा के बुद्धि आदि गुए जन्य हैं पर संयोगा- 
जन्य नहीं क्योंकि वे मन के संयोग से उत्पन्न होते हैं ( तो संयोगजन्य ही हुए, 
संयोगाजन्य नहीं ) | तो, सभी दशाओं में आकाश हो ऐसा बचता है जो संयोगा- 
जन्य तथा जन्य विशेष गुण को धारणा करता है तथा उस गुण के समाना- 
घिकरण विशेष का भी आधार है। 


इस लक्षण में कहना केवल इतना ही था कि शब्द जिसका गुण हो वही 
आकाश है । इतना घटादोप वैचित्र्य का प्रदर्शन करने के लिए ही हुआ है । हाँ, 
यह कह सकते हैं कि विशेष का आधार होने पर किन-किन में परस्पर साधम्य॑ 
होगा या विज्वेष गुण के समानाधिकरण विज्लेष का आधार होने पर किन में 
साधम्यँ होगा--इस प्रकार के ज्ञान की आवश्यकता तब पड़ती है जब इसी 
लक्षण के अनुमान में हम व्याप्ति के उदाहरण दिखलाने लगते हैं। आकाश 
का लक्षण वास्तव में संसृष्ट ( (१ण7०.॥0७/४0 ) हो गया है।] 


काल का लक्षण--काल वह द्रव्य है जो व्यापक ( विभ्ु ७7४७४ ४6 ) 
हो तथा दिक्‌ ( 58०8 ) से असमवेत परत्व के असमवायि-कारण का 
अधिकरण हो । [ परत्व ( ])808708 ) दो प्रकार का होता है--स्थानगत 
अर्थात्‌ समीप को वस्तु की अपेक्षा दूरस्थ वस्तु में विद्यमान परत्व ( जि. 
कं3६७70० ) तथा कालगत अर्थात्‌ छोटी अवस्थावाले पदार्थ की अपेक्षा बड़ी 
अवस्था वाले पदार्थ में विद्यमान परत्व ('0777078) 080870०) । स्थानगत 
परत्व का असमवायि-कारण होता है दिक्‌ ( स्थान ) और वस्तु का संयोग | 
इसमें दिक्‌ समवेत रहता है और काल असमवेत, क्योंकि संयोग दो ही पदार्थों का 
हो सकता है। कालगत परत्व का असमवायी कारण है काल और वस्तु का 
संयोग । इसमें दिक्‌ असमवेत रहता है, काल समवेत । काल इसी का आधार 
है अर्थात्‌ काल में ही काल-वस्तु-संयोग होता है। “विश” का प्रयोग करने से 
ज्येष्ठ में अतिव्याप्ति नहीं होती । संयोग चूँकि दो वस्तुओं का होता है इसलिए 
काल और ज्येष्ठ वस्तु दोनों में उसकी सत्ता रह सकती है। अन्तर यही है कि 
काल विभु होता है, ज्येष्ठ वस्तु विश्वु नहीं हो तकती । परत्व” का प्रयोग करने 
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से आकाश और आत्मा में अतिव्याप्ति सकती है क्योंकि आकाश या आत्मा परत्व 
का असमवायी कारण नहीं हो सकती । 'दिक्‌ से असमवेत” कहने से दिशा में 
अतिव्याप्ति रुकती है। ] 

द्कि का लक्ष्ण--जो काल न हो, किसी विशेष गुण से रहित हो तथा 
महती ( विभु, व्यापक ) हो वही दिक्‌ है! [ काल में अतिव्यात्ति रोकने के लिए 
अकाल” कहते हैं। काल भी विशेष गुण से शून्य तथा विभु होता है। दिक्‌ 
उक्त विशेषणों से युक्त होने पर भी काल नहीं है। आकाश और आत्मा में 
अतिब्याप्ति रोकने के लिए “विशेष गुण से रहित” ऐसा विशेषण लगाया गया 
है । आकाश का विशेष गुण शब्द है, आत्मा का बुद्धि आदि । ये दोनों अकाल 
हैं तथा विश्रु हैं किन्तु विशेष गुण से रहित नहीं हैं। मन में अतिव्याप्ति 
रोकने के लिए 'महती” कहा गया है। मन अकाल भी है, विशेष गुश से रहित 
भी, किन्तु विभु नहीं है। इसीलिए यह लक्षण केवल दिक्‌ का ही हुआ | ] 

आत्ममनसोरात्मत्वमनस्त्वे । आत्मत्व॑ं नामामूतसमवेत- 

द्रव्यस्वापरजातिः । मनस्त्वं नाम द्रव्यसमवायिकारणत्वरहिताणु- 
समवेतद्॒व्यत्वापरजातिः । 

आत्मन्‌ और मनस्‌ के लक्षण हैं आत्मत्व अर्थात्‌ आत्मा का सामान्य तथा 
मनस्त्व अर्थात्‌ मन का सामान्य । [ अब इन दोनों सामान्यों के लक्षण दिये 
जायेंगे। ] 

आत्मत्व का लक्षण -आत्मत्व ऐसी जाति है जो मूर्त॑ द्रव्यों में समवेत 
न हो तथा द्र॒व्य॒त्व के द्वारा व्याप्त होतो है । [ प्रथिवी, जल, तेज, वायु और 
मन--ये पाँच मूत॑ द्रव्य हैं। उनमें उन-उन द्रव्यों की जातियाँ समवेत रहती 
हैं। उन सबों का निरसन इसी विशेषण से होता है--अप्रूतंसमवेत । आकाश, 
काल और दिक्‌ एक-एक ही हैं, इसलिए उनमें तो जाति का ही प्रइन नहीं 
उठता । इस प्रकार आत्मत्व-जाति ही लक्षित होती है। ] 

मनस्त्व का लक्षण--जो अणु ( 86070 ) द्रव्य का समवायि-कारण 
नहीं हो सकते उन अणुओं में समवेत ( 0७०78))ए ००॥०९०४९९ ) तथा 
द्रव्यत्व के द्वारा व्याप्त होनेवाली जाति को मनस्त्व-जाति कहते हैं । [ मन के 
परमाणु ऐसे हैं जो किसी द्रव्य का समवायि-कारण नहीं बन सकते । पृृथिवी, 
जल, तेज और वायु के परमाणुओं का संयोग होने पर उन द्रव्यों के दथणुक, 
त्यणुक, चतुरणुक आदि बनते हैं। इस प्रकार वे परमाणु इृचणुकादि के 
समवायि-कारण होते हैं । मन इनसे पृथक्‌ है क्योंकि इसके अणु समवायि-कारण 


४१६ सबेदशनसंम्रहे- 
नहीं हैं। अणु कहने से उन पदार्थों की व्यावृत्ति होती है जो विभु है जैसे-- 
आकाश, काल, दिक्‌ आत्मा । मन अणु होता है। 

इस प्रकार नौ द्रव्यों के लक्षण समाप्त हुए। उन द्रव्यों में पृथियी, जल, 
तेज, वायु तथा आत्मा, मन की जातियाँ हैं, जब कि आकाश, काल और दिक्‌ 
अकेले हैं। ] 


(७. गुण के भेद्‌ और उनके लक्षण ) 

रूप-रस-गन्ध - स्पशे-संख्या - परिमाण -प्रथक्त्व-संयोग- 
विभाग-परत्वापरत्व-बुद्धि-सुखदुःखेच्छा-हेष-प्रय्लाश्व कण्ठोक्ताः 
सप्तदश, चशब्दसप्रुद्चिता गुरुत्व-द्रवत्व-स्नेह-संस्काराह्ष्ट-शब्दाः 
सप्तेवेत्येव॑ चतुविद्वतिगुणाः । 

तत्र रूपादिशब्दान्तानां रूपत्वादिजातिलेक्षणम्‌ । रूपत्व॑ 
नाम नीलसमवेतग़ुणत्वापरजातिः । अनया दिशा शिश्टनां लक्ष- 
णानि द्रष्टव्यानि । 


गुण चौबीस होते हैं । उनमें सत्रह तो साक्षात्‌ कशाद के मुख से ही कहे 
गये हैं--रूप ((20|0ध7), रस ( '89॥6), गन्ध ( 970)] ), स्पर्श (ए०ण्क्र), 
संख्या ( 'ंधा॥06७ ), परिमाण ( )४8४ए६प०९ ), पृथक्त्व ( 98070%- 
7688 ), संयोग ( (207]ण००४०॥ ), विभाग ( 7>ेश्ुंघ००४०॥) ), परत्व 
( ॥३९॥॥०४९॥6४४ ), अपरत्व. ( )१७६४९७७ ), बुद्धि ( (002ए४०॥ ), 
सुख ( 72]088076 ), दुःख ( 0४7) ), इच्छा ( 06976 ), द्वेष,( 2ए९ए- 
शं०। ), प्रयत्त ( िती070 )। जिस सूत्र में कशाद ने इनका उल्लेख किया 
है उसमें 'व ( और )! शब्द आया है, इससे सात और गुणों का भी समुच्चय 
( 309 ४०7 ) होता है--ग्रुरुत्व ( प्र०७४॥०४$ ), द्रवत्व (एं१४५), 
स्नेह ( ४४००४४६ए ), संस्कार (7"९7५९॥०५), बहृष्ट अर्थात्‌ धर्म (१९7१५), 
और अधर्म ( )070776 ), शब्द ( 50000 )। [ कराद ने अपने वेशेषिक- 
सूत्र १।१४ में सत्रह गुणों का इस प्रकार उल्लेख किया है--रूपरसगन्धस्पर्था: 
संख्या परिमाणानि पृथक्त्वं संयोगविभागौ परत्वापरत्वे बुद्धयः सुखदुःखे इच्छाद्वेषों 
प्रयत्नाश्व गुणा: । ये सत्रह गुण कशाद के करठ से कहे गये हैं। “च' ( भी ) 
का प्रयोग बतलाया है कि कुछ गुण और भी उन्हें कहने को हैं। उन सात 
गुणों का समुच्यय होता है। मेरी समझ में वास्तव में “च' के द्वारा सात 


व । ४१७ 
गुणों का समुच्चय नहीं होता । सूत्र में परथक-प्ृथक्‌ गुणों का निर्देश क्रिया गया 
है। प्रयत्न अंतिम गुण है उसी का सम्बन्ध शेष गुणों के साथ दिखलाना 
“बच” को अभीष्ट है। बाद में टीकाकारों ने चौबीस गुण बनाये तथा 'च” की 
नई व्याख्या की । ] 
उनमें रूप से लेकर शब्द पय॑न्त जितने गुण हैं ( अर्थात्‌ चौबीस ) उनके 
लक्षण हैं रूपत्व आदि की जाति । [ जिस प्रकार द्रव्यों के लक्षण में जाति द्वारा 
ल< णा दिया जाता है उसी प्रकार गुणों के लक्षण में भी जाति का प्रयोग 
होता है। ] रूपत्व-जाति वह है जो नील से समवेत हो और गुरात्व के द्वारा 
व्याप्त होती है। [ रसत्व, गन्धत्व आदि जातियाँ नील से समवेत नहीं 
रहती |। 
इसी रीति से अवशिष्ट गुणों के लक्षण भी देल्ले जा सकते हैं। [ विशेष 
ज्ञान के लिए तकंसंग्रह, सिद्धान्तमुक्तावली या वेशेषिकसृत्र ही देखे जायें । ] 


( <. कर्म आदि के भेद ) 
कर्म पश्चविधम्‌। उत्क्षेपणापक्षेपणाकुअनप्रसारणगमनमेदात्‌। 

अमणरेचनादीनां गमन एवान्तर्भावः । उत्क्षेपणादीनामुत्केपण- 
त्वादिजातिलेक्षणम्‌ । तत्रोस्क्षेपणत्व॑ नामोधध्वदेशसंयोगासमवायि- 
कारणसमवेतकरमत्वापरजातिः । एवमपश्षेपणत्वादीनां रुश्षणं 
कर्तव्यम्‌ । 

कम के पाँच भेद हैं--उत्केपण ( '70एछ7ंग४ट प.एफ़क708 ), अपक्षेपण 
( 4070६ १०७पफ्&7:08 ), आकुंचन ( सिकुड़ना (207078०000॥ ), 
प्रसारण ( #%एधयर्ंणा ) तथा गमन ( ४0०४० )। अमर ( घुमना ), 
रेचन ( खाली करना ) आदि कर्मों को गमन में ही समाहित कर लेते हैं। 
उत्क्षेपणा आदि कर्मों का लक्षण है उत्क्षेपएत्व आदि की जाति । तो उत्क्षेपणात्व 
का अर्थ है वेसी जाति जो कमंत्व के द्वारा व्याप्त होती है तथा ऊपरी स्थानों 
के साथ संयोग के असमवायी कारणा ( अर्थात्‌ कमविशेष ) से समवेत रहती है । 
[ तात्पय॑ यह है कि ऊर्वंदेश के साथ संयोग करने का हेतु ही उल्क्षेपण नामक 
कर्म है। ] इसी प्रकार अपक्षेपण आदि की जातियों के भी लक्षण कर लेता 
चाहिए । 

विशेष--उत्क्षेपण का अर्थ है ऊपर फेंकना, अपक्षेपण > नीचे फ्रेंकना 
( अधोदेश से संयोग का कारण ) । आकुंचन 5 वस्तुओं का वक्त होना या वस्तु 
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के अवयवों का निकट्तर आ जाना । प्रसारण कर वस्तुओं का सीधा हो जाना या 
उनके अवयबों का दूर हो जाना । इन कर्मों के अतिरिक्त सारे कर्म गमन में 
आते हैं। भाषा-परिच्छेद ( ७ ) में कहा गया है-- 

अमरणां रेचनं स्यन्दनोध्वंज्वलनमेव च । 

तियंग्गमनमप्यत्र गमनादेव लम्यते ॥ 

घूमना-फिरना, खाली करना, प्रवाहित होना, ऊपर की ओर जलना, तिरछा 

चलना आदि सारी क्रियायें गमन में ही समझी जाती हैं । गमन का क्षेत्र इतना 
व्यापक हो जाता है कि हमें उत्क्षेपण आदि प्रथम चार कर्मों की प्रथक्‌ सत्ता पर 
भी संदेह होने लगता है । पर सूत्रकार को स्वतंत्र इच्छा पर कौन प्रइन करे ? 


सामान्य दविविध परमपरं च। पर सत्ता द्रव्यगुणसमवेता। 
अपरं द्रव्यत्वादि । तल्लक्षणं ग्रागेवोक्तम्‌ । 
विशेषाणामनन्तत्वात्‌ समवायस्य चैकत्वाद्‌ विभागों न 

संभवति । तल्लक्षणं च प्रागेवावादि । 

सामान्य दो प्रकार का है--पर (#78॥०860) और अपर ([,0ज्ञ७7) । 
वर सामान्य ( छिपणाप्रा॥ 9०॥७७ ) तो सत्ता ही है जो द्रव्य और गुण से 
समवेत है। [ केवल द्रव्य का नाम लेने से द्रव्यत्व में अतिव्याप्ति हो जाती, 
केवल गुण का नाम लेने से गुरात्व में । इसलिए दोनों में समवेत कहा गया है। 
यह भी कह सकते हैं कि कर्म में भी समवेत होती है किन्तु दो से ही काम चल 
जाता है-लक्षणा में तो कम से कम शब्द न होने चाहिएँ ? ] अपर सामान्य 
तो द्रव्यत्व आंदि हैं जिनके लक्षण पहले ही दिये जा चुके हैं। [ कितने लोग 
पर, अपर और परापर ये तीन सामान्य मानते हैं। पर तो सर्वोच्च सामान्य है 
जैसे-सत्ता । अपर नीचे का सामान्य है जैसे-पृथिवीत्व । परापर वह है जो 
किसी सामान्य की अपेक्षा पर हो, किसी की अपेक्षा अपर, जैसे--द्रव्यत्व 
पृथिवीत्व की अपेक्षा पर ( ऊपर ) है किन्तु सत्ता की अपेक्षा तो अपर ( नीचे ) 
है। ] 

विशेष अनन्त प्रकार के हैं और समवाय तो एक ही तरह का है, 
इसलिए इनका विभाजन करना संभव ही नहीं है। जहाँ तक इनके लक्षणों का 
अ्रइन है, हम उन्हें पहले ही देख चुके हैं । 

विशेष--यहाँ पर वेश्षेषिक-दर्शन के आधारभूत पदार्थों का विवेचन 
समाप्त हो गया । अब इसके कुछ गम्भीर विषयों में माधवाचार्य॑ प्रवेश कर रहे' 
हैं। वे विषय हैं--छित्व की उत्पत्ति, पाकज की उत्पत्ति, विभागज विभाग 
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इत्यादि । इनका विचार कर लेने पर अभाव का निहपण होगा और वहीं इस 
दर्शन का अन्त हो जायगा । 


(९. छ्वित्व आदि की उत्पत्ति का विवेचन ) 
३. ढिल्वे च पाकजोत्पत्ती विभागे च विभागजे। 
यस्य न॒स्खलिता बुद्धिस्तं वे वेशेषिक विद: ॥ 
इत्याभाणकस्य सद्भावाद्‌ दित्वायुत्पत्तिप्रकारः प्रदश॑यते । 

“वक्का वैशेषिक उसी को कहते हैं जिसकी बुद्धि द्वित्व ( ]00&॥0ए ) की 
संख्या के विषय में, पाकज उत्पत्ति ( अप्नि-संयोग के कारण होने वाले परिवर्तन ) 
के विषय में तथा विभाग ( ])झुंपणकांण ) से उत्पन्न होने वाले विभाग के 
विषय में स्खलित ( च्युत ) नहीं होती । ( तात्पय॑यह है कि वेशेषिक-दश्शन में 
इन तीनों की विवेचना विशेष रूप से की जाती है। )”” ऐसी लोकोक्ति संसार 
में प्रचलित है, इसलिए अब यहाँ ढित्व आदि की उत्पत्ति की विधि दिखलाई 
जायगी । 

विशेष--गुणों में एक गुणा संख्या भी है, जिससे हम एक-दो-तीन आदि 
का व्यवहार करते हैं । इनमें एकत्व ही मुख्य नैसगिक संख्या है जो आधार वस्तु 
की प्रकृति के अनुसार नित्य या अनित्य होती है--यदि नित्य पदार्थ में ( जैसे 
आकाझ्न में ) एकत्व हो तो वह नित्य होता है, यदि अनित्य वस्तु में रहे तो 
यही एकत्व अनित्य हो जाता है। एकत्व के अतिरिक्त सारी संख्याये कृत्रिम 
तथा अनित्य हैं। हम अपनी बुद्धि के कारण द्वित्व, त्रित्व, बहुत्व आदि की 
कल्पना करते हैं क्योंकि व्यावहारिक दशा में उसकी आवश्यकता पड़ती है । 
इस प्रकार एकत्व जहाँ वस्तु में स्वभावतः स्थित है, द्वित्व बुद्धि (5 अपेक्षाबुद्धि) 
वर निर्भर करता है, बुद्धि के द्वारा ही वस्तुओं पर द्वित्व-त्रित्वादि का आरोपण 
होता है। अपेक्षाबुद्धि उसे कहते हैं जिससे यह ज्ञान होता है कि यह एक है, 
यह दूसरा है। अनेक पदार्थों में एक-एक का बोध इसी से होता है ( अनेकेकत्व- 
विषयिणी बुद्धि: ) । 

अपेक्षाबुद्धि और द्वित्व के सम्बन्ध के विषय में मीमांसकों और वैशेषिकों 
में मतभेद है। मीमांसक कहते हैं कि जिस समय दो घट एक साथ होते हैं उसी 
समय द्वित्व संख्या उत्पन्न हो जाती है। बाद में इन्द्रियों के साथ घटों का 
संनिकर्ष ( 007080 ) होने पर यह एक घट है, वह दूसरा” इस प्रकार की 
अपेक्षाबुद्धि के द्वारा द्वित्व का ज्ञान होता है। द्वित्व पहले से वर्तमान है जिसकी 
अभिव्यक्ति ( !0७7४(०७५४४०॥ ) अपेक्षाबुद्धि के द्वारा होती है। अपेक्षाबुद्धि 
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दित्व को उत्पन्न नहीं करती । व्ैशेषिकों का विचार ठीक उलटा है | वे कहते 
हैं कि जब हित्व संख्या अज्ञात है ( जैसा कि मीमांसक अपेक्षाबुद्धि के पहले 
उसे मानते हैं ) तब उसे स्वीकार करना ही निरथंक है। इसलिए उसकी सत्ता 
( ज्ञात या अज्ञात भी ) तभी होती है जब अपेक्षाबुद्धि उसे उत्पत्त करती है। 
इस दृष्टि से अपेक्षाबुद्धि के हारा द्वित्व संख्या की उत्पत्ति होती है, अभि- 
व्यक्ति नहीं । 

द्वित्व के नाक के विषय में भी दोनों के मंत विरोधी ही हैं । मीमांसकों के 
अनुसार दो घढों के वियुक्त होने पर ढित्व का नाश होता है, जब कि बैशे/(षक 
अपेक्षाबुद्धि को भी लगाकर कई अवस्थाओं के बाद विनाश मानते हैं। वेशेषिकों 
की द्वित्वोत्पत्ति और द्वित्व-निवृत्ति अभी आगे मिलती है। आठ क्षणों में उत्पत्ति 
और उतने ही क्षणों में निवृत्ति ( नाश ) भी होती है। इनका वर्णन देखें । 


(५९ क. ह्वित्व की उत्पति का क्रम ) 
तत्र प्रथमिन्द्रियार्थसनिकर्पः (१) । तस्मादेकत्वसामान्य- 
ज्ञानम्‌ (२) । ततोड्पेक्षाबुद्धिः (३)। ततो हित्वोत्पत्तिः (४) । 
ततो ढित्वत्वसामान्यज्ञानम्‌ (५)। तस्माद्‌ हिल्‍्वगुणज्ञानम्‌ 
(६)॥ ततो 'द द्रव्ये” इति घी; (9)। ततः संस्कारः (८)। 
तदाह--- 

७. आदाविन्द्रियसंनिकर्षघटनादेकत्वसामान्यधी- 
रेकत्वोभयगोचरा मतिरतों छित्वं ततो जायते । 
ढिल्वस्वप्रमितिस्ततों लु परतों ढिल्वप्रेमाउनन्तरं 
छ्वे द्रब्ये इति धीरिय निगदिता दिल्वोदयप्रक्रिया ॥इति) 

सबसे पहले इन्द्रियों के साथ वस्तु ( ०0४७ ) का संनिकर्ष ( संबंध ) 
होता है ( प्रथम क्षण में दो घटों के साथ चक्षुओं का संबंध होता है )। उसके 
बाद दूसरे क्षण में एकत्व की जाति का ज्ञान होता है। तीसरे क्षण में 
अपेक्षाबुद्धि होती है [ कि यह एक घट है, यह इंसरा ]) चौथे क्षण में दित्व 
की उत्पत्ति होती है ( > वस्तु में द्वित्व संख्या का बोध होता है)। पाँचवे 
क्षण में द्वित्वत्व की जाति का ज्ञान होता है। [ इूँकि जाति का ज्ञान होते पर 
व्यक्ति का ज्ञान होता है इसीलिए अब ] छठे क्षण में ह्वित्व संख्या ( गुण के 
रूप में ) का ज्ञान होता है। इसके बाद सातवें क्षणमे 'ये दो द्रव्य हैं! इस 
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अ्रकार [ द्वित्व-संख्या से विशिष्ट द्रव्य | का ज्ञान होता है। अन्त में आत्मा में 
उक्त ज्ञान से संस्कार उत्पन्न होता है। [ इन आठों क्षणों में उत्पन्न पदार्थों में 
पहुलेवाला पदार्थ दूसरे का कारण होता है। बौढों के द्वादश निदान को तरह 
ये खूंखलाबद्ध हैं। इसीलिए इन्हें इस क्रम में बाँधा गया है।] 
यही कहा गया है--“सबसे पहले इन्द्रियों के साथ [ वरुु का ] संनिकर्षे 
होना, फिर एकत्व की जाति को बुद्धि ( ज्ञान ) होता, फिर दोनों वस्तुओं में 
एकत्व का अलग-अलग बोध कराने वाली बुद्धि (अपेक्षाबुद्धि) की उत्पत्ति, फिर 
द्वित्व की उत्पत्ति, उसके बाद ढ्ित्वत्व का ज्ञान, उसके बाद द्वित्व का ज्ञान, 
तब दों-द्रव्यों की बुद्धि होना, [ किर द्वित्व का संस्क्रार |--इस प्रकार हित्व की 
उत्पत्ति की विधि बतलाई गई है ।” 


हिल्वादेसपेक्षाबुद्विजन्यत्वे कि प्रमाणस्‌ ९ अत्राहुराचायों;-- 
अपेक्षाबुद्विदित्वादेरुत्पादिका भवितुमहंति । व्यज्ञकत्वालुपपत्तो 


तेनानुविधीयमानत्वात्‌ । शब्दं प्रति संयोगवदिति । वयं तु 
त्रूमः--डिल्वादिकमेकत्वदयविषयानित्यबुद्धिव्यरय॑ न भवति । 
अनेकाश्रितगुणत्वात्‌ पथक्त्वादिवदिति । 


अब प्रइन हो सकता है कि क्‍या प्रमाण है कि ह्वित्व आदि की उत्पत्ति 
अपेक्षाबुद्ध से होती है? इसके उत्तर में आचाये ( उदयन ) कहते हैंकि 
अपेक्षाबुद्धि ढ्विस्वादि को उत्पन्न करने में समर्थ है। जब अपेक्षाबुद्धि को दित्वादि 
का व्यंजक सिद्ध नहीं कर पाते तब इस ढ्ित्वादि के द्वारा ही अपेक्षाबुद्धि की 
अपेक्षा ( अनुविधान ) की जाती है। जिस प्रकार शब्द के द्वारा अपेक्षित कंठादि 
स्थानों में संयोग होने से शब्द की उत्पत्ति होती है। [ इस अत्यन्त संक्षिप्त 
उत्तर को यों समभे--जिस प्रकार व्यंग्य-अर्थ व्यंजक शब्द की अपेक्षा रखता 
है उसी प्रकार उत्पाद् अर्थ भी उत्बादक की अपेक्षा करता है। यहाँ पर 
ह्ित्वादि संख्या अपेक्षाबुद्धि की अपेक्षा रखती है । पहले ही आघात में मीमांसकों 
की यह मान्यता काट देते हैं कि अपेक्षाबुद्धि हिंत्वादि का व्यंजक है । ऐसा तभी 
होता जब अपेक्षाबुद्धि के पूर्व द्वित्वादि की सत्ता सिद्ध होती, परलन्‍्तु उसके लिए 
तो कोई प्रमाण ही नहीं है । तो, अपेक्षाबुद्धि की व्यंजकता सिद्ध नहीं होती । 
अब अपेक्ष्यममाणता ( अपेक्षा ) माननी पड़ेगी ।# जहाँ-जहाँ अपेक्षा होती है वहाँ- 
वहाँ उत्पादकता रहती है ( जिसकी अपेक्षा होगी, वह उत्पादक होगा )। उदा- 

# सभी कारण या तो ज्ञापक होते हैं या जनक | अपेक्षाबुद्धि यदि ज्ञापक 


नहीं है, तो जनक है। 


घ्रर सर्वदशनसंग्रहे- 


हरणार्थ शब्द के द्वारा संयोग की अपेक्षा की जाती है कि कंठ-तालु आदि 
स्थानों में वायु का संयोग हो तो शब्द उत्पन्न होगा । यहाँ संयोग शब्द का 
उत्पादक है। इसी अनुमान से, हवित्वादि संख्या के लिए अपेक्षाबुद्धि की आवद्य- 
कता होने के कारण, ढिंत्वादि की उत्पादक अपेक्षाबुद्धि की सिद्धि होती है । 
अभिष्राय स्पष्ट है, अब दूसरे तकों से उसी बात की सिद्धि की जायगी । ] 


हमारा यह कहना है--ठित्व आदि की अभिव्यक्ति उस अनित्य बुद्धि 
( अपेक्षाबुद्धि ) के द्वारा नहीं हो सकती जिसमें दो या उससे अधिक एकत्व ही 
विषय के रूप में आते हैं क्योंकि ये ( द्वित्वादि ) अनेक पदार्थों में आश्रित रहने 
वाले गुर हैं जिस तरह पृथक्त्व गुणा [ अनेक पदार्थों में ही रहता है । ] 

विशेष-इस दूसरे तक का यह अभिप्राय है। दो एकत्वों के विषय में 
अपेक्षाबुद्धि होती है कि एक यह है, एक यह । यह अपेक्षाबुद्धि अनित्य है। 
चूँकि ढित्व अनेक पदार्थों में रहनेवाला गुणा है इसलिए अपेक्षाबुद्धि के द्वारा 
इनकी अभिव्यक्ति नहीं हो सकती। अभिव्यक्ति के लिए वस्तु का एकाश्रित 
रहना जरूरी है। द्वित्व-संख्या दो पदार्थों में रहती है, त्रित्व-संख्या. तीन पदार्थों 
में रहती है इत्यादि । जैसे पृथक्त्व-गुणा के लिए अनेक पदार्थों में रहना 
आवब्यक है--'हरि से श्याम पृथक्‌ है, ब्याम से शंकर ।” इन उदाहरणों में 
पृथवस्व॒( 50[08:8007688 ) की वृत्ति अनेक व्यक्तियों में है। इस प्रकार 
पृथक्त्व के विषय में होनेवाली अपेक्षाबुद्धि के द्वारा पृथक्त्व की अभिव्यक्ति नहीं 
होती । जब कोई वस्तु व्यंग्य नहीं है, तो जन्य होगी । निष्कर्ष यह हुआ कि 
अपेक्षाबुद्धि से द्वित्व आदि की उत्पत्ति होती है । 


(९ खत. द्वित्व की निवृत्ति का क्रम ) 
निवृत्तिक्रमो निरूप्यते--अपेक्षाबुद्धित एकत्वसामान्यज्ञा- 
नस्य दित्योत्पत्तिसमका् निवृत्तिः । अपेक्षाबुद्धेदित्वत्वसामान्य- 
ज्ञानाद्‌ दित्वगुणबुद्धिसमसमयम्‌ । द्विल्वस्यापेक्षाबुद्धिनिदत्तेद्र - 
व्यबुद्विसमकालम्‌ । गुणबुद्षेद्रव्यबुद्धितः संस्कारोत्पत्तिसम- 
कालम्‌ । द्रव्यबुद्धेस्तदनन्तरं संस्कारादिति । 


अब द्वित्व की निवृत्ति का क्रम निरूपित किया जाता है। [ तृतीय क्षण में 
उत्न्न होनेवाली ] अपेक्षाबुद्धि से जो [ चतुर्थ क्षण में ] ढित्व की उत्पत्ति 
होती है उसी के साथ-साथ [ द्वितीय क्षण में उत्पन्न हुए ] एकत्व के सामान्य के 
ज्ञान की निवृत्ति ( विनाश ) हो जाती हैं ( अर्थात्‌ अपेक्षाबुद्धि एक ओर हित्व 


नल 
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को उत्पत्ति करती है और दूसरी ओर एकत्व-जाति के ज्ञान का विनाश 
करती है। ) 

[ पंचम क्षण में उत्पन्न होनेवाली ] द्वित्वत्व की जाति के ज्ञान से जब 
[ षष्ठ क्षण में ] हित्व संख्या का ज्ञान उत्पन्न होता है ठीक उसी समय [ तृतीय 
क्षण में उत्पन्न हुई] अपेक्षाबुद्धि का विनाश हो जाता है। अपेक्षाबुद्धि के 
विताश ( षष्ठ क्षण ) के बाद [ सतम क्षण में ]जो 'येदो द्रव्य हैं' ऐसा ज्ञात 
होता है. उसी के साथ ह्वित्व-संख्या का विनाश होता है ( क्‍योंकि द्वित्व 
संख्या के कारणास्वरूप अपेक्षाबुद्धि का विनाश इसके पूर्व ही हो चुका रहता 
है )। द्रव्य का ज्ञान हो जाने ( सप्तम क्षण ) के बाद जब [ अष्टम क्षण मे) 
संस्कार की उत्पत्ति होती है ठीक उसी समय द्वित्व-संख्या के ज्ञान का भी 
चिनाश हो जाता है। इसके बाद [ अष्टम क्षण में उत्पन्न ] संस्कार के बाद 
( 5 नवे क्षण में ) दो द्व्यों का ज्ञान भी नष्ट हो जाता है। ( इस प्रकार 
हित्वादि का क्रमशः विनाश होता है । ] 


तथा च संग्रहइ्लोकाः-- 

७, आदावपेक्षाबुद्रणा हि. नश्येदेकत्वजातिधीः । 

दिल्वोदयसमं, पहचचात्‌ सा च तज़ातिबुद्धितः ॥ 

६, ढ्वित्वाख्यगुणधीकाढे, ततो ढिल्व॑निवतते । 

अपेक्षाबुद्धिनाशेन द्रव्यधीजन्मकालतः ॥ 

७. गुणबुद्धिद्ेव्यबुद्धण.._ संस्कारोत्पत्तिकालतः । 
दृव्यबुद्धिश्च संस्कारादिति नाशक्रमो मतः ॥ इति । 
उपयुक्त बातों का संग्रह इन इलोकों में हुआ है--'सबसे पहले अपेक्षाबुद्धि 
से द्वित्व की उत्पत्ति होते के साथ-ही-साथ एकत्व-जाति का ज्ञान नष्ट हो जाता 
है। उसके बाद उस द्वित्व की जाति ( अर्थात्‌ द्वित्वस्व ) के ज्ञान से जिस समय 
ढिल्व नामक गुण ( संख्या ) का ज्ञान होता है उसी समय उस ( अपेक्षाबुद्धि ) 
का भी विनाश हो जाता है। तदनन्तर अपेक्षाबुद्धि के नाश के बाद दो द्रव्यों 
के ज्ञान के उत्पन्न होने के ही समय द्वित्व की निवृत्ति हो जाती है । द्रब्यों की 
बुद्धि ( ज्ञान ) के बाद संस्कार की उत्पत्ति के समय ही ढ्ित्व-संध्या ( ग्रुण ) 


की बुद्धि का नाश होता है और संस्कार के अन्तर दो द्रव्यों की बुद्धि का नाछ 
होता है--यही नाश का क्रम निरूषित किया गया है।”! 


७२४ सर्बंदशनसंमग्रहे- 
विशेष--निम्नलिखित पाटी से द्वित्तों के उदय और विनाश का क्रम 
अच्छी तरह समझा जा सकता है [-- 


क्षण. उदय विनाश ( उदय क्षण ) 
प्रथम इन्द्रियार्थसंनिकर्ष है 

द्वितीय. एकत्व-जाति का ज्ञान» 

तृतीय अपेक्षाबुद्धि > 

चतुर्थ द्वित्व की उत्पत्ति एकत्वजाति का ज्ञान ( २ ) 
पंचम द्वित्वत्व-जाति का ज्ञान »% 

षष्ठ द्वित्व-संख्या का ज्ञान अपेक्षाबुद्धि (९) 

सप्तम दो द्रव्यों का ज्ञान द्वित्वसंख्या डे) 

अप्टम संस्कार द्वित्वसंख्या का ज्ञान (६ ) 
नवम ८ द्रव्यों का ज्ञान (७) 


अब इन ज्ञानों के विनाश के लिए प्रमाण दिये जा रहे हैं जिनसे द्वित्व को 
, निवृत्ति की पुष्टि हो सके । 


बुद्धेबुद्धयन्तरविनाइ्यत्वे संस्कारविनाश्यत्वे च प्रमाणम््‌-- 
विवादाध्यासितानि ज्ञानान्युत्तरोत्तकायविनाश्यानि क्षणिक- 
विश्वुविशेषगुणत्वाच्छन्दवत्‌ । क्चिद्‌ द्रव्यारम्भकसंयोगग्रति- 
| *“ 
इन्द्रिविभागजनककरमंसमकालमेकत्वसमकालचिन्तया5 5श्र॑यनिव- 
त्तेरेव द्वित्वनिवत्ति:। कर्मसमकालमपेक्षाबुद्धिचिन्तनादुभाभ्या- 
मिति संक्षेप: । 
अब इसके लिए प्रमाण दिया जा रहा है कि एक बुद्धि ( ज्ञान ) का विनाश 
दूसरी बुद्धि (ज्ञान ) से या संस्कार के द्वारा होता है। इस स्थान पर जिनकी 
बात चल रही है वे ( प्रस्तुत, विवादग्रस्त, पा7067 १७९४४४०॥ ) ज्ञान उत्तरोत्तर 
कार्यों के द्वारा क्रमशः नष्ट होते जाते हैं। कारण यह है कि शब्द की भांति, 
विश्रु द्रव्यों के विशेष गुण क्षर्िक हुआ करते हैं। [ आकाश विशु द्रव्य है, 
इसका विशेष गुणा शब्द है जो क्षरिणक है। यह क्षणिक शब्द अपनी उत्पत्ति के 
दूसरे क्षण में अपने ही सहश दूसरे छाब्द को उत्पन्न करके स्वयं तीसरे क्षण 
में नष्ट हो जाता है। तो निष्कर्ष यह निकलत! है कि प्रथम क्षण वाले शब्द के 
द्वारा द्वितीय क्षण में उत्पन्न शब्द कार्य हुआ, प्रथम क्षण वाला शब्द कारण 
है--वही कार्येरूप में विद्यमान द्वितीय क्षण वाला शब्द प्रथम क्षण वाले 
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कारणभूत शब्द का विनाशक हो जाता है। कारण का नाश काये ही करता 
है, पिता का वध पुत्र के ही हाथों से होता है। ठोक इसी प्रकार प्रथम क्षण में 
उत्पन्न ज्ञान द्वितीय क्षण में दूसरे ज्ञान को या संस्कार को उत्पन्न करता है 
और बदले में उत्तरवर्ती कार्यरूप ज्ञान या संस्कार अपने उत्पादक का ही विनाश 
कर डालता है। इसलिए ज्ञान को ज्ञान ही खा जाता है। ] 

[ ऊपर यह कह चुके हैं कि अपेक्षाबुद्धि का नाश हो जाने पर रित्वि का नाश 
हो जाता है। अब ब्ित्वनाश की एक दूसरी विधि भी देखें-- ] कहीं-कहीं किसी 
द्रव्य ( जैसे घट ) को आरंभ करने वाले संयोग ( + अवयवों का संयोग ) के 
विनादक ( प्रतिद्वन्दी ) विभाग ( ])शुंप००४०० ) को उत्पन्न करने वाले कर्म 
के आने के समय में ही एकत्व-जाति की चिन्ता ( ज्ञान ) होती है और तब 
आश्रय घट का विनाश हो जाने से द्वित्व का भी नाश हो जाता है।[ वस्तु ] 
के अवयवों का विभाग करने वाला कर्म अपनी उत्पत्ति के चतुर्थ क्षण में वस्तु 
का नाश करता है। प्रथम क्षण में वह कर्म उत्पन्न होता है । उसी कर्म से 
दूसरे क्षण में वस्तु के अवयबों का विभाग होता है। तीसरे क्षण में अवयवों 
के संयोग का विनाश होता है। चौथे क्षण में बस्तु ( घट ) का ही बिनाश हो 
जाता है | द्वित्व की उत्पत्ति का विचार करते हुए हमने आठ क्षण देखे थे 
जिनमें द्वितीय क्षण में एकत्व की जाति का ज्ञान उतन्न होता है जो अपेक्षाबुद्धि 
को तृतीय क्षण में उत्पन्न करता है। यह एकत्वजातिज्ञान यदि घट का विनाश 
करने वाले चार क्षणों के मध्य प्रथम क्षण में हो तब स्वभावतः द्वितीय क्षण 
में अर्थात्‌ विभाग के समय अपेक्षाबुद्धि की उत्पत्ति होगी । उसके बाद तृतीय 
क्षण में संयोग का नाश होने के समय द्वित्व की उत्पत्ति होगी। चतुर्थ क्षण में 
( वस्तु का नाश होने के क्षण में ) द्वित्वत्व-जाति का ज्ञान होगा । इसी क्षण 
में घट-रूपी आश्रय ( आधार ) के नाश के कारण इसके बाद वाले क्षण 
में दो घरों में विद्यमान द्वित्व का विनाश हो जाता है क्योंकि घट ( द्रव्य ) 
के नाश के अनन्तर उसमें स्थित द्वित्व ( गुणा ) का स्थित रहना असंभव है। 
इस प्रक्रिया में अपेक्षाबुद्धि के नाश से द्वित्वनाश नहीं होता, क्योंकि हित्वनाश के 
पूर्व अपेक्षाबुद्धि के विनाश की कोई बात ही नहीं चलती । ] 

[ मूल में जो 'एकत्वसामान्यचिस्ता' पद है, उसका अर्थ है एकत्व-जाति 
का ज्ञान | अब इस एकत्वजातिज्ञान को यदि आप पहले ही रख ले---विभाग- 
जनक कर्म के पहले ही एकत्व जाति का ज्ञान हो जाय तब स्वभावतः उसके 
बाद आने वाली अपेक्षाबुद्धि प्रथम क्षण में ही ( विभागोत्पादक कर्म के समय 
में ही ) उत्पन्न होगी । द्वितीय क्षण में ( विभाग के समय ) द्वित्व की उत्पत्ति 
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तथा तृतीय क्षण में ( संयोगनाश के समय ) द्वित्वजाति का ज्ञान होगा । 
चतुर्थ क्षण में ( घटनाश के समय ) अपेक्षाबुद्धि का विनाश होगा। इस क्षण 
में ( चतुर्थ क्षण में ) घट-रूपी आश्रय का नाश तथा अपेक्षाबुद्धि का नाश दोनों 
कारणों से उसके उत्तर क्षरणा में द्वित्व का नाश होता है। इसे ही कहा जा रहा 
है--] और यदि विभागजनक कर्म के क्षण में ही अपेक्षाबुद्धि की चिन्ता 
( उत्पत्ति ) करें तो दोनों कारणों से द्वित्व का नाश हो सकता है--यही संक्षेप 
में [ द्विव्व का विचार हो गया। ] 


विशेष--उपर्युक्त दोनों कारणों का अन्तर इतना ही है कि अपेक्षाबुद्धि 
की सत्ता कहाँ माने । यदि अपेक्षाबुद्धि हितीय क्षण में ( विभाग के समय ) 
मानते हैं तो अपेक्षाबुद्धि के नाश के ही समय ह्ित्व का नाश हो जाता है उस 
समय अपेक्षाबुद्धिनाश कारण नहीं हो सकता क्योंकि कारण को कार्य के पूर्व 
ही रहना चाहिए, समकाल -नहीं। निदान हमें आधारनाश से द्वित्वनाश 
मानना पड़ेगा । दूसरी ओर यदि सारी प्रक्रिया एक सीढ़ो ऊपर खिसक जाय 
तथा अपेक्षाबुद्धि को द्वितीय क्षण में न मानकर प्रथम क्षण में स्वीकार कर लें 
तो चतुर्थ क्षण में उसका नाश हो जायगा और वह नाश आराम से उत्तरवर्ती 
क्षण में होने वाले द्वित्वनाश का कारण बन जायगा । इसे निम्न पाटी से समझ 
सकते हैं :-- 


क्षण कार्यचतुष्टय छवित्वनाश की छ्वित्वनाश की 
प्रक्रिया सं० (१). प्रक्रिया सं० (२) 


१. विभागजनक कर्म एकत्वजातिज्ञान (२) अपेक्षाबुद्धि (३) 

२. विभाग अपेक्षाबुद्धि (३) द्वित्वोत्पत्ति (४) 

३. संयोगनाश द्वित्वोत्पत्ति (४) हित्वत्वजातिज्ञान (५) 

४. घटनाश द्वित्वत्वजातिज्ञान (५). अपेक्षाबुद्धनाश (६) 

५. (आधारताश से ) हित्वनाश, अपेक्षा- ढ्वित्वनाश (७) 
बुड्धिनाश (६) 


कोष्ठकों में निरदिष्ठ अंक यह सूचित करते हैं कि पूर्वोक्त आठ क्षणोंवाली 
प्रक्रिया में इन कार्यों का कौन-सा स्थान था । प्रस्तुत प्रक्रिया सं० १ में द्वित्व- 
नाश का कारण घटनाद अर्थात्‌ आधारनाश है जब कि प्रक्रिया सं० २ में पहले 
की भांति अपेक्षाबुद्धि के विनाश से हो हित्व का विनाश माना जाता है। 
वास्तव में नवीनता प्रक्रिया सं० १ में ही है । 

अब अपेक्षाबुद्धि का लक्षण देकर हिंत्व का प्रकरण समाप्त किया जायगा । 


«>> 00७. 


औद्धक्य-दशेनम्‌ घर 
(९ ग. अपेक्षाबुद्धि का लक्षण ) 


अपेक्षाबुद्धिनोम विनाशकविनाशप्रतियोगिनी बुढ्रिरिति 
बोद्धव्यम्‌ । 
अपेक्षादुद्धि उस बुद्धि को कहते हैं जिसका विनाश [ ढ्वित्व संख्या का 
विनाशक हो । [ तात्पय॑ यह है कि अपेक्षाबुद्धि के नाश से द्वित्वसंख्या का नाश 
होता है--दोनों के बिनाझों में कार्यकारण का सम्बन्ध है। अब, यदि अपेक्षा- 
बुद्धि के नाश से द्वित्वसंख्या का नाश होता है तब तो अपेक्षाबुद्धि अपने नाश 
की प्रतियोगिनी हुई । नाश धर्मी है, अपेक्षाबुद्धि प्रतियोगिनी है। इसी को कहा 
गया है कि अपेक्षावद्धि ह्वित्वसंख्या को नष्ट करने वाले विनाश की 
प्रतियोगिनी बुद्धि है ! | 


विशेष--इससें अन्तर्भूत पदों पर विचार करने से यह माझूम होता है कि 
यदि लक्षण से 'विनाशक! पद हटा & तो जीव की बुद्धि में अतिव्याप्ति हो 
जायगी । कारण यह है कि जब हम कहते हैं. यह घट है” तो इस बुद्धि का भी 
तृतीय क्षण में विनाग हो ही जाता है--यह बुद्धि भी विनाश की प्रतियोगिनी 
है, इसलिए 'यह घट है! इस ज्ञान को भी अपेक्षाबुद्धि कहने लगेंगे। इसलिए 
अतिथ्याप्ति रोकने के लिए. 'विनाशक' पद का प्रयोग हुआ है। वैसा करने से 
घट-ज्ञान का नाश होते पर किसी दूसरे का विनाश नहीं होता--इसलिए घट- 
ज्ञान का नाश किसी का विनाशक नहों है। द्वित्व का नाश अपेक्षाबुद्धि के ही 
नाश से सम्भव है । 

बैशेषिकों का यह मत दिलाया गया है कि द्वित्व अपेक्षाबुद्ध से उत्पन्न 
होता है । जैयाथिक भी इसी को स्वीकार करते हैं. किन्तु इसमें उनकी विशेष 
रूचि नहीं, विशेष पर वैशेषिक का ही आग्रह है। कुछ लोग जो यह शंका करते 
हैं कि वैद्येषिकों का हित्व अपेक्षाबुद्धि से व्यक्त होता है, उत्पन्न नहीं-यह बिल्कुल 
निरथंक है । 

भाषा-परिच्छेद ( गुणखंड, १०९ ) में अपेक्षाबुद्धि का लक्षण देते हुए 
विश्वनाथ कहते हैं--अनेकैकत्वबुद्धियों सा5पेक्षाबुद्धिरूच्यते बर्थातु अपेक्षा- 
बुद्धि उसे कहते हैं जो अनेकत्व में एकत्व का अवगाहन कराये जैसे 'अयम्‌ एकः, 
अयम्‌ एकः' । मुक्तावली में प्रस्तुत प्रसंग को इस रूप में व्यक्त किया गया है-- 


अपेक्षाबुद्धिस्तदुत्पांदिक' तन्नाशस्तन्नाशक इति कल्पनात ४ पूर्व पक्षवाले । 
करते हैं कि अपेक्षाबुद्धि के विनाश के बाद ढित्व का नाश केसे होता है ? उत्तर 
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यह है कि जब अपेक्षाबुद्धि नहों रहती तब हिंत्व आदि धर्मों का प्रत्यक्षीकरण 
नहीं होता, इसलिए ऐसा निश्चय होता है कि अपेक्षाबुद्धि ही उन्हें उत्पन्न करती 
है और अपेक्षाबुद्धि के विनाश से उन हित्वादि धर्मोंका भी विनाश हो 
जाता है। 

ढ्वित्वादि के कारण के रूप में अपेक्षाबुद्धि किस प्रकार की कब होती है, 
इस पर विचार करते हुए मुक्ताबली में लिखा है कि दचणुकादि पदार्थों का ज्ञान 
इन्द्रियों से नहीं हो सकता । उनमें द्वित्व के ज्ञान के लिए योगियों की अपक्षा- 
बुद्धि काम देती है। सृष्टि के आदि-काल में जो परमाणु आदि हैं उनमें ढ्वित्व के 
कारण के रूप में या तो ईश्वर की अपेक्षाबुद्धि काम में आती है या दूपरे 
ब्रह्माएड ( जिस ब्रह्माएड की सृष्टि हो रही है उससे किसी भिन्न ब्रह्माण्ड ) में 
विद्यमान योगियों की अपेक्षाबुद्धि काम देती है । ( मुक्तावली, वहीं ) | 

( ६०. पाकज पदार्थ की उत्पत्ति ) 
] 
अथ इचणुकनाशमारमभ्य कतिभिः क्षणः पुनरन्यद्‌ इचणु- 
कपुत्पद्य रूपादिमद्‌भवतीति जिज्ञासायाम॒त्पत्तिप्रकारः कथ्यते-- 
नोदनादिक्रमेण इयणुकनाशः। नष्टे इचणुके परमाणावगम्नि- 
संयोगाच्छयामादीनां निबृत्तिः। निवृत्तेषु ब्यामादिषु पुनरन्य- 
स्मादग्निसंयोगाद्‌ रक्तादीनामुत्पत्तिः । 

अब यह प्रश्न होता है कि एक दृचणुक का नाश होने पर, कितने क्षणों के 
बाद फिर दूसरा दचणुक उत्पन्न होकर रूप-रस आदिसे युक्त होता है। इस 
जिज्ञासा के उत्तर में अब हम दृचरणुक की उत्पत्ति की रूपरेखा ( प्रकार ) प्रस्तुत 
करते हैं । 

(१) सबसे पहले नोदन (संयोग, अभि-संयोग, ./ नुद्‌ प्रेरणा, १४०४०॥) 
अ(दि के क्रम से* दृथणुक ( दो अणुओं के सम्मिलित रूप ) का नाह होता है । 
(२ ) दृचरणुक के नष्ट हो जाने पर परमाणु में अग्नि-संयोग होता है जिससे 
इयाम आदि गुणों की निवृत्ति ( नाश ) होती है। (३ ) अब इ्याम आदि 


# अग्निसंयोग ( नोदन ) से घट के अणुओं में क्रिया उत्पन्न होती है, 
तब एक अणु से दूसरे अणु का पृथकरण ( 80.8&7७४०॥ ) होता है। फिर 
कृष्ण ( कच्चा ) घट का निर्माण करने वाले अणुओं के संयोग का नाश होता है 
और अन्त में दच्रणुक का विनाश होता है। यह दृगणुक नष्ट होने पर पुनः 
नवम क्षण में दूसरा दचणुक दूसरे रूप का उत्पन्न करता है। ४ 


| ३२६ 
. भूतपूर्व गुणों के हट जाने पर उस परमाणु में पुनः अग्नि-संयोग होता है जिससे 
रक्त आदि गुणों की उत्पत्ति होती है । 
विशेष--'पाक' का अर्थ है तेज:संयोग । अग्ति के साथ संयोग होने पर 
द्रव्यों में खूप, रस, गन्ध और स्पर्श का अन्तर या परिवतंन होता है। कच्चा 
घड़ा काला है किन्तु जब उसमें अपन का संयोग होगा तब वह लाल हो जायगा । 
आम, अमरूद आदि के हरे फलों में तेज के संयोग से पीलापन आ जाता है-- 
यह रूप का परिवतेन है। कच्चा फल स्वाद ( रस ) में खट्टा, गन्ध में दूसरी 
तरह का तथा स्पक्ष में कड़ा लगता है जब कि अग्नि-संयोग ( धूप से ) हो 
जाने पर जब वह पक जाता है तब उसमें मधुरता, सुगन्ध तथा कोमलता आ 
जाती है। इसी तरह से द्रव्यों में रूपादि चार गुणों का पाकजत्व देखा 
जाता है, किन्तु स्मरणीय है कि नव द्रब्यों में केवल पृथ्वी में ही यह पाकजत्व 
होता है--'एतेषां पाकजत्वं तु क्षितौ नास्यत्र कुत्रचित' | भा० प० १०५ )। 
जलादि द्रव्यों में पाकजत्व नहीं होता । 
अब प्रदन यह है कि पाक होता किसका है--परमाणुओं का या पूरे द्रव्य 
(पिणड) का ? वैशेषिक कहते हैं कि परमाणुओं में ही पाकज गुणों (रूप, रस, गन्ध, 
स्पक्ष का परावतन होता है--तत्रापि परमाणौ स्यात्पाको वेशेषिके नये ( भा० 
4० १०५ ) | उनके सिद्धान्त को पीलुपाक-प्रक्रिया कहते हैं क्योंकि 'वीलु' 
का अर्थ परमाणु होता है। दूसरी ओर, नैयायिकों की मान्यता है कि पिणड में 
ही रूपादि का. परावतंन होता है। अवयव और अवयवी ( जेसे घट ) का 
नित्य संबंध होने के कारण दोनों का एक साथ बिताश और एक ही साथ 
उदय होता है। अतः पूव॑रूप आदि का नाश या विकास अवयबी ( पिणड ) 
से संबद्ध है। नैयायिकों का सिद्धान्त पिठरपाक-प्रक्रिया के नाम से प्रसिद्ध 
है ( पिठर -- पिएड या अवयवी जैसे घट )। 


प्रस्तुत प्रसंग में वैशेषिकों की पीलुपाक-प्रक्रिया ही महत्वपूर्ण है। अतः 
उसीका विश्लेषण समीचीन है। सामान्यतः तेज:संयोग के कारण घट के 
अबयवों या कपालों ( घट के द्रुकड़ों ) के पारस्परिक वियोग से घंट ( अवयवी ) 
का नाश होता है। इन कपालों के भी अवयवों के वियोग या विनाश से इनका 
नाश होता है। इस प्रकार का नाश व्यणुक तक ही होता है। द्द्यणुक का 
नाश इसके अवयवों के नाश से नहीं होता, भ्रत्युत दो परमांणुओं के पार- 
स्परिक वियोग से होता है क्योंकि परमाणु नित्य होने के कारण नष्ट.नहीं हो 
सकते । हाँ, एक दूधरे से वे प्रथक्‌ हो सकते हैं। अब इन परमाणुओं के 
पृथक्‌ होने से इनके पहले के रूप, रस आदि गुण नष्ट हो जाते हैं तथा दूसरे 
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ही रूप, रस आदि उत्पन्न होते हैं। अब इन परमाणुओं से क्रमशः दचणुक, 
ज्यणुक आदि के क्रम से नवीन घट उत्पन्न होता है। 

मुक्तावली ( भा० प० १०५ की टीका ) में इस प्रकार कहा गया है-- 
'पृथिबी-द्रव्य में भी केवल परमाणु में हो पाक होता है, ऐसा वैशेषिक लोग 
कहते हैं। उनका यह अभिप्राय है--अवयवी ( घट ) के द्वारा निरुद्ध ( संबद्ध ) 
अवयवों में पाक का होना ,संभव] नहीं । हाँ, अग्नि के संयोग से अवयवबियों 
के नष्ट हो जाने पर प्रत्येक अवयव के स्वतंत्र परमाणुओं में पाक होता है। 
फिर पक्क ( पाक होने के बाद, तेज:संयोग से रूपादि-परावृत्ति होने पर ) पर- 
माणुओं के संयोग से दृचणुकादि के क्रम से महान अवयवी ( 5-- घट ) पर्य॑न्त 
उत्पत्ति होती है। अग्नि-पदार्थ में अतिशय वेग होने के कारण पहले के ब्यूह 
( अवयव-समूह के रूप में घट ) का नाश होकर तुरन्त दूसरे व्यूह की उत्पत्ति 
हो जाती है ।! 

एक द्च्रणुक का नाश होने पर दूसरा द््रणुक कितने क्षणों में उत्पन्न होता 
है, इस प्रदन को लेकर वेशेषिकों के यहाँ क्षणप्रक्रिया चलती है । विभागज 
विभाग को स्वीकार करने पर इसमें दस क्षण लगते हैं किन्तु उसे अस्वीकार 
करें तो केवल नव क्षणों में काम हो जाता है । कुछ दूसरे मतों से इसमें पाँच, 
छह, सात, आठ या ग्यारह क्षण भी होते हैं। उन सबों का विवेचन मुक्तावली 
के उपयुक्त स्थल पर हुआ है । 

इस स्थान पर नवक्षणा प्रक्रिया की चर्चा चल रही है| ऊपर तीन क्षण 
हम देख चुके हैं । चौथे क्षण के लिए आगे देखें । 


उत्पन्नेषु रक्तादिषु अद्ष्वदात्मसंयोगात्परमाणों द्रव्या- 
रम्भणाय क्रिया। तया पूर्वदेशादिभागः । विभागेन पूर्व देश- 
संयोगनिबृत्ति! । तस्मिन्निवृत्ते परमाण्वन्तरेण संयोगोत्पत्तिः। 
संयुक्ताम्यां परमाणुभ्यां दयणुकारम्भः । आरब्धे इचणुके कारण 
गुणादिभ्यः कार्यगुणादीनां रूपादीनामुत्पत्तिरेति यथाक्रमं 
नव क्षणाः । 

दशक्षणादिग्रकारान्तरं विस्तरभयान्नेह ग्रतन्यते । इत्थ॑ 
पीलुपाकप्रक्रिया । पिठरपाकप्रक्रिया नेयायिकधीसंमता । 


(४ ) रक्त आदि गुणों के उत्पन्न हो जाने पर अहृष्ट ( घर्म-अधर्म ) से 
युक्त आत्मा के साथ संयोग होने पर परमाणा में द्रव्य का आरम्भ ( उत्पादन ) 
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करने के लिए क्रिया होती है। [ चूँकि निगुण द्रव्य में क्रिया का रहना असंभव 
है इसलिए रक्तादि गुणों की उत्पत्ति के अनन्तर ही द्रव्यारम्भक क्रिया उत्पन्न 
होती है। अदृष्ट अर्थात्‌ धर्म या अधर्म हो सभी पदार्थों का साधारण कारण है 
क्योंकि अदृष्ठ के आश्रय जीव हैं जो विभ्रु होने के कारण सभी कार्यों में अद्ृष्ट के 
साथ रहते हैं। ] (५ ) इस क्रिया के द्वारा परमाणु का अपने पूर्व स्थान से 
विभाग ( ])8]५॥०४०॥ ) होता है। ( ६ ) विभाग होने पर परमाणु के पूर्व॑ 
स्थान के साथ विद्यमान संयोग का विनाश होता है। ( ७ ) जब संयोग की 
निवृत्ति हो जाती है तब उस परमाणु का संयोग दूसरे परमाणु के साथ होता 
है। (८) दो परमाणुओं के संयुक्त होने से दघणुक (दो परमाणुओं का समाहार) 
का आरम्भ होता है और अन्त में ( ९ ) दयगुक का आरम्म होने पर कारण 
के रूप में स्थित गुण आदि से काय॑ के रूप में स्थित गुणादि, जैसे रूप, रप्त, 
गन्धादि, की उत्पत्ति होती है--इस प्रकार क्रमशः ये नौ क्षण होते हैं । 
दस क्षण में होनेवाली या दूसरे प्रकार से ( पाँच, छह आदि क्षणों में ) 
होनेवाली प्रक्रियाओं का वर्शान विस्तार के भय से नहीं किया जा रहा है। 
अस्तु, इस प्रक्रिया को पीलुपाक-प्रक्रिया कहते हैं। नेयायिकों के द्वारा पिठर- 
वाक-प्रक्रिया स्वीकृत है । [ इसकी रूपरेखा ऊपर की टिप्पणी में दी गई है। ]# 


( ११. विभागज विभाग का विवेचन ) 
विभागजविभागो ट्विविध:--कारणमात्रविभागजः कार- 
णाकारणविभागजझ्चच । तत्र प्रथमः कथ्यते--कार्यव्या्रे कारणे 
कर्मोत्पन्न॑ यदाउवयवान्तराद्विभागं विधत्ते, न तदाड5काशादि- 
देशाद्विभागः । यदा त्वाकाशादिदेशाहिभागः/ न तदाब्वय- 
वान्तरादिति स्थितिनियमः । 


विभाग से उत्पन्न होनेवाला विभाग दो प्रकार का है--( १) जो केवल 


# पीछुपाक-प्रक्रिया में कच्चा घट जब पकाया जाता है तब उसका नाश 
हो हो जाता है क्योंकि इसके दयणुक आदि नष्ट हो जाते हैं । पाक (अभि-संयोग) 
से परमाणुओं में लाली आती है तथा घट पक कर लाल हो जाता है। क्रिया 
इतनी शीत्र होती है कि घट के परिबतंन को आँखें नहीं समझ पातीं। घट बदल 
जाता है। पिठरपाक-प्रक्रिया में अग्नि द्रव्य के अणुओं में सीधे प्रविष्ट हो जाती 
है तथा कच्चे घट का विनाश बिना किये ही अपना प्रभाव उन अणुओं पर 
व्यक्त करके उसी घट में गुश-परिवतंन कर देती है। 
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कारण ( उपादान कारण ) के विभाग से उत्पन्न हो तथा (२) जो कारण 
और अकारण (स्थान ) के विभाग से उत्पन्न हो । पहले हम प्रथम भेद का 
वर्णन करें । 

कार्य ( दृचरणुक ) के द्वारा व्याप्त कारण ( परमाणु ) में जो कर्म ( क्रिया ) 
उत्पन्न होता है वह जब दूसरे अवयवों से विभाग धारण करता है, उस समय 
आकाझ आदि देशों ( /?]8०6 ) से विभाग नहीं होता । दूसरी ओर जब उसमें 
आकाश आदि देशों से विभाग किया जाता है तब दूसरे अवयवों से विभाग 
नहीं होता--यह एक स्थिर नियम है। 

विशेष--वैशेषिकों के द्वारा प्रदर्शित गुणों में एक गुरा विभाग ( ।ंआऑ- 
७7०(४०४ ) है। यह तीन प्रकार से होता है--एक पदार्थ की क्रिया से उत्पन्न 
होने वाला विभाग, दोनों की क्रियाओं से होने वाला विभाग तथा विभाग से ही 
उत्पन्न होने वाला विभाग । इनके उदाहरण क्रमश यों हैं--श्येन पक्षी से पंत 
का विभाग (एक-क्रियाजन्य विभाग), दो मेषों (मेड़ों) का विभाग (उभयक्रियाजन्य) 
तथा कपाल ( घड़े के द्रुकड़े ) और वृक्ष का विभाग करने से घट और वृक्ष 
का विभाग करना ( विभागज विभाग )। विभागज विभाग में भी दो द्र्व्यों 
का प्रृथक्करण होता है किन्तु उनमें पहले एक और विभाग हो जाता है। एक 
वस्तु ( धर्मी ) के अवयवों के साथ दूसरी वस्तु ( प्रतियोगी ) का विभाग कर 
लेने पर उसी के आधार पर पूरे धर्मी के साथ प्रतियोगी का विभाग मानते 
हैं। नेयायिक इस प्रकार का विभाग स्वीकार नहीं करते । 


इस विभागज विभाग के दो भेद हैं-- 
विभागजस्तृतीय: स्पात्तृतीयो४पि द्विधा भवेत्‌ । 
हेतुमात्रविभागोत्थो हेत्वहेतुविभागजः ॥ ( भा० प० १२० )। 
सिद्धान्तमुक्तावली में इसकी विवेचना बहुत सरल और संक्षिप्त रूप से हुई है। 
६. कारणमात्र विभागजन्य--पहले कपाल में क्रिया उत्पन्न होती है, 
फिर दो कपालों का विभाग होता है, फिर घट का आरंभ करने वाले संयोग का 
नाश होता है, फिर घट का नाश होता है। अब उसी कपाल-विभाग के द्वारा 
पूर्वोक्त क्रियायुक्त कपाल का आकाश के साथ विभाग उत्पन्न होता है। पुनः 
आकाशसंयोग का नाश और तब उत्तर देश के साथ कपाल के संयोग का नाश 
होकर अंत में कर्म का नाश होता है ।. तात्पये यह निकला कि कर्म पहले एक 
प्रकार का विभाग ( कपालह्य-विभाग ) उत्पन्न कर देता है--तब इस विभाग 
के द्वारा दूसरा विभाग ( आकाश अर्थात्‌ स्थान से कपाल का विभाग ) उत्पत्न 
होता है । इस प्रक्रिया में दो विभाग हुए--१. अवयबों से विभाग तथा 
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२. देशास्तर ( दूसरे स्थान ) से विभाग । ये दोनों एक साथ नहीं रहते । 
केवल पूर्वापर का हो नहीं, इन दोनों के बीच कुछ क्षणों का भी अन्तर है । 


हम ऐसी झंका नहीं कर सकते कि जिप्त पहले कर्म से दो अवयवों का 
विभाग किया गया है उसीसे कपाल का आकाश या देशान्तर के साथ विभाग 
उत्पन्न होना क्‍यों नहीं मान लेते हैं? कारण यह है कि एक ही कर्म 
आरंभक ( उत्पादक ) संयोग के विरोध में खड़े होने वाले विभाग को तथा 
अनारंभक्र संयोग के विरोधी विभाग को--दोनों को उत्पन्न नहीं कर सकता । 
यदि दोनों प्रकांर के विभागों को उत्पन्न करने वाली क्रिया को हम एक ही 
समझने की भूल करे तो खिलते हुए कमल की कलिका के टूट जाने की भी 
संभावना करनी पड़ेगी ( विकसत्कमलकुड्मलभड्भप्रसद्भात्‌ू )। कमल के खिलने 
के समय जो कम उसमें उत्पन्न होता है, वह उस विभाग को उत्पन्न करता है 
जो कमल के अनारंभक आकाञ्-प्रदेश के साथ उसके संयोग का विरोधी है। यदि 
वह कम अब कमल के आरंभक संयोग के विरोधी विभाग को उत्पन्न करे तो कमल 
का विनाद निश्चित है। आरंभक संयोग विनाश पर ही आधारित होता है। फल 
यह निकला कि जो कर्म अनारंभक संयोग के विरोधी विभाग को उत्पन्न करता 
है, वह आरंभक संयोग के बिरोधी विभाग को उत्पन्न नहीं करता। जो कम 
दूसरे अवयबों से अर्थात्‌ परमाणुओं से विभाग (आरंभकसंयोगप्रति इन्द्रिभूतं 
विभागम्‌ ) उत्पन्न करता है, वह कर्म दथणुकों का आरंभ न करने वाले 
आकाशा-प्रदेश के साथ होने वाले संयोग का विरोधी विभाग उत्पन्न नहीं 
करता । दोनों में से कोई एक ही क्रिया संभव है--दोनों प्रकारों के विभाग को 
उत्पन्न करने वाली क्रियायें दो हैं । 

ऐसी भी छंका नहीं की जा सकती कि कारण-विभाग (अवयवों से विभाग) 
से ही, द्रव्य-नाश के पहले ही, देशान्तर ( आकाश )-विभाग क्‍यों नहीं उत्पन्न 
होता ? कारण यह है कि अवयव आरंभक-संयोग के विरोधी विभाग को उत्पन्न 
करता है, द्रव्य के होने पर ( विना द्रव्य-नाश के ) देशान्तर से इसका विभाग 
होना असंभव है । अतः किसी भी दद्या में अवयव-विभाग ( कारण-विभाग ) 
के होने के बाद ही देशान्तर-विभाग होता है । 

२. कारणाकारण-विभागज॑न्य--हाथ में क्रिया उत्पन्न होने से हाथ 
और वृक्ष के बीच विभाग होता है, इसी से शरीर में भी “विभक्त' ( पृथक ) 
होने का ज्ञान होता है ( स्मरणीय है कि विभाग के द्वारा दो द्रव्यों में विभक्त 
होने की प्रतीति होती है )। इस प्रकार हस्त-वृक्ष-विभाग ( कार्य ) के लिए 
हस्त-क्रिया कारण है। किन्तु यही हस्त-क्रिया शरीर और वृक्ष के विभाग का 
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2३७ सबदशनसंप्रद्दे- 


कारण नहीं हो सकती क्योंकि दोनों का एक अधिकरण नहीं है। कार्य-कारण 
का संबंध समानाधिकरण वदार्थों का ही होता है। शरीर-क्रिया को भी शरीर 
और वृक्ष के विभाग का कारण नहीं मान सकते क्योंकि शरीर में क्रिया तो 
उस समय हुई ही नहीं । अवयवी ( शरीर ) के कर्म अवयवों ( हाथ, पेर 
आदि ) पर ही निर्मर करते हैं। सभी अवयवों में क्रिया होने पर ही शरीर 
की क्रिया मानी जाती है। ऐसे स्थलों में कारणाकारण-विभाग से कार्याकार्य - 
विभाग उत्पन्न होता है। हस्त-वृक्ष का विभाग ( कारण ) होने के बाद शरीर- 
वृक्ष का विभाग होता है--हस्त-वृक्ष का विभाग होने से शरीर में भी विभक्त 
प्रत्यय होता है । 

इन सबों का विवेचन मुक्तावली के आधार पर किया गया है। सर्वदर्शन- 
संग्रह में भी प्रस्तुत प्रसंग में यह विषय आवेगा । 


कर्वणो गगनविभागाक्तेत्वस्थ द्रव्यारम्भकसंयोगविरोधि- 
विभागारम्मकत्वेन धूमस्य धूमध्वजवर्गेणेव व्यभिचारानुपल- 
स्मात्‌। ततश्ावयवकर्मोवयवान्तरादेव विभाग करोति नाका- 
शादिदेशात्‌ | तस्मादिमागाद्‌ द्व्यास्म्मकसंयोगनिद्ृत्ति: । ततः 
कारणामावात्कायोभाव इति न्‍्यायादवयवनिव्ृत्ति: । 


जिस प्रकार धूम का व्यभिचार चूमध्वज (अभि) के साथ कहीं प्राप्त नहीं होता 
( अभि के बिना धूम नहीं मिलता ), ठीक उसी प्रकार कर्म (८ घटध्वंस-कर्म ) 
जिसे हम स्थान (8808 )के विचार से होनेवाले विभाग का कर्ता नहीं 
मानते ( ८ स्थानजन्य विभाग का अनारंसक कर्म ), द्रव्य का आरंभ करने 
वाले संयोग के विरोधी विभाग के उत्पादक के रूप में ही सदा रहता है, व्य- 
स्लिचरित नहीं . होता | [ ऊपर कहीं गई बातों को हो इसमें फैलाया जा रहा 
है । स्थानगत विभाग को जो कर्म उत्पन्न नहीं करता, वही कर्म द्रव्य।रंभक 
संयोग का विरोध करने वाले विभाग को उत्पन्न करता है--दोनों कर्मों में 
कार्य-कारण संरंघ है| चूँकि संयोग और विभाग में सीधा विरोध है इसीलिए 
स्थान-स्थान पर 'संयोगप्रतिद्वन्द्रिविभाग” की तरह की उक्तियाँ दी जाती हैं।] 

इसलिए अवयवों का [ घटध्वंस-रूपी | कर्म अपना विभाग दूसरे अवयबों 
से ही उत्पन्न करता है, आकाश आदि देशों ( 998०9 ) से नहीं । इस विभाग 
के बाद द्रव्य ( घट ) का आरंभ करने वाले संयोग की निवृत्ति होती है। उप्तके 
बाद, 'कारण का अभाव होने पर कार्य का अभाव होता है!--इंस नियम से 
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[ द्रब्यारंभक-संयोग-हूपी कारण के नष्ट हो जाने से उसके कार्य अर्थात्‌ 
अबयवी ( घट ) की भी निवृत्ति हो जाती है। 


निवृत्तेज्वपविनि तत्कारणयोरवयवयोः वरतेमानो विभागः 
कार्यविनाशविशिष्टं काल स्व॒तन्त्रं वायवयमपेक्ष् सक्रियस्येवाव- 
यवस्य कार्यसंयुक्तादाकाशदेशाद्िमागमारमते न निष्क्रियस्य । 
कारणामावात्‌ । 


इस प्रकार जब अवयवी ( घट ) का बिनाश हो जाता है तब उस (बिनाश) 
के कारणास्वरूप जो दोनों अवयव ( टुकड़े ) हैं उनके बीच विद्यमान विभाग 
या तो कार्य के विनाश से संबद्ध काल ( पुपाए७ ) की अपेक्षा रखता है या 
किसी स्वतंत्र अवयव की अपेक्षा करके ही केवल सक्रिय अवयव का ही 
विभाग कार्य-संबद आकाश-देश से आरंभ करता है, निष्क्रिय अवयव का 
विभाग बह इसलिए आरंभ नहीं करता कि उसका कोई कारण ही नहीं दिखलाई 
बड़ता । [ अभिप्राय यह है कि दो अवयवों का विभाग होने से घट की निवृत्ति 
होती है। उन दोनों अवधवों में एक को सक्रिय मानते है, दूसरे को निष्क्रिय । 
हम ऊपर देख चुके हैं कि अवयवों का पारस्परिक विभाग होने के बाद उनका 
विभाग आकाश देश ( स्थान 908०6 ) से भी होता है। इसलिए अब प्रथम 
विभाग आकाददेशविभाग को उत्पन्न करता है। किस्तु यहाँ भी निष्क्रिय अवयव 
से आकाश-विभाग नहीं माना जा सकता क्योंकि शक्ति के अभाव में वह कारण 
नहीं बन सकता । सक्रिय अवयव से ही आकाश-विभाग माना जा सकता है । 
'स्व॒तंत्र अवयव' का यहाँ अर्थ है अपने विनाश के पश्चात्‌ आने वाला काल का 
कोई विशेष अवयव । ] 


विशेष -विभागज विभाग को स्वीकार करने पर इचणुकोत्पत्ति की 
दक्षक्षणा या एकादश्क्षणा प्रक्रिया का उल्लेख किया गया है। वह इस प्रकार 
है । जब हम विभागज विभाग को स्वीकार करते हैं तो साथ -हो-साथ यह भी 
मानना पड़ेगा कि एक विभाग विना किसी की अपेक्षा रखे हुए दूसरे विभाग को : 
उत्पन्त नहीं कर सकता । यदि निरपेक्ष होकर विभाग दूसरे विभाग का उत्पादन 
करता है तब उस पहले विभाग को विभाग समझना भूल है। वस्तुतः वह कर्म 
है, क्योंकि कशाद ने वेशेषिक सूत्र ( १।१।१७ ) में कहा है--संयोगविभाग- 
योरनपेक्ष॑ कारण कर्म। इसका अर्थ है कि संयोग और विभाग को उत्पन्न 
करनेवाला पदार्थ जो अपने बाद किसी की अपेक्षा नहीं रखे वह कर्म है। 
विभाग ( आकाशविभाग ) यदि किसी निरपेक्ष विभाग ( अवयवविभाग ) से 
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स्ेदशेनसंग्रहे- 


उत्पन्न होने लगे तो वह उत्पादक विभाग कर्म के लक्षण में आते के कारण कर्म 


ही हो जायगा । इस प्रकार कर्म के लक्षण में अतिव्याप्ति-दोष 


होता है। दूसरी 


ओर यदि कर्म॑ के लक्षण में कुछ परिवर्तन करें कि उत्तरसंयोगोत्पत्ति के समय 


पुव॑ंसंयोग के नाश की अपक्षा है 


तो अव्याप्ति-दोष होगा । अन्ततः यह मानना 


पड़ा क्रि विभागज विभाग में विभागारंभ के लिए सापेक्ष विभाग ही कारण हो 


सकता है । 


अब भ्रइ्न है कि अपेक्षा 


हो तो किसकी ? यदि द्रव्यारंभ करनेवाले संयोग 


की निवृत्ति करनेवाले काल की अपेक्षा करके विभागज विभाग मानते हैं तो 
दशक्षणा ( '९0-70070676 ए700883 ) प्रक्रिया होगी । यदि द्रव्यनाश करने- 


वाले काल की अपेक्षा करेंगे तो एकादशक्षरा। प्रक्रिया होगी 


निम्न चित्र द्वारा की जा संक्रती है-- 


द्शक्षणा । 

अ्निसंयोग से ददणुक का आरंभ | 

करने वाले परमाणु में क्रिया, उसके 

बाद विभाग, तब आरंभक के संयोग 
का नांश। तब-- 


(१) दचणुकनाश और विभागज- | 
विभाग । । 
(२) इ्यामनाश और पूर्व॑संयोग 


का नाश; । 


(३) रक्तोर्पत्ति और उत्तरसंयोग; 


(४) अभिनोदन से उत्पन्न हुई | 
परमाणुगत क्रिया का नाश; । 

(५) अदृ्टयुक्त आत्मा के संयोग 
से द्रव्य के आरंभ के अनुकूल क्रिया; 

(६) विभाग; 

(७) पूर्ब॑ंसंयोग का नाश; 

(८) आरंभक-संयोग; । 

(९) दृचणुक की उत्पत्ति; | 

(१०) अंत में रक्तादि की उत्पति। 


॥ 
|| 
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। दोनों की तुलना 


पकाद्शक्षणा 
अभिसंयोग से परमाणु में क्रिया, 
उसके बाद विभाग, तब द्रव्यारंभक 


| संयोग का नाश । तब-- 


(१) छृथ्णुकनाश; 

(२) दृथणुकनाश से संबद्ध काल 
की अपेक्षा रखते हुए विभागज विभाग 
तथा इ्याम का नाश; 

(३) पूर्वंसंयोग का नाश और 


| रक्तोत्पत्ति; 


(४) उत्तरसंयोग; 

(५) अभिनोदन से उत्पन्न परमा- 
णुगत क्रिया का नाश; 

(६) बहृष्टयुक्त आत्मा के संयोग 
से द्रव्यारंभ के अनुकूल क्रिया; 

(७) विभाग; 

(5) पूर्वसंयोग का नाश; 

(९) द्रव्यारं भक-संयोग; 

(१०) इचणुक की उत्पत्ति; 

(११) अंत में रक्तादि की उत्पत्ति । 


| 8३७ 
(११ क. विभागज विभाग का दूसरा भेद ) 


द्वितीयस्तु हस्ते कर्मोत्पन्नम्‌ अवयवान्तराहरिभाग कुबंत्‌ 
आकाशादिदेशेभ्यों विभागानारभते । ते कारणाकारणविभागाः 
कर्म यां दिशं प्रति कार्यारम्माभिमुखं, तामपेक्ष्य कार्योकार्यविभा- 


गमारभन्ते । यथा हस्ताकाशविभागाच्छरीराकाशविभागः । 

विभागज विभाग का दूसरा भेद (कारणाकारणा विभाग से उत्पन्न विभाग) 
वह है जिसमें हाथ में उत्पन्न होने वाली क्रिया दूसरे अवयवों से विभाग करती 
हुई आकाशादि देशों से विभाग आरम्म करती है। [ हाथ का सम्बन्ध घट, 
पट, तरु आदि से होता है, इन पदार्थों से विभाग उत्पन्न होता हैं। हाथ शरीर 
का अवयव होने के कारण शरीर का कारण है किन्तु आकाश आदि शरीर के 
कारण नहीं हैं। हाथ से विभाग होना कारण विभाग है, आकाश से विभाग 
होना अ-कारण विभाग है, दोनों का--कारएण और अकारण का--पा रस्परिक 
विभाग ही शरीर का आकाशादि से विभाग उत्पन्न करता है। ] 

जिस दिल्ा में क्रिया कार्यारंभ के लिए अभिमुख दिखलाई पड़ती है उसी 
दिशा की अपेक्षा रखते हुए कारण और अकारण के ये विभाग कार्य और 
अकार्य के विभाग उत्पन्न करते हैं। उदाहरण के लिए हाथ और आकाश का 
विभाग उत्पन्न होने पर शरीर और आकादय का विभाग उत्पन्न होता है। 

विशेष--हाथ कारण और दारीर काय॑ है। उसी प्रकार आकाश अकारण 
तथा अकारय॑ है । इसलिए-- 

कारण + अकारणा का विभाग > कार्य + अकार्य का विभाग, 

जैसे, हस्त + आकाश का विभाग >शरीर + आकाश का विभाग । 
गे विभाग कर्म के अनुरूप ही होते हैं | उत्तर में चला हुआ हाथ दक्षिण आकाश- 
देश से विभाग उत्पन्न करता है ! वैसे ही पूर्व में चला हुआ हाथ पश्चिम-आकाश 
से विभाग उत्पन्न करता है। 


न चासौ शरीरक्रियाकार्यः । तदा तस्य निष्क्रियत्वात्‌ । 
नापि हस्तक्रियाकार्यः व्यधिकरणस्य कर्मणो विभागकर्तृत्वानुप- 
पत्ते! । अतः पारिशेष्यात्‌ कारणाकारणविभागस्तस्थ कारण- 
मद्जीकरणीयम्‌ । 

शरीर और आकाश का विभाग दरीर-गत क्रिया का काये नहीं माना जा 
सकता क्योंकि उस समय शरीर निष्क्रिय ही रहता है। [ तात्पय॑ यह है कि 


॥ द 


४३८ स्बेदशनसंग्रद्दे- 
शरीर और आकाश का विभाग हस्ताकाशविभाग से ही उत्पन्न होता है। 
शरीरस्थित क्रिया से इसकी उत्पत्ति नहीं मानी जा सकती । हस्ताकाशविभाग 
होने पर हाथ ही सक्रिय रहता है शरीर तो निष्क्रिय ही रहता है क्योंकि अवयवी 
( शरीर ) तभी सक्रिय होता है. जब सभी अवयव सक्रिय होते हैं | 
पहले की टिप्पणी । ] 

शरीराकाश-विभाग को हस्त-कर्म का भी कार्य नहीं कह सकते । [ जिस 
प्रकार हस्ताकाश-विभाग हस्त की क्रिया के कारण होता है. बेसे ही हस्तक्रिया 
से ही शरीराकाश-विभाग क्यों नहीं हो जाता ? यही शंका है।] दूसरे आधार 
में रहनेवाला ( व्यधिकरण ) कर्म किसी दूसरे स्थान में विभाग उत्पन्न नहीं कर 
सकता । [ अभिप्राय यह है कि क्रिया अपने आश्रय में ही अपना कार्य करती है 
दूसरे के आश्रय में नहीं । नहीं तो अतिप्रसंग नामक दोष होगा । यहाँ पर क्रिया 
हाथ में रहे और उसका कार्य--विभाग--शरीर में रहे, ऐसा कहना कठिन है + 


._ कार्य और कारण का समानाधिकरण रहना परमावश्यक है।]) 


इस प्रकार केवल एक ही विकल्प बच रहने से कारणाकारण विभाग को 
हीं हम उस ( शरीराकाश-विभाग ) का कारण मान सकते हैं । 


( १२. अन्धकार का विवेचन )ह 

यदवादि--'अन्धकारादो भावत्त॑ निषिध्यते! इति तदसंग- 
तम्‌ | तत्र चतुधों विवादसंभवात्‌ । तथाहि-दद्रव्य॑तम इति 
भाद्टा वेदान्तिनश्च भणन्ति । आरोपित॑ नीलरूपमिति श्रीधरा- 
चार्याः। आलोकज्ञानाभावः इति प्राभाकरेकदेशिनः । आलोका- 

भाव इति नैयायिकादय इति चेत्‌-- 
ऊपर जो आपने कहा कि अन्धकार आदि को भाव नहीं मानते ( देखिये-- 
इसी दर्शन के अनु० ४ का अन्तिम भाग )--यह॒ बिल्कुल असंगत है क्‍योंकि 


न कलकमननन- +्ख्धन-3 उप 
्ँः 


अन्धकार के विषय में वेशेषिक-मत की श्रेष्ठता श्रीहर्ष ने भी नेषध- 
चरित में शब्दच्छल से स्वीकार की है। नारायणी ठीका में इसका व्याख्यातत 
देखें । इलोक है-- 
ध्वान्तस्य वामोरु विचारणायां वैशेषिकं चारु मतं मतं मे । 
ओऔलूकमाहुः खलु दर्शन तत्क्षम॑ तमस्तत््वनिरूपणाय ॥ (२२॥३६ ) 
चूँकि उल्क ही अन्धकार का विश्लेषण करने में समर्थ होता है. इसलिए दर्षत का 
ही नाम “औलूक' हो गया | 
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अन्धकार के प्रइन पर चार प्रकार के विवाद सम्भव हैं। उदाहरणत: ( १) 
भाट्ट मीमांसकों और वेदान्तियों का यह कथन है कि अन्धकार एक द्रव्य है 
[ स्वाभाविक नीलरूप से विशिष्ट द्रव्य ही अन्धकार है जेसे कजल, कालिख 
आदि हैं । ] दूसरी ओर ( २ ) श्रीधराचायं कहते हैं कि अन्धकार वह है जिस 
पर नील रूप का आरोपण हुआ हो | [ वास्तव में अन्धकार द्रव्य ही है किन्तु 
नीला रूप वास्तविक नहीं है आरोपित किया जाता है, जेसे जल पर श्वेत रूप या 
आकाश पर नील रूप का आरोपण होता है।] (३ ) तोसरा पक्ष प्रभाकर- 
मीमांसकों के दल के कुछ लोगों का है जो कहते हैं कि प्रकाश के ज्ञान के अभाव 
को अन्धकार कहते हैं। (४ ) अन्त में नेयायिकों का सिद्धान्त है कि प्रकाश 
का ही अभाव अन्धकार है । [ इसे कुछ दूसरे लोग भी मानते हैं । ] 

उपयुक्त शंका होने पर इसका उत्तर निम्नलिखित झूप से देंगे । 


तत्र द्रव्यत्वपक्षो न घटते । विकब्पानुपपत्तेः । द्रव्य 
भवदन्धकाराख्यं पथिव्याद्यन्यतममन्यद्वा। नाद्यः । यत्रान्तभोवो- 
5स्य तस्य यावन्तों गुणास्तावद्गुणकत्वप्रसज्ञात्‌ । न द्वितीयः । 
निशुणस्य तस्य द्रव्यत्वासंभवेन द्रव्यान्तरत्वस्य सुतराम- 
संभवात्‌ । 


(१ ) इनमें अन्धकार को द्रव्य मानने वाला पक्ष संभव नहीं है क्योंकि 
निश्नलिखित दोनों ही विकल्प असिद्ध हो जाते हैं । प्रइन है कि यह अन्धकार 
नामक द्र॒थ्य प्रथ्व्री आदि नौ द्रव्यों में ही किसी के अन्तर्गत है या इनके अतिरिक्त 
दक्षम द्रव्य है ? पहला पक्ष नहीं लिया जा सकता क्योंकि जिस द्रव्य में अन्धकार 
का अन्तर्भाव ( 70]प४070 ) करेंगे उस द्रव्य के सभी गुरा अन्षकार के भी 
अपने गुणा होंगे, ऐसी स्थिति हो जायगी । दूसरा पक्ष, कि अन्धकार दशम 
द्रव्य है, भी स्वीकार्य नहीं है क्योंकि अन्धकार निर्गुण होने के कारण पहले 
तो द्रव्य ही नहीं हो सकता ( *. द्रव्य सगुण होता है ), द्रव्यान्तर होना तो दूर 
की बात है। 

विशेष--अन्धकार को यदि पृथिवी में लेते हैं तो परथिवी की तरह ही 
उसमें भी चौदह गुरा मानने पड़ेंगे । फिर ती अंधकार में भी शुक्ल, पीत आदि 
नाना प्रकार के रूप और रस, गन्ध आदि गुण होने लगें। लेकिन बात ऐसी 
नहीं है! इसी प्रकार जल में अन्धकार का ग्रहण करने से शीतस्पर्श, रस, 
द्रवत्व आदि गुणों की उपलब्धि होने ,लगेगी । तेजस में अन्तर्भाव करने पर 


४४० सबेद्शनसंम्रहे- 


उष्शास्पर्णश आदि की उपलब्धि होगी । पुथिवी आदि नौ द्रव्यों में रहते वाले 
गुणों का निदर्श्षन भाषा-परिच्छेद ( ३०-३४ ) में किया गया है- 

श्र वबायु--सपर्थ, संख्या, परिमाण, पृथक्त्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व 
तथा वेग नामक संस्कार (९ गुण ) । 

२. तेजस--स्पर्शादि आठ, #+, बेग, तथा द्रव॒त्व ( १९ गुण ) । 

३. जल--स्पर्शादि आठ, वेग, गरुरुत्व, द्रवत्व, रूप, रस तथा स्नेह 


( १४ गुण ) । 

७. पृथिवी--स्पर्शादि आठ, वेग, गुझुत्व, द्रवत्व, रूप, रस तथा गन्ध 
(१४ गुण )। 

७. जीवास्मा--बरुंढि, सुख, 5, इच्छा, ढेंष, प्रयज्ष, संख्या, परिमाण, 
चूथक्त्व, संयोग, विभाग, भावना नामक संस्कार, धर्म तथा अधर्म ( १४ गुणा )। 

७ क. ईश्वर--संख्यादि पाँच, बुद्धि, इच्छा, प्रयल्ल ( ८ गुएा ) । 

६. आकादहा--संख्यादि पाँच, शब्द (६ गुण )। 

७-८. काल और दिश्ञा--संब्यादि पाँच (५ गुण ) । 

९. मनस्‌--परत्व, अपरत्व, पंख्यादि पाँच तथा वेग ( ८ थुण )॥ 

दूसरे विकल्प में यह कहा गया है कि गुणा द्रव्यों में रहता है जब कि 


अन्धकार में कोई गुण नहीं। फिर अन्धकार को किस आधार पर द्रव्य मानेंगे ? 


जब द्रव्य ही नहीं तो दक्षम द्रव्य होने की बात कहाँ से आयेगी ? दरवाजे के 


भीतर ही आना कठित है, सभापति होते का स्वप्न कहाँ से देख रहे हैं? 

नलु तमारुश्यामलत्वेनोपलभ्यसान तसः कर्थ निगुणं स्या- 
दिति चेत--तदसारम्‌ । गन्धादिव्याप्तस्थ नीलरूपस्प तन्नि- 
वृत्तो निवुत्तेः । 

अथ नी तम इति गतेः का गतिरिति चेत--नील॑ नभ 
इतिवद्‌ आन्तिरेवेत्यल॑ बृद्धवीवधया । अंत एव नारोपितरूप॑ 
तमः । अधिष्ठानप्रत्ययमन्तरेणारोपायोगात्‌ । बराह्यालोकसहका- 
रिरहितस्य चक्लुषरो रूपारोपे सामथ्योनुपलम्भाच । 

अब आप यह पूछ सकते हैं कि तमालवृक्ष के समान इ्यामल-रूप में पाये 

जाने वाले अन्धकार को आप नियुण कैसे कहते हैं? यह भ्रर्त निस्सार है 
बयोंकि गन्ध, रस आदि गुणों से व्याप्त जो नीलरूप है वह व्यापक ( गन्धादि 
गुणों ) के नष्ट होते ही स्वयं भी न्ट हो जाता है। [ जहाँ-जहाँ नीलहूप है 
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वहाँ-वहाँ गन्च, रस आदि गुणा हैं जैसे प्रियंगु की कलिका आदि। यह व्याप्ति 
हुई । यहाँ नीलरूप व्याप्य है, गन्धादि व्यापक | व्यापक्र का यदि अभाव हो 
तो उस स्थान पर या उस द्रव्य में व्याप्य का भी तो अभाव होगा । अन्धकार 
में व्यापक ( गन्ध, रस, स्परश आदि गुण ) मिलते ही. नहीं, इसलिए व्याप्य 
अर्थात्‌ नीलरूप भी अन्धकार में नहीं ही है--यह सिद्ध हुआ । ] 

अब यह पूछा जा सकता है कि [ यदि 'नीलरूपं तमः” नहीं कहकर 'नील॑ 
तमः अर्थात्‌ ] अन्धकार नीला होता है, ऐसा कहें तो क्या हानि है ? यह वावय 
ठीक उस वाक्य की तरह भ्रान्तिपूर्ण है जब हम कहते हैं कि आकाश नीला है । 
[ बस्तुतः आकाश शून्य है किन्तु श्रम से नीला प्रतीत होता है ] वृद्धों ( भाट्ट 
मीमांसकों और वेदाल्तियों ) के दोषों की अधिक आलोचना ( वीवधा - दोषा- 
लोचन ) करना व्यर्थ है । 


(२ ) इसीलिए [ श्रीधराचार्य की यह मान्यता कि ] 'अन्चकार वह है 
जिस पर रूप का आरोपण ( 7०»ं॥४0॥ ) हुआ है? भी ठीक नहीं । [ इसी- 
लिए - चूँकि अन्धकार द्रव्य ही नहीं है इसलिए । ] कारण यह है कि अधिष्ठान 
( आधार 500907&४था) ) का ज्ञान हुए बिना किसी का आरोपण नहीं किया 
जा सकता । [ रस्सी देखने के बाद ही उस पर साँप का आरोपण होता है, 
शंख देखने के बाद ही पित्त दोष के कारण उस पर पीतत्व आदि गुणों को 
आरोपित करते हैं। अन्धकार पर नीलरूप का आरोपण तभी सम्भव है जब 
कोई आधार हो । ] दूसरा कारण यह है कि बाहरी प्रकाश की सहायता जब 
आँख को नहीं मिलती है तब वह रूप के आरोप में समर्थ नहीं हो सकती । 
[ अन्धकार में कोई प्रकाश तो है नहीं कि आँख उसे देखकर उसपर नील या 
किसी रूप का आरोप कर सके | बाह्य प्रकाश की सहायता लेने पर ही आँख 
किसी पदार्थ को पीला, नीला या हरा समझती है, प्रकाशाभाव में किसी भी रूप 
का आरोप करना उसके लिए नितान्‍्त असम्भव है। ] 


न चायमचाक्षुपः प्रत्ययः | तदनुविधानस्थानन्यथासिद्ध- 
त्वात्‌ । अत एवं नालोकज्ञानाभावः । अभावस्य ग्रतियोगिग्राह- 
केन्द्रियग्राह्मवनियमेन मानसत्वग्रसड्भात्‌ । 

अंबकार के ज्ञान को अचाक्षुष ( नेत्रेन्द्रिय से असंबद्ध, मानस) ज्ञान भी नहीं 


कहा जा सकता । कारण यह है कि चक्लुरिन्द्रिय के द्वारा तम का ज्ञान होता है, 
यह विधान निरथ्थक ( अन्यथासिद्ध ) हो जायगा | [ भाव यह है कि अन्धकार 


घ्४२ सबेदर्शनसंग्रहे- 


का ज्ञान चक्षुरिल्रिय की अपेक्षा रखताहहै।। यह अपेक्षा तब असिद्ध हो जायगी 
जब हम अन्धकार-ज्ञान को अचाक्षुष मान लेंगे । ] 


(३ ) इसलिए ( अन्धकार झूँकि चाक्षुषज्ञान से ज्ञेय है इसलिए ) आलोक 
के ज्ञान के अभाव को अन्धकार नहीं कह सकते । यह एक नियम है कि अभाव 
उसी इन्द्रिय के द्वारा ग्राह्म हो सकता है जो इन्द्रिय उसके प्रतियोगी ( विरोधी ) 
का ग्रहए कर सके । इसलिए अभाव मानस ज्ञान है [ क्योंकि अभाव का 
प्रतियोगो यहाँ आलोक-ज्ञान है जिसे मन के द्वारा ग्रहण करते हैं। जिस 
वस्तु का अभाव होता है वह वस्तु उस्त अभाव का प्रतियोगी समझी जाती है । 
अभाव को घर्मी कहेंगे। आलोकज्ञानाभाव धर्मी है, आलोक-ज्ञान प्रतियोगी | 
जो इन्द्रिय प्रतियोगी का ग्रहण कर सकती है वही धर्मी का भी ग्रहण कर 
सकती है। आलोकज्ञान चाश्लुष नहीं है, मन के द्वारा ही ग्राह्म होता है इसलिए 
आलोकज्ञानाभाव भी मानस होगा। यदि मानस है तो अन्धकार का लक्षण 
आलोकज्ञानाभाव कैसे होगा ? अन्धकार तो चाक्षुष पदार्थ है न ? ] इस प्रकार 
अन्धकार के विषय में प्रभाकर का सिद्धान्त भी समाप्त हुआ । ] 


( १३. अन्धकार के विषय में वेशेषिक-मत ) 


तस्मादालोकाभाव एवं तमः। न च विधिप्रत्ययवेद्य्वे- 
नाभावत्वायोग इति सांप्रतम्‌। प्रलयविनाशावसानादिषु व्य- 
भिचारात्‌। न चाभावे भावधमोध्यारोपो दुरुपपादः । दुःखा- 
भावे सुखत्वारोपस्थ संयोगाभावे विभागत्वाभिमानस्थ च 
इृश्त्वात्‌ । 


इसलिए प्रकाश का ही अभाव अन्धकार है। यहाँ ऐसा संदेह नहीं किया 
जा सकता कि अंधकार विधानात्मक ( 23777809४6 ) शब्द के द्वारा ज्ञेय हे 
और इसीलिए उसमें अभाव-शब्द का प्रयोग करना ठीक नहीं है । [ भावात्मक 
बब्दों के द्वारा ही अंधकार का बोध कराना ठीक है। ] प्रलय ( सृष्टि का 
अभाव ), विनाञ ( सत्ता का अभाव ), अवसान ( समाप्ति ) भादि शब्द यद्यपि 
अभाव के द्योतक हैं किन्तु इनका प्रयोग विधानाथंक रूप से ( जैसे--प्रलयः 
अस्ति) भी होता है-संदेह करने से इन शब्दों में व्यभिचार ( असिद्धि ) होगा । 
[ इस प्रकार यह अनुमान गलत हो गया कि जिन छाब्दों में नकार का उल्लेख 
नहीं भाव-रूप ज्ञान के विषय ही हैं । वस्तुतः नज.न रहने पर भी अभावार्थ 
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हो सकता है इसलिए अन्धकार स्वछछछछुः भावात्मक होने पर भी अथंतः 
अंभावात्मक है। ] 


ऐसा उदाहरण मिलना कठिन नहीं है कि अभावात्मक पदार्थ ( जैसे 
अन्घकार ) पर भावात्मक पदार्थ ( जैसे--नीलपुष्प आदि ) के धर्मों ( जैसे-- 
नीलत्व ) का आरोपण हो । दुःख का अभाव होने पर सुखत्व का आरोप देखते 
हैं तथा संयोग का अभाव होने पर विभाग का बोध होता है । [ उसी प्रकार 
प्रकाशाभाव होने पर अन्धकार का बोध होता है। ] 


न चालोकाभावस्य घटाद्यमाववद्‌ रूपवदभावत्वेनालोकसा- 
पेक्षचक्षुजेन्यज्ञानविषयत्व॑_स्यादित्येषितव्यम्‌ ॥ यदुग्रहे यदपेक्ष 
चश्नु), तदभावग्रहेडपि तदपेक्षत इति न्यायेनालोकग्रह आलोका- 
पेक्षाया अभावेन तदभावग्रहेडपि तदपेक्षाया अभावात्‌ । 


ऐसा भी कहना नहीं चाहिए कि जैसे | रूप से युक्त ] घटादि पदार्थों का 
अभाव, आलोक की सहायता से, आँखों के ज्ञान का विषय होता है ( >प्रकाश 
की सहायता पाकर आँखें देख सकती हैं ) उसी प्रकार आलोक का अभाव भी, 
रूपयुक्त पदार्थ का अभाव होने के कारण, प्रकाशयुक्त आँखों के ज्ञान का 
विषय होगा । जिस पदार्थ का ग्रहण करने में जिसकी अपेक्षा आँखों को 
होती है, उस पदार्थ के अभाव का ग्रहरा करने के समय भी आँखें उसी की 
अपेक्षा करती हैं--इस नियम से .आलोक का ग्रहण करने में यदि आँखों को 
किसी दूसरे प्रकाश की अपेक्षा नहीं रहती है तो आलोक के अभाव का ग्रहण 
करने के समय भी प्रकाश की अपेक्षा नहीं रहेगी । 


न चाधिकरणग्रहणावव्यंभावः । अभावग्रतीतावधिकरण- 
ग्रहणावच्यंभावानड्रीकारात्‌ । अपरथा, “निबृत्तः कोलाहल/ 
इति शब्दप्रध्वंसः प्रत्यक्षो न स्थात्‌--इति अप्रामाणिक परवच- 
नम्‌। तत्सवमभिसंघाय भगवान्कणादः प्रणिनाय ख़त्र--द्रिव्य- 
गुणकमनिष्पत्तिवैधम्यादभावस्तमःः. ( बे० स्ू० ५२१९ ) 
इति । 
ऐसा नहीं सोचना चाहिए कि अन्धकार ( प्रकाशाभाव ) का ग्रहण करते 

के लिए अधिकरण ( स्थान, आधार ) का भी ज्ञान प्राप्त करना आवश्यक है, 


के 


४७४७ स्वदशनसंग्रहे- 


क्योंकि अभाव की प्रतीति ( ज्ञान ) -के लिए अधिकरणा का ग्रहरा करना 
आवश्यक नहीं माना जाता | यदि ऐसा नहीं होता तो 'कोलाहल समाप्त हो 
गया” इस वाक्य में जो शब्द ( आवाज ) का प्रध्वंस समझा जाता है वह प्रत्यक्ष 
नहीं होता [ क्योंकि शब्द का आश्रय आकाश है, वह भआकाश प्रत्यक्ष का विषय 
है ही नहीं--इस तरह शब्द और शब्दाभाव दोनों ही आधार के अप्रत्यक्ष होने 
के कारगा प्रत्यक्षीकृत नहीं होते । किन्तु यह बात लोकसिद्ध है क्रि दोनों का 
प्रत्यक्षीकरणा होता हैं । अतः अन्धकार आलोक का ही अभाव है, यह सिद्ध 
हो गया । ] इप प्रकार दूसरे मतवादियों ( जैसे--भाट्ट, वेदान्ती आदि )के 
सिद्धांत अप्रामाणिक हैं । 

अनः इन सारी समस्याओं पर विचार करतें हुए भगवान कणाद ने सूत्र 
लिखा है--'अन्धकार एक अभाव है जो द्रव्य, गुण और कम की निष्पत्ति 
( उत्पत्ति ) से विलक्षण होता है |! ( वैश्षेषिक सूत्र ५५२।१९ )। 

विशेष--अन्धकार की उत्पत्ति और विनाश दोनों होते हैं। इसलिए 
सामान्य, विशेष और समवाय में तो इसका अन्तर्भाव हो ही नहीं सकता क्योंकि 
ये पदार्थ नित्य हैं। द्रव्य, गुण और कम की उत्पत्ति होती है परन्तु इनमें भी 
अन्धकार खपाया नहीं जा सकतः क्योंकि अन्धकार की उत्पत्ति इनकी उत्पत्ति से 
बिल्कुल ही भिन्‍न है। उत्पन्न होनेवाला द्रव्य अवयवों से आरंभ होता है। 
अंधकार की अनुभूति अकस्मात्‌ ही हो जाती है जब कि प्रकाश का अपसरण 
होता है | गुणा और कम की उत्पत्ति द्रव्य को आधार लेकर ही होती है, अन्धकार 
के साथ ऐसी बात नहीं है । 


इस प्रकार निष्कषं निकलता है कि अन्धकार अभाव है। परन्तु किसका 
अभाव ? तो उत्तर होगा कि आलोक का अभाव ही अन्धकार है। अब प्रसंगतः, 
अभाव को सप्तम पदार्थ मानकर इसका विवेचन करना अपेक्षित है। 


( १४. अभाव का विवेचन ) 
अभावस्तु निषेधम्ुखप्रमाणगम्यः सप्तमो निरूप्यते। स 
चासमवायत्वे सत्यसमवायः । " 
संक्षेपत्रं द्वेविधः--संसगाभावान्योन्याभावभेदात्‌। संसर्गा- 
भावोडपि त्रिविध:--प्राकप्रध्व॑ंसात्यन्ताभावभेदात्‌। तत्रानित्यो5- 
नादितमः प्रागभावः । उत्पत्तिमानविनाशी प्रध्वंसः । ग्रतियो- 
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ग्याश्रयोड्भावोडत्यन्ताभावः । अत्यन्ताभावव्यतिरिक्तत्वे सति 
अनवधिरभावोड्न्योन्याभावः । 


अभाव निषेधात्मक प्रमाणों से जाना जाता है तथा यह सप्तम पदार्थ 
माना गया है। अभाव उस पदार्थ को कहते हैं जो समवाय-संबन्ध से रहित 
होकर समवाय से भिन्न हो । [ स्मरणीय है कि द्रव्य गुणा, कर्म, सामान्य और 
विशेष में समवाय-संब्रन्ध रहता है । प्रथम विशेषण ( असमवायत्वे सति ) के 
द्वारा इन सभी पदार्थों से अभाव के पार्थक्य या व्यावतंन का प्रदर्शन हुआ है। 
द्रव्यों का समवाय-संबन्ध अपने पर आश्रित गुणादि के साथ होता है। गुण 
और कर्म अपने आश्रय द्रव्य के साथ या अपने पर आश्रित सामान्य के साथ 
समवाय-संबन्ध रखते हैं। सामान्य का भी अपने आश्रयस्वरूप द्रव्य, गुण और 
कर्म के साथ समवाय-संबन्ध रहता है। विशेष भी किसी से पीछे नहीं । वे 
आश्रयस्वरूप नित्य द्रव्यों के साथ ही समवाय-संबन्ध रखते हैं। और तो और, 
अनित्य द्रव्य तक अपने-अपने अवयवों से समवेत रहते ही हैं। समवाय का 
तो समवाय इसलिए नहीं होता है कि अनवस्था-दोष होगा । 'असमवायत्वे सति' 
कहने से और पदार्थों की व्यावृत्ति तो हो गई किन्तु समवाय की व्यावृत्ति कैसे 
हो ? इसलिए साफ कहते हैं कि अभाव समवाय नहीं है (असमवायः ) ! 
यदि ऐसा नहीं कहें तो समवाय-पदार्थ में अतिव्याप्ति होगी अर्थात्‌ अभाव का 
लक्षण समवाय को भी व्याप्त कर लेगा । ] 


संक्षेप में अभाव दो प्रकार का होता है--संसर्गाभाव और अन्योन्याभ।व । 
[ संसर्ग का अर्थ है सम्बन्ध । संसर्ग को प्रतियोगी ( विरोधी ) मानकर जो 
निषेध किया जाता है उसे संसर्गाभाव कहते हैं--एक वस्तु में दूसरी वस्तु के 
सम्बन्ध का निषेध संसर्गाभाव है। प्रागभाव का जो उदाहरण देते हैंकि 
घटोत्पत्ति के पहले यहाँ घट नहीं था, तो यहाँ मिट्टी के पिंड में घट के सम्बन्ध 
का ही निषेध होता है। उसी प्रकार प्रध्वंसाभाव के उदाहरण में कहते हैं कि 
घटनाश के बाद यहाँ घट नहीं है । यहाँ मिट्टी के टुकड़ों में घट के सम्बन्ध का 
निषेध किया जाता है ।' अत्यन्ताभाव के उदाहरण में कहते हैं कि भूतल में घट 
नहीं है--इसमें भूतल में ही घट के सम्बन्ध का निषेध होता है। प्रागभाव और 
प्रध्वंसाभाव क्रमशः विनाशझ्ील और उत्पत्तिशील होने के कारण अनित्य हैं । 
अत्यन्ताभाव और अन्योन्याभाव नित्य हैं--उत्पत्ति-विनाश से रहित हैं। 
संसर्गाभाव जहाँ एक वस्तु में दूसरी वंस्तु के सम्बन्ध का निषेध करता है, 
अन्योन्याभाव एक वस्तु को दूसरी वस्तु मानने का निषेध करता है। 


४७६ सर्वेदशनसंग्रहे- 
पहले का उदाहरण है-क में ख नहीं है । दूसरे का उदाहरण है--क़ ख 
नहीं है। ] 

संसर्गाभाव तीन तरह का है--प्रागभाव, प्रध्वंसाभाव तथा अत्यन्ताभाव । 
उनमें प्रागभाव अनित्य तथा सबसे अधिक अनादि होता है। [ अनादितम का 
अर्थ है वेंसा अनादि जिसका आदि हो ही नहीं । यों तो किसी पुराने मन्दिर को 
देख कर यह कह देते हैं कि यह अनादि काल का है। यहाँ पर यद्यपि मन्दिर 
अनादि नहीं है, कभी-न-कभी उसका आरम्भ हुआ ही होगा, पर ज्ञान न होने 
के कारण उसे अनादि कहा करते हैं । प्रागभाव वेसा अनादि नहीं है | घटोत्पत्ति 
के पूर्व घट का अभाव कब से है, ब्रह्मा भी नहीं बतला सकते, औरों की तो 
बात हो क्‍या है ? इस प्रकार प्रागभाव की उत्पत्ति का काल किसी के लिए भी 
बज्ञेय है। ] 


प्रध्वंलाभाव वह है जिसकी उत्पत्ति होती है किन्तु जिसका विनाश नहीं 
होगा । [ दूसरे शब्दों में जिसका आरंभ हो किन्तु अन्त नहीं हो वही प्रध्वंसाभाव 
है । घट के फूट जाने पर अभाव का आरंभ तो हुआ किन्तु इसका अन्त नहीं 
हो सकता--ब्रह्मा भी घटाभाव की इयत्ता नहीं बतला सकते । ] अत्यन्ताभाव 
वह अभाव है जो अपने प्रतियोगी में आश्रय ग्रहएा करे। [ प्रागभाव और 
प्रध्वंसराभाव का आश्रय कभी प्रतियोगी ( विरोधी ) नहीं होता क्‍योंकि प्रतियोगी 
( घट ) के साथ इनका सम्बन्ध-भेद नहीं होता--हम नहीं कह सकते कि घट 
में घट का अभाव है ( यह उदाहरण अत्यन्ताभाव का होगा जो अनादि और 
अनन्त होता है )। घदोत्पत्ति के पूर्व जिस समय प्रागभाव रहता है उस समय 
घटाभाव का प्रतियोगी ( घट ) नहीं रहता । उसी तरह घटनाश के पद्चात्‌ 
( प्रध्वंसाभाव के समय में ) भी घटाभाव का प्रतियोगी ( घट ) नहीं रहता है । 
अन्योन्याभाव में भो यह बात है। घट घटाभाव है--ऐसा हम नहीं कह सकते । 
केवल अत्यन्ताभाव में ही आश्रय प्रतियोगी होता है। भृतल में घट का अभाव 
है---इस वाक्य में भूतल आश्रय है, घटाभाव घर्मी जिसका प्रतियोगी घट होता 
है। अब यह घटाभाव अपने प्रतियोगी में भी रह सकता है--घट में घटाभाव 
है। कोई पदार्थ अपने में नहीं रह सकता है--घट में घट नहीं रहेगा)। अत्यन्ताभाव 
और अमन्योन्याभाव का प्रथक्वरण होता है। अत्यस्ताभाव प्रतियोगी के समाना- 
घिकरण होने पर कभी भी प्रतीत नहीं होता--भूतल में घट की सत्ता होने पर 
उसमें घटात्यन्ताभाव होता है फिर भी प्रतीत नहीं होता । दूसरी ओर अच्यो- 
न्‍्याभाव की प्रत्तीति प्रतियोगी ( घट ) के समानाधिकरण होने पर भो होती है। 
घव्युक्त भूतल में भी घटभेद की प्रतीति होती है । अत्यन्ताभाव के उपयुक्त 


हे 9४७ 


लक्षण में अभाव” शब्द नहीं रखें, केवल “प्रतियोग्याश्रय:” ही कहें तो प्रकाश 
में अतिव्याप्ति होगी । आकाश के समान सूर्यंप्रकाश व्यापक है--इस वाक्य में 
पज्ञाहश्यसम्बन्ध का अनुयोगी प्रकाश है। प्रतियोगी आकाश है । प्रकाश आकाश 
में आश्रित है अतः यह भी प्रतियोगी में आश्रित होने के कारण अत्यन्ताभाव के 
लक्षण से ही लक्षित हो जायगा | अभाव” कहने से ऐसी समस्या नहीं उठेगी 
क्योंकि प्रकाश अभाव नहीं है। ] 

अन्योन्याभाव वह अभाव है जो अत्यन्ताभाव से प्रथक्‌ है तथा 
[ कालगत ] अवधि से रहित है। [ अभाव शब्द का प्रयोग करने से नित्य 
परमाणुओं तथा आकाशादि भावों में अतिव्याप्ति रोकी जाती है। अनवधि का 
अर्थ है नित्य | ] 


नजु अन्योन्यामाव एवात्यन्ताभाव इति चेत--अहो राज- 
मार्ग एवं भ्रमः। अन्योन्याभावों हि तादात्म्य्रतियोगिकः 
ग्रतिषेधः । यथा घटः घटात्मा न भव॒तीति। संसर्गप्रतियोगिकः 
प्रतिपेधोडत्यन्तांभावः । यथा वायो रूपसम्बन्धो नास्तीति। 

न चास्य पुरुषार्थोपयिकत्वं नास्तीत्याशड्डूनीयम्‌। दुःखा- 
त्यन्तोच्छेदापरपर्यायनिःश्रेयसरूपत्वेन परमपुरुषार्थत्वात्‌ ॥ 


इति श्रीमत्सायाणमाधवीये स्वेदशनसंग्रदे औलूक्यदशनम्‌ ॥ 
<ब#कर्वरीध2 0० 


अब यदि कोई यह सोचे कि अन्योन्यामाव ही अत्यन्ताभाव है तो हम कहेंगे 
कि आप लोगों को राजमार्ग (चौड़ी सड़क ) पर भी रास्ता भूलना पड़ रहा 
है। तादात्म्य के विरोधी प्रतिषेष ( ४०४७४४०० ) को अन्योत्याभाव कहते 
हैं जैसे--घढ पट की आत्मा नहीं है [ यहाँ घट और पट के तादात्म्य ( एक- 
रूपता [0०700 ) का प्रतिषेष होता है--घट पट नहीं है, घटात्मा पटात्मा 
नहीं है। | दूसरी ओर, अत्यन्ताभाव वह प्रतिषेध है जो संसर्ग या सम्बन्ध का 
विरोध करता है जैसे--वायु में रूप का सम्बन्ध नहीं है [ इसका उलटा होगा-- 
“वायु में रूप है', यहाँ सम्बन्ध बतलाया जा रहा हैं। ] 

ऐसी आशंका नहीं करनी चाहिए कि यह ( अभाव ) पुरुषार्थ प्राप्ति का 
साधन ( उपाय ) नहीं हो सकता । [ तात्पय॑ यह है कि छह पदार्थों के तत्त्वज्ञान 


४४८ स्बेदशनसंग्रहे- 

से मोक्ष प्राप्त होता है, यह तो सिद्ध है--कणाद ने ही कहा है। परन्तु अभाव के 
ज्ञान से यह लाभ कहाँ तक हो सकता है ? यही शंकाकार की शंका है, पर यह 
ठीक नहीं । ] दुःख का आत्यन्तिक विनाश होना, जिसे दूसरे शब्दों में निः श्रेयस 
( मोक्ष ) कहते हैं, वही तो परम पुरुषार्थ ( 5प्रगपाण छ७णाप्रा) ) है। 
[ अभाव को पुरुषार्थ का उपयोगी नहीं मानते हैं इसमें कोई क्षति नहीं है। यह 
अभाव स्वयं ही परम पुरुषार्थ है। दुःख का आत्यन्तिक अभाव ही मोक्ष है 
इस प्रकार मोक्ष अभावात्मक शब्द है। ] 

इस प्रकार सायणमाधव के स्वेदर्शनसंग्रह में ओऔलुकक्‍्य-दर्शन [ समाप्त हुआ | । 


इति बालकबिनोमाशद्धूरेण रचितायां स्वंदर्शनसंग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 
व्याख्यायामौजृवयदर्शनमवसितघ्‌ । 


0, 


( हे १ ) अक्षपाद-दर्शनम्‌ 


निःश्रेयसाधिगतिरत्र तु षोडशानां 
ज्ञानात्पमाणमिह वेत्ति चतुष्टयं यः | 

ईशो जगव्सजति यस्य मते स्वतन्त्रो 
न्यायप्रवर्तकमहामुनये. नमोउस्मे ॥--ऋषि: | 


( १. न्‍्यायशास्त्र की रूपरेखा ) 
तचज्ञानाद्‌ दुःखात्यन्तोच्छेदलक्षणं निःश्रेयसं भवतीति 
समानतन्त्रेडपि प्रतिपादितम्‌ ॥ तदाह खत्र॒कारः--अमाणम्मेये- 
त्यादितचज्ञानान्निःभ्रेयसाधिगमः ( न्‍्या० खू० १११ ) इंति । 
इद॑ न्‍्यायशास्रस्यादिम संत्रम्‌ । 
हमारे समान ही सिद्धान्तों वाले न्‍्याय-दर्शन ( समान-तन्‍्त्र ) में कहा गया 
है कि तत्त्व का ज्ञान हो जाने पर वह निःश्रेयल ( मोक्ष ) त्राप्त होता है जिसमें 
दुःखों का आत्यन्तिक ( रि९708॥0९॥7४ ) उच्छेद ( विनाश ) हो जाता है 
( न्‍्या० सू० ११२९ )। तो सूत्रकार ( गौतम मुनि ) ने ही कहा है--प्रमाण 
प्रमेय इत्यादि पदार्थों का तत्त्व जान लेने पर नि:श्रेयस की प्राप्ति होती है । यह 
न्‍्यायशास्त्र का प्रथम-सूत्र है । 
विशेष--वैशेषिकशास्त्र से न्‍्यायशास्त्र के सिद्धान्त बहुत-कुछ मिलते-जुलते 
हैं इसलिए वे एक दूसरे को समानतन्त्र कहते हैं । तन्‍्त्र "सिद्धान्त । न्‍्यायदर्शन 
का प्रथम ग्रन्थ न्यायसूत्र है जिसमें पाँच अध्याय हैं। इसके प्रणेता गौतम हैं । 
गौतम अपने मत के दूषक व्यास ( वेदास्त-सूत्रकार ) के मुख को अपनी आँखों 
से न देखने की प्रतिज्ञा कर चुके थे। बाद में व्यास ने हाथ-पैर पड़कर उन्हें 
प्रसन्न किया तो गौतम ऋषि ने केवल इतनी ही कृपा की कि अपने पेरों में आँखें 
लगाकर उन्हें देखा । तब से गौतम को लोग अक्षपाद कहने लगे । एक दूसरी 
किंवदन्ती भी है कि गौतम अपने न्यायशास्त्र की धुन में तक करते हुए कहीं जा 
रहे थे | अन्तरज्भ में इतने तज्ञीन थे कि बहिरज्भू की सुध-बुध खो बैंठे---बस, 
न देख सकने के कारण एक कुएँ में गिर पड़े । विधाता ने इन्हें निकाला और 
जिससे रास्ता दिखलाई पड़ सके इसलिए पैरों में भी आँखें दे दीं। इत दोनों 


२६ स० सं० 


४५० सर्वंदशनसंमग्रहे- 


(कैवदन्तियों का सार यही है कि नैयायिकों का वेदान्तियों से विरोध है तथा वे 
अपने झ्ञा्त्र में इतना तज्लीन रहते हैं कि बाह्य जगत्‌ का कोई पता नहीं होता । 

न्याय-दशेन नाम पड़ने का कारण वात्स्थायन अपने भाष्य में देते हैं-- 
अ्रमाणैबंस्तुपरीक्षणं न्याय: ( ११११ ) अर्थात्‌ प्रमाणों का संग्रह करके उनसे 
प्रमेय वस्तु की परीक्षा करना न्याय है । न्याय में इन प्रमाणों के स्वरूप तथा 
वस्तु की परीक्षा-प्रणाली का सम्यक्‌ वर्णन होता है। इसके दूसरे नाम हैं-- 
आन्वीक्षिकी ( अनुमान-दास्त्र ), तक॑विद्या, वादशास्त्र, प्रमाणशास्त्र, हेत॒विद्या 
( क्योंकि अनुमान में मुख्य स्थान हेतु का ही होता है ) आदि । ; 


न्यायशास्त्र च पश्चाध्यायात्मकम्‌ । तत्र प्रत्यध्यायमाहिक- 
इयम्‌ । तत्र प्रथमाध्यायस्य प्रथमाहिके मगवता गौतमेन 
६3३ ८ + द्वितीये 
प्रमाणादिपदाथनवकलक्षणनिरूपण विधाय हितीये वादादि- 
संप्तपदार्थलक्षणनिरूपणं कृतम्‌ । छितीयस्य प्रथमे संशयपरीक्ष्ण 
प्रमाणचतुष्टयाप्रामाण्यशड्ञानिराकरणं च्‌। दितीयेज्थापक्त्यादेर- 


न्‍्यायजास्त्र (गौतमीय न्यायसूत्र) पाँच अध्यायों का है. जिनमें प्रत्येक अध्याय 
में दो आह्लिक ( दिन भर का पाठ ) हैं। प्रथम अध्याय के प्रथम आह्िक में 
भगवान्‌ गौतम ने प्रमाणादि नौ पदार्थों के लक्षणों पर विचार करके द्वितीय 
आह्िक में वाद आदि सात पदार्थों के लक्षणों का निरूपण किया है । ढ्वितीय 
अध्याय के प्रथम आह्लिक में संशय की परीक्षा करके चार प्रमाणों को अप्रामाणिक 
मानने वालों की शंकाओं का निराकरण किया गया है। इसी अध्याय के द्वितीय 
आह्िक में [ अन्य दाशनिकों के द्वारा स्वीकृत अन्य प्रमाणों जैसे ] अर्थापत्ति 
(एएञ०&0००) आदि का अन्तर्भाव [ इन्हीं चार प्रमाणों में ] किया गया हैं । 

विशेष - न्‍्यायशाख्त्र में सोलह पदार्थों ( (28॥९९०7४९४ ) के ज्ञान से मोक्ष- 
आप्ति बतलाई गई है। वे पदार्थ मौतमीय न्यायसूत्र के प्रथम सूत्र में ही वणित 
हैं---प्रमाण ( 90प7०९8 २4 हद70श०096 ), प्रमेय ( 0छु९०७४ 
जाते ह709५]6१५७ ), संशय (0000४), प्रयोजन ( ?ए0०४७ ), दृष्टान्त 
( पं 87 क्‍8087008 ), सिद्धान्त ( 8६8७ 80०0 (९0९७ ), अवयव 
( ९७0७९१8 ), तक ( (०एरफि॥गण! ), निर्णय (्‌ >ै8८९८४७४॥०77007४ ), 
बाद ()800४४ ०) ), जल्प ( फए७0९४7९ ), वितण्डा ( (28४) ), 
हेल्वाभास ( ?8)|8०ए ), छल (0०४७७ ), जाति ( एए७)॥५४४ ) और 
निग्रहस्थान ( 0008४ 0०] (००७ ४९०एोौ:७ )॥ प्रथम अध्याय में सभी पदार्थों 
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के लक्षण दिये गये हैं। प्रथम नौ पदार्थ पहले आक्िक में आये हैं, बाद के वादादि 
सात पदार्थों के लक्षण दूसरे आह्लिक में हैं | दूसरे अध्याय में प्रमाणों की परीक्षा 
करके बाद में तीसरे अध्याय से प्रमेयादि पदार्थों की परीक्षा की गई है । न्‍्याय- 
शास्त्र में विधय-विवेचन की तीन प्रक्रियायें हैं--उद्देश अर्थात्‌ पदार्थों या उनके 
भेदों का नाम देना ( +400॥)8४७४०॥ ), लक्षण ( ॥)0#700॥ ) और 
परीक्षा अर्थात्‌ लक्षण का विश्लेषण, विवेचन, प्रामाणिकता आदि पर विचार 
( थए७एांप्रहवं०॥ ) | परीक्षा में विशेषकर कारण और स्वरूप का विचार 
. होता है । द्वितीय अध्याय से ही परीक्षा का क्रम चल पड़ा है । 


व॒तीयस्य प्रथम आत्मशरीरेन्द्रियार्थपरीक्षणम्‌। द्वितीये 
बुद्धिमनःपरीक्षणम्‌ । चतुर्थस्य प्रथमे प्रवृत्तिदोपग्रेत्यमावफल- 
दुःखापबर्ग परीक्षणम्‌ । द्वितीये दोषनिमित्तक(त)ल्वनिरूपणमव- 
यव्यादिनिरूपणं च। पश्चमस्य प्रथमे जातिभेदनिरूपणम्‌। 
हितीये निग्रहस्थानभेदनिरूपणम्‌ । 


तृतीयाध्याय के प्रथम आह्लिक में आत्मा, शरीर, इन्द्रिय और [अर्थ की 
परीक्षा हुई है। इसके द्वितीय आह्निक में बुद्धि और मन की परीक्षा हुई है । 
चतुर्थाध्याय के प्रथम आह्िक में प्रवृत्ति, दोष, प्रेत्यभाव ( पुनजन्म ), फल, 
दुःख तथा अपवर्ग की परीक्षा हुई है। [इस प्रकार ३ आह्िकों में बारह 
प्रमेयों ( ()0|९०५७ ०६ ):00७]०020 -) की परीक्षा हुई है । ] ह्वितीय आहिक 
में दोष के निमित्तों& का निरूपण हुआ है (या दोष के निमित्तस्वरूप तत्त्व 
का निरूपण किया गया है )। साथ ही अवयवी आदि ( अवयवी का अवयवों 
से भेद, परमाणुओं का निरवयव होना, मिथ्योपलब्धि, समाधि, वाद, जल्प 
और वितण्डा ) का निरूपण भी हुआ है। पत्चमाध्याय के प्रथम आह्िक में 
जाति के भेदों का निरूपण करके द्वितीय आह्िक में निग्रहस्थान के भेदों का 
निरूपण हुआ है । 


% इस स्थान पर काँवेल ने सुझाव रखा है कि 'दोषनिमित्तकत्व' के स्थान 
पर 'दोषनिमित्ततत्त्व” ऐसा पाठ होना चाहिए। न्यायसूत्र (४२१ )की 
शब्दावछी--दोषनिमित्तानां तत्त्वज्ञानादहद्धुरनिवृत्ति:--देखने से भी यह ठीक 
लगता है। किन्तु अभ्यंकर का पाठ या कलकत्ता संस्करण का पाठ भी बुरा 
नहीं; एक ही अर्थ पर पहुंचते हैं। 


घ्श्र सर्वद्शनसंग्रहे- 


विशेष--न्यायशास्त्र के सर्वांगीण विकास का बीज च्यायसूत्र में पाया 
जाता है जहाँ सभी पदार्थों का उद्देश, लक्षण और परीक्षण हुआ है । बहुत दिनों 
तक इसी रूप में न्‍्यायशास्त्र की रूपरेखा स्थित थी। यों तो सभी दार्शनिकों 
को विपक्षियों के क्र प्रहार से ठकराना पड़ा किन्तु नैयायिकों और बौडों का 
संघर्ष भारतीय दर्शन के इतिहास में अमर है। गौतम के आविर्भाव ( ३०० ई० 
पू० ) के बाद कुछ दिनों तक वृत्तियाँ लिखी जाती रहीं जिन सबों का समावेश 
करके वात्स्यायन ( ३०० ई० ) ने अंपना प्रसिद्ध भाष्य लिखा । दोनों के बीच 
भी कई आचार्य हो चुके थे किन्तु उनका पता भर ही है, वह भी अनुमान के 
आधार पर | बौद्धों की ओर से नागाजुन (१५० ई० ) ने न्‍्यायसूत्र का खण्डन 
किया था जिसका उत्तर वात्स्यायन ने भाष्य में दिया । वात्स्थायन का खण्डन 
भी जौद्धाचार्य दिकनाग (४०० ई० ) ने अपने ग्रंथों ( प्रमाणसमुच्चय, न्यायप्रवेश 
आदि ) में यथास्थान किया । इनके कुतकों का उत्तर देकर न्याय की पुनः 
प्रतिष्ठा करने वाले भारढाज उद्योतकर ( ५६० ई० ) ने न्‍्यायभाष्य पर अपना 
न्यायवातिक लिखा । सुबन्धु ने अपने गद्यकाव्य वासवदत्ता” में उद्योतकर का 
उल्लेख किया है। दिड्लनाग के सुप्रसिद्ध टीकाकार धर्मकीति (६३५ ई० ) ने 
उद्योतकर का भी खण्डन प्रमाणवातिक, न्यायबिन्दु आदि ग्रन्थों में किया है-- 
कहीं-कहीं उनके सुझावों के अनुसार अपने पक्ष का परिमार्जन भी किया है । 
उद्योतकर न्यायशास्त्र तथा बौद्धागम के महान पंडित थे। बौढ़ों के प्रहार से 
फिर न्याय की रक्षा करने के लिए वाचस्पतिमिश्र ( 5५४१ ई० ) ने उद्योतकर 


: के वातिक पर तात्पर्य-टीका लिखी। ये मिथिला के निवासी थे, तथा सभी 


शास्त्रों में इनकी प्रातभा चमकती थीं। तात्पयंठीका की प्रसिद्धि का एक प्रबल 
प्रमाण है कि वाचस्पति को तात्पर्याचाय' का ही नाम दे दिया गया । उसके 
बाद न्यायसूत्रों पर न्‍्यायमञ्जरी नामक वृत्तिटीका लिखने वाले जयन्तभट्ठ 
(८5८० ई० ) आते हैं जिन्होंने विरोधियों के तर्कों का खण्डन करते हुए प्रबल 
प्रमाणों से न्यायदर्शन की विवेचना की है । नन्‍्यायदर्शन में सबसे अधिक विषयों 
का विश्लेषण इसी में है। भासवंत्ञ ( ९२५ ई० ) ने न्‍्यायसार लिखा जिसके 
विषय भी न्यायमंजरी की तरह के ही हैं । न्‍्यायदर्शन की इस धारा के सबसे बड़े 
रत्न उदयनाचार्य ( ९८४ ई० ) थे जिन्होंने वाचस्पति की तात्पयंटीका पर 
तात्पय॑परिशुद्धि, ईईवर की सिद्धि के लिए न्यायकुसुमांजलि# और बौढों के 


# उदंयनाचार्य ने भक्त के रूप में ईइवर का उपालूभ किया है-- 
ऐंड्वर्यमदमत्तोडईसि मामवज्ञाय वर्तंसे । 
पराक्रान्तेषु बौद्धपु मदधीना तव स्थितिः ॥ 
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अण्डन के लिए आत्मतत्वविवेक (या बौद्धधिक्ार )--ये तीन प्रसिद्ध पुस्तकें 
लिखी । पिछली दोनों पुस्तकें कई टीकाओं से अलंकृत हैं । 


अभी तक नन्‍्यायदर्शन में प्रमाण के साथ प्रमेय पर भी विचार-विमर्श हो 
रहा था। बौदढों के तकों से नैयायिक लोग परेशान हो उठे थे--इसीलिए एक 
नई धारा चल पड़ी जिसमें प्रमाणों के विइलेषण तथा बुद्धिवाद पर अधिक 
जोर दिया गया | सुक्ष्मता के लिए नये प्रकार के शब्दों-जैंसे, अवच्छेदक 
( व्याप्त करने वाला ), अवच्छिन्न ( व्याप्त ), प्रकारतानिरूपित ( विशेषण के 
द्वारा विशिष्ट ), निष्ठता ( अभेद-संबन्ध ) आदि--का प्रयोग होने लग गया । 
इस भाषा का चाकचिक्य इतना प्रभाव डालने लगा कि न्याय तो न्याय, दूसरे 
दर्शनों और शास्त्रों में भी इस तरह की भाषा का बेधड़क व्यवहार होने लूगा 
न्याय की इस धारा को पुरानी धारा से पृथक्‌ करने के लिए नव्य-न्याय कहा 
गया और गौतम से लेकर उदयन तक को प्राचीन-न्याय की शब्दावली से 
विभूषित किया गया । 

नव्यन्याय के प्रवर्तक गद्भेश उपाध्याय (११७५ ई० ) थे जिल्होंने 
तत्त्वचित्तामणि लिखकर प्रमाणशासत्र का बीज-वपन किया। ये मिथिला के 
निवासी थे जहाँ न्याय की धूम मच गई। गंगेश के पुत्र वर्धभान ने चिन्तामणि 
पर प्रकाश” नाम की टीका लिखी । इसके बाद से गंगेश के ग्रंथों की ठीका ही 
पाण्डित्य की कसौटी मानी जाने लगी । जयदेव मिश्र (या पक्षधर मिश्र १२७८ 
ई० ) ने तत्त्वालोक-टीका लिखी । नव्यन्याय का प्रसार नवद्वीप ( बंगाल ) में 
वासुदेव सावंभौम ( १२७५ ई० ? ) ने किया | ये चेंतन्य के समकालिक थे 
तथा इन्होंने तत्त्वचिन्तामणि पर अपनी ठीका की थी। इनके बहुत से शिष्य 
हुए जिनमें रघुन्ाथ भट्टाचायं॑ अत्यन्त प्रसिद्ध थे। इन्होंने ( १३०० ई० ) 
तत््वचिन्तामणि पर तक््वदीधिति टीका लिखी जो कालान्तर में स्वतंत्र ग्रन्थ 
बन गई तथा जिस पर ही टीका लिखना पांडित्य माना गया। मथुरानाथ 
तकवागीश ने आलोक, चिन्तामणि तथा दीधिति पर अपनी टठीकायें लिखीं 
( १५८० ई० )। अंतिम टीका मथुरानाथी के नाम से प्रसिद्ध हुई। ठीक इसी 
समय जगदीश भट्टाचाय॑ ( १५९० ई० ) ने तत्त्वदीधिति पर अपनी टिप्पणी 
की और जिसकी भी टीका मिथिला के शंकर मिश्र ( १६२५ ई० ) ने लिखी थी । 
जगदीश की दूसरी कृति शब्ददाक्तिप्रकाशिका है जिसमें शब्दशक्ति पर वैदुष्यपूर्ण 
विचार दिये ग्रेये हैं। गदाधर भट्टाचार्य ने भी तत्वदीधिति पर अपनी बृहतु 
व्याख्या प्रस्तुत की जो सर्वसाधारण में गदाधरीके नाम से प्रचलित है । ब्युत्पत्ति- 
बाद और शक्तिवाद जैसे सुप्रसिद्ध ग्रन्‍्यों की रचना का श्रेय भी इन्हीं को प्राप्त 


छ्५श्छ स्वदशनसंग्रहे- 
है। इस प्रकार न्यायशास्त्र के प्रमुख आचार्यों और ग्रन्थों का उल्लेख किया 
जा सकता है । 
(२. प्रमाण का विचार ) 
मेयसिद्धिरिति रू अ 
मानाधीना मेयसिद्धिरिति न्‍्यायेन प्रमाणस्य प्रथमझ॒ददेशे 

तदनुसारेण लक्षणस्थ कथनीयतया प्रथमोहिष्टस्थ प्रमाणस्य 
प्रथम लक्षणं कथ्यते--साधनाश्रयाव्यतिरिक्तत्वे सति प्रमाव्याप्त 
प्रमाणम्‌ । 

प्रमाण के अधीन प्रमेय की सिद्धि होती है ( "प्रमाण का विचार करने 
पर ही प्रमेय का विचार होता है )--इस नियम के अनुसार प्रमाण का प्रथम 
उल्लेख किया है। चूँकि उद्देश ( नामग्रहण ) के बाद लक्षण का विचार करना 
चाहिए इसलिए प्रथम उल्लिखित प्रमाण का ही लक्षण पहले कहा जाता है-- 
प्रमाण वह है जो साधनों ( यथार्थ अनुभव के साधन जैसे आँख, कान, नाक, 
बुद्धि ) तथा आश्रय ( यथार्थ अनुभव के आश्रय अर्थात्‌ आत्मा ) से व्यतिरिक्त 
(प्रथक्‌) न हो और जो प्रमा ( यथार्थ अनुभव ) के द्वारा व्याप्त भी हो। 
[यथार्थ अनुभव को प्रमा कहते हैं जैसे पीत का ज्ञान पीतरूप में होना, नीलरूप 
में नहीं। प्रमा का करण प्रमाण है अर्थात्‌ जिससे ( जिस साधन से ! यथार्थ 
अनुभव हो । प्रमा का साधन प्रमा से नित्य संबद्ध रहेगा ही--वही प्रमाण हैं । 
प्रमा का आश्रय परमेश्वर भी नित्यसंबद्ध है. किन्तु दूसरा आश्रय जीव नित्य- 
संबद्ध नहीं होता, उसे भ्रम हो सकता है । इसकी व्यावृत्ति के लिए 'प्रमाव्याप्त! 
पंद रखा गया है जिससे जीव से पृथक्‌ न रहने पर भी प्रमाण को यथार्थ अनुभव 
से नित्य-संबद्ध रहना अनिवायं है । इससे परमेइवर की प्रामाणिकता भी सिद्ध 
होगी क्‍योंकि वही संबसे अधिक आप्त ( विश्वसनीय ) है । ] 


एवं च प्रतितन्त्रसिद्धान्तसिद्धं परमेश्वरप्रामाण्य॑ संग्रहीत 
भवति । यदचकथत्‌ सत्रकारः--मन्त्रायुवेंद्पामाण्यवच्च तत्पा- 
माण्यमाप्तप्रामाण्यात्‌ ( न्‍या० ख्ू० २।१॥६८ ) इति। तथा च 
न्यायनयपारावारपारद्धा विश्वविख्यातकीतिरुदयनाचार्योंडपि 
न्यायकुसुमाञ्ञलो चतुर्थे स्‍्तव॒के-- 
१, मितिः सम्यक्परिच्छित्तिस्तढत्ता च अमाठता । 
तदयोगव्यवच्छेदः प्रामाण्यं गौतमे मतें ॥ (४।५) इति । 


नव ४५४ 
इस प्रकार ही प्रतितन्त्र-सिद्धान्त ( केवल एक तन्‍्त्रया शाज्र में प्रचलित 
सिद्धान्त ) से जो परमेश्वर की प्रामाणिकता सिद्ध की जाती है उसका 
संकलन भी होता है। जैसा कि सूत्रकार ने कहा है--जिस प्रकार मन्त्रों 
की और आयुर्वेद की प्रामाणिकता [ आप्त प्रमाण से ] सिद्ध होती है उसी 
प्रकार उस ( परमेदवर ) की प्रामाणिकता भी यथार्थवक्ता ( आंप्त )की 
प्रामाणिकता से सिद्ध होती है” (२।१।६८ )। [ मन्त्रों से विषादि का निवा- 
रण होता है तथा आयुर्वेद-शात्र से उचित औषधियों का परिज्ञान होता है। 
इनकी प्रामाणिकता इनके उपदेशकों पर आधारित है क्योंकि वे आप्त अर्थात्‌ 
यथार्थ का ज्ञान कराने वाले ऋषि हैं | ये इसलिए आप्त हैं कि इन्होंने सत्य का 
साक्षात्कार किया है, जीवों पर दया की भावना से प्रवृत्त हैं तथा अपने सत्यज्ञान 
को मानवों तक पहुंचाते हैं। जैसे मन्त्र और आयुर्वेद की बातों पर विश्वास 
करते हैं । उसी प्रकार आप्त के उपदेश पर विश्वास करना चाहिए । यह सूत्र 
बेद की सत्ता के विषय में सूचना देता है कि वेद के द्रष्टा मन्‍्त्रों और आयुर्वेद 
के भी लेखक हैं अतः वेद की प्रामाणिकता भी उसी विश्वास के साथ माननी 
चाहिए । इसलिए यह अभिप्राय निकलता है कि सर्वाधिक आप्त ( १०॥8७।०७ ) 
परमेड्वर की प्रामाणिकता भी सूत्रकार को अभीष्ट है । ] 


इसी ढंग से न्यायमाग्गं-रूपी समुद्र के पार तक देखने वाले तथा विश्व भर 
में विख्यात कीति वाले उदयनाचार्य भी न्यायकुसुमांजलि के चतुर्थ स्तबक ( गुच्छ, 
अध्याय ) में कहते हैं--सम्यक्‌ रूप से ( यथार्थ रूप में ) ज्ञान प्राप्त कर लेना 
( परि च्छत्ति: ) मिति ( यथार्थ ज्ञान ) है । उससे (प्रमा से) युक्त प्रमाता ( यथार्थ 
वक्ता ) होता है [ उस प्रमा से युक्त होना ही प्रमाता बनना है। ] उस ( मिति 
या प्रमा ) से सम्बन्धाभाव ( अयोग ) न रहना (व्यवच्छेद ) अर्थात्‌ मिति से 
। आवश्यक सम्बन्ध रहना ही गौतम के अनुसार प्रामाष्य (प्रामाणिकता #४॥॥॥० - 
श४६ए ) है ।! ( न्‍्यायकुसुमांजलि ४॥५ )। 
विशेष--प्रतितन्त्रसिद्धान्त का लक्षण न्यायसूत्र में इस प्रकार दिया गया 
है---समानत्त्रसिद्धः परतन्त्रासिद्धः प्रतितन्त्रसिद्धान्तःः ( १।१२९ ) अर्थात्‌ जो 
समानतन्त्र में माना जाय, किन्तु दूसरे तन्त्र में स्वीकृत न हो वह प्रतितन्त्र- 
सिद्धान्त कहलाता है । शब्द को अन्तिम मानना या परमेश्वर को प्रमाण मानना, _ 
ये प्रतितन्त्र सिद्धान्त हैं। समानतन्त्र अर्थात्‌ वेशेषिक दर्शन में इन्हें मान्य 
ठहराते हैं किन्तु परतन्त्र में जैसे मीमांसा-दर्शन में इन्हें अस्वीकृत किया गया है । 
उदयनाचार्य के विषय में व्यक्त किये गये माधवाचार्य के प्रशंसात्मक उद्गार 
बड़े प्रेरक हैं। पारहश्वा--पार+ -/ हृश्‌+ क्वनिप्‌ > पार हृष्टवान्‌ ( जो पार 
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तक देंके हुए हो )। देखिये--अ० ० ३।२।॥९४ हशषेः क्वनिप्‌ । न्यायकुसुमांजलि 
में पाँच स्तबक हैं । 


२. साक्षात्कारिणि नित्ययोगिनि परद्वारानपेक्षस्थितो 
. भूताथोलुभवे निविश्टनिखिलग्रस्ताविवस्तुक्रमः । 
कैशादश्निमित्तदृष्टिविगमप्रश्रष्शज्लातुपः 
शड्लोन्मेपकलड्लिमिः किमपरेस्तन्मे प्रमाणं शिवः ॥ 
( न्‍्या० कु० ७॥६ ) इति । 
तच्नतुविध प्रत्यक्षानुमानोपमानशब्दमैदात्‌ । 

'मेरे लिए तो वे शिव ही प्रमाण हैं; सिद्ध पदार्थों के विषय में जिन (शिव) 
का अनुभव प्रत्यक्ष रूप से होता है, नित्य के साथ युक्त है. ( क्षणिक नहीं है ) 
तथा किसी भी दूसरे साधन की अपेक्षा नहीं रखता; इस प्रकार के अपने अनुभव 
में जिन्होंने सभी ( निखिल ) वर्तमान [ प्रस्तावी 5 प्रस्तुत ) वस्तुओं का उत्पा- 
दनादि क्रम स्थिर कर लिया है; लेशमात्र भी [पदा्थों के | न दिखलाई पड़ने 
देने वाले ( अदृष्टि-निमित्त ) दोषों को दूर हटाकर, जिन्होंने शंका-रूपी भूसों को 
अस्मीभूत कर दिया है । शंकाओं की उत्पत्ति से कलंकित दूसरे प्रमाणों से क्या 
छाभ है ?! ( न्‍्यायकुसुमांजलि ४।६ )। [ ईइवर का ज्ञान पलक्ष ही है--सारे 
पदार्थों का वे साक्षात्कार करते हैं। यह साक्षात्कार भी मनुष्यों के ज्ञान की तरह 
क्षणिक नहीं, प्रत्युत नित्य है। अन्त में, इंड्वर को ज्ञान भ्राप्त करने के लिए 
किसी भी बाह्यगसाधन की अपेक्षा नहीं पड़ती । हमलोग श्री कुछ वस्तुओं का 
प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त करते हैं, योगी लोग अपने योग-बल से ही यह संभव कर 
दिखाते हैं। उन परमेश्वर के विषय में क्या कहना जिनकी शक्ति अचिन्तनीय 
है ? सृष्टि के आरम्भ में पहले के कल्प में जो-जों पदार्थ सिद्ध थे उनकी केवल 
कल्पना करके ही ईइवर देखना आरम्भ करते हैं और उधर वे पदार्थ तैयार 
होने लगे ! पुरुषयूक्त में 'यथापूर्वमकल्पयत्‌' के द्वारा इसी तथ्य की ओर संकेत 
किया गया है| उन ईइवर के ज्ञान में ही सारे पदार्थों की उत्पत्ति आदि का 
क्रम ( 07067 ) निहित है । सारा संसार ही ज्ञानमय ( 80008), १0९8- 
॥४७४७ ) है ।इन पदार्थों की स्थिति या क्रम के विषय में हम छोग अपने अज्ञान- 
वश नाना प्रकार की शंकायें करते रहते हैं किन्तु मूल वस्तु को नहीं समझ सकने 
के कारण ही ऐसा होता है ! परोक्ष ज्ञान में तो शंकायें होती ही हैं, प्रत्यक्ष ज्ञान 
में भी पूर्ण रूप में वस्तु का ज्ञान न होने के कारण किसी एक अंश के अदर्शन से 
अनेक प्रकार की विपरीत भावनायें चली आती हैं । ये दोष परमेइ्वर से स्वथा 
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पृथक्‌ रहते हैं। अपने ज्ञान-पवन से ईइवर इन शंका-तुषों को उड़ा कर कहाँ से 
कहाँ ले जाते हैं । शंकाओं से दूसरे प्रमाण कलंकित हैं, कोई न कोई शंका उन 
प्रमाणों को धर ही दबाती है । इसलिए अन्त में उदयन निष्कलंक शिव को ही 
प्रमाण मानते हैं । ] 

यह प्रमाण चार प्रकार का है--अ्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और दाब्द । 

विशेष - प्रमाणों की संख्या के विषय में प्रायः सभी दर्शनों में कुछ-न-कुछ 
विचार किया गया है । चार्वाक केवल प्रत्यक्ष ( ९०९ एणं०्० ) को ही प्रमाण 
मानते हैं । जैन और बौद्ध प्रत्यक्ष के साथ अनुमान ( एलिए९0०९ )को भी 
प्रमाण मानते हैं । वैशेषिकों के लिए भी प्रमाण ये ही हैं। माध्व लोग (द्वैतवादी) 
प्रत्यक्ष और शब्द ( '0९80॥0०7५ ) को छेते हैं। रामानुजीय, पातंजल तथा 
जरन्नैयायिक ( प्राचीन नैयायिक ) प्रत्यक्ष, अनुमान तथा शब्द से संतुष्ट हैं । दूसरे 
ज्लैयायिक प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमात ( (00फ78४8०७ ) तथा शब्द को प्रमाण 
मानते हैं। महेश्वर दाशंतिक भी यही कहते हैं। इनके साथ अर्थापत्ति 
( ॥7[7०8४४०7 ) को लगाकर गुरु-मीमांसक पाँच प्रमाण तथा अभाव को 
शी मिलाकर छह प्रमाण मानने वाले भादट-मत के मीमांसक एवं अद्वैतवादी 
लोग हैं । सम्भव ( 708४७॥४५9 ) तथा ऐतिह्य ( वृषक्षतीणणा ) को भी 
मिलाकर आठ प्रमाण मानने वाले पौराणिक छोग हैं। तान्त्रिक लोग चेष्टा 
( &० शाह ) को भी प्रमाण मानकर संख्या नौ तक पहुँचा देते हैं । यहाँ पर 
जैयायिकों के प्रमाणों को समझ लेना अपेक्षित है-- 

३. प्रत्यक्ष--जो ज्ञान इन्द्रियों और पदार्थ के संनिकर्ष से उत्पन्न होता ह्ठै 
तथा श्रम से रहित ( अव्यभिचारी ) होकर नाम लेने योग्य ( व्यपदेश्य ) न हो 
तथा निइचयात्मक हो । जब हम आँखों से घट का ज्ञान प्राप्त करते हैं तब यह 
शुद्ध ज्ञान है; ज्ञान के समय घट शब्द का कोई प्रयोजन नहीं क्योंकि ज्ञान 
अश्ाब्द अर्थात्‌ निविकल्पक है । दूसरे, प्रत्यक्ष ज्ञान निइचयात्मक होता है, दूर से 
देखकर किसी पदार्थ को धूम या धुल मानने की भूल होने पर उसे प्रत्यक्ष ज्ञान 
नहीं कहेंगे । कुछ निइ्चय होने पर ही उसे प्रत्यक्ष ज्ञान कह सकते हैं | वात्स्यायन 
इन्द्रियों के साथ वस्तु के सन्निकर्ष का तथ्य निरूपित करते हुए कहते हैं. कि 
आत्मा का संबन्ध मन से होता है, मन का इन्द्रियों से और इन्द्रियों का वस्तुओं 
से । तभी प्रत्यक्ष होता है। किन्तु यह प्रक्रिया कारण का अवधारण ( |2९९४- 
ग/780/0०7 ) करना है--विशिष्ट कारण तो इन्द्रिय-विषय-संयोग ही हैं । प्रत्यक्ष 
में छह प्रकार के संनिकर्ष हुआ करते हैं। चूंकि प्रत्यक्ष का सावन इन्द्रिय हैं 
इसलिए इन्द्रिय को ही प्रत्यक्ष प्रमाण मानते हैं। निविकल्पक और सविकल्पक 
के भेद से प्रत्यक्ष दो प्रकार का है। निविकल्पक में प्रकार या विशेषण का ज्ञान 
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नहीं रहता है जैसे--यह कुछ है । सविकल्पक में प्रकार का ज्ञान हो जाता है 
जैसे--यह श्याम है । रामानुज-दर्शन में इसकी रूपरेखा कुछ दूसरी है जो हम 
देख ही चुके हैं । 

२. अनुम।न-िज्ध ( 204५७ (७७४ ) का परामश होना अनुमान 
है। व्याप्ति की सहायता से वस्तु का बोध कराने वाले को लिंग या हेतु कहते 
हैं जैसे धूम अम्नि का लिग हैं । व्याप्ति का अर्थ साहचर्य-नियम ( (77४ ९:७ 
78|»60॥ ) है जैसे--जहाँ-जहाँ धूम है वहाँ-वहाँ अग्नि भी है । जब व्याप्ति 
से विशिष्ट लिंग का ज्ञान पक्ष ( (707 ५९४॥॥ जैसे पव॑त ) में उत्पन्न होता 
है उसे ही लिंग का परामर्श कहते हैं । तर्कसंग्रह में परामर्श के विषय में कंहा 
गया है कि व्याप्ति से विशिष्ट पक्षधमंता का ज्ञान ही परामर्श है । उदाहरण 
के लिए, “अभि के द्वारा व्याप्य धूम से युक्तः यह पव॑त है। ऐसा ज्ञान परामर्श 
है । | | परामझ से 'पवंत भी अभिमान्‌ है” यह ज्ञान ( निष्कर्ष या निगमन ) 
उत्पन्न हुआ, यही अनुमितिं है। नीचे लिखे रूप में इसे स्पष्टतर किया जा 
सकता है-- 

( १ ) यत्र यत्र धूमस्तत्र तत्र अम्नमिः ( व्याप्ति या 0807 एएशा॥5७ ) 

( २ ) पव॑तों घूमवान्‌ ( पक्षधरमता या )॥07 एएश78७ ) 

( ३ ) पव॑तोड प्रिमान्‌ ( अनुमिति या (07० एथ०॥ ) 
इस अनुमिति तक पहुँचने का जो साधन ( करण, असाधारण कारण ) हो वही 
अनुमान है। न्‍्यायदर्शन में अनुमान के तीन भेद किये गये हैं--पूर्वंवत्‌, शेषवतु 
और सामान्‍्यतोह॒ष्ट । जहाँ कारण को देखकर कार्य का अनुमान हो, वह पूव॑वत्‌ है 
जैसे मेघों को आकाश में घिरते देखकर वृष्टि होने का अनुमान । जब काये को 
देखकर कारण का अनुमान हो, वह शेषवत्‌ है जैसे चारों ओर पानी ही पानी 
देखकर “वर्षा हुई है” इसका अनुमान । सामान्य रूप से अनुमान करना कि जिस 
वस्तु को एक जगह देखा था, दूसरी जगह पर है तो वह वस्तु अवश्य चलती 
होगी । इस आधार पर अग्रत्यक्ष होने पर भी सूर्य की गति का अनुमान कर लेते 
हैं। दूसरे गसे भी इनका विवेचन होता है जैसा कि वात्स्यायन ने किया है । 
नव्य नैयायिक अनुमान के दो भेद करते हैं--स्वर्थ और परार्थ। स्वार्थ का 
अभिप्राय है जो एक व्यक्ति को अपने आप में संतुष्ट कर सके, अनुमिति करा 
सके । जब कोई व्यक्ति स्वयं हो बार-बार रसोईघर, कल-का रखाने आदि में 
देखकर व्याप्ति ग्रहण कर लेता है कि “जहाँ धूम है वहाँ अग्नि है', तब पर्वत के 
पास जाकर वहाँ की अप्मि के विषय में सन्देहू होने पर, पव॑त में धूम देखकर 
व्याप्ति का स्मरण करता है कि जहाँ धूम है वहाँ अभि होती है । तब यह ज्ञान 
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( लिंग-पराम्श ) उत्पन्न होता है कि अभि के द्वारा व्याप्य धूम से युक्त ( वह्षि- 
व्याप्यधूमवान्‌ ) यह पव॑त है । अन्त में यह ज्ञान होता है कि पव॑त अभि से युक्त 
हैं । यही स्वार्थानुमान है । जब स्वयं धूम से अम्रि का अनुमान करके दूसरों को 
समझाने के लिए पाँच अवयव-वाक्यों ( /७॥॥७०४४ ) का प्रयोग किया जाय 
तो उसे परार्थानुमान कहते हैं। इसे हम मूल की व्याख्या में ही आगे स्पष्ट करेंगे । 

(३ ) डपमान--जब साहद्य ( अतिदेश ) का बोध कराने वाले वाक्य का 
स्मरण करके सह वस्तु का ज्ञान होता हैं उसे ही उपमान कहते हैं । न्‍्यायसूत्र 
में कहा है कि प्रसिद्ध वस्तु के साधम्यं से ज्ञेग वस्तु का ज्ञान प्राप्त करना 
उपमान है। जैसे कोई आदमी 'गवय' नामक जंगली जीव को नहीं जानता 
किन्तु जब एक अतिदेश ( साहह्य ) वाक्य सुनता है कि गवय गौ के समान 
होता है, तभी उसे गवय को पहचानने में देर नहीं लगती । उपमिति-ज्ञान होता 
है कि यही गवय है । 

, (४७ ) शब्द--यथार्थवक्ता (आप्त) के द्वारा उच्चरित वाक्य ही छब्द है जैसे. 
बेद के वाक्य या भूगोल में कहे गये वाक्य । न्यायसूत्र में शब्द के दो भेद किये गये हैं-- 
हृष्टार्थ शब्द और अहृष्टार्थ शब्द । जब आप्तवाक्य की संगति इस संसार के तथ्यों 
से बैठाई जा सके जैसे यह कहना कि साईबेरिया में बर्फ जमी हुई रहती है । तब 
उसे हृष्टार्थ कहते हैं । किन्तु आप्तवाक्यों से परलछोक की बातों का ज्ञान होने 
पर उसे अहृष्टार्थ शब्द कहते हैं। इस प्रकार लौकिक वाक्यों और ऋषि के 
वाक्‍्यों में भेद किया जा सकता है । इसे ही लौकिक और वैदिक भी कहते हैं । 

इन प्रमाणों से हीं प्रमेयों का ज्ञान तथा परीक्षण होता है । न्याय में प्रमाण- 
शास्त्र ( 0980९770]02ए ) पर बहुत अधिक जोर दिया गया है । नव्यत्याय 
तो विशुद्ध प्रमाणशास्त्र ही है । प्रमाणों के विषय में जितना विश्लेषण भारतीय- 
दर्शन में हुआ है विश्व के किसी भी दर्शन में मिलना असम्भव है--न्याय का तो 
यह विषय ही है। अन्य दर्शन इस दृष्टि से न्याय के ऋणी हैं । अपने विषयों 
के प्रतिपादन के लिए न्याय के कितने हीं शब्द अन्य दर्शनकारों ने लिये हैं । 
इस दृष्टि से यदि न्याय-दर्शन को “दर्शनों का दर्शन” कहें तो कोई अत्युक्ति 
न होगी । 
(३. प्रमेय-पदार्थ का विचार ) 
प्रमायां यद्धि प्रतिभासते तत्यमेयम्‌ | तच द्वादशप्रकारम्‌-- 
आत्म-शरीरेन्द्रियार्थ-बुद्धि-मनः-प्रवृत्ति-दोप-प्रेत्यभाव-फल-दुःखाप- 
वर्गभेदात्‌ । 
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प्रमा अर्थात्‌ यथार्थ अनुभव में जो दिखलाई पड़े वही प्रमेय (70७80]9) | 
है । इसके बारह भेद हैं--आत्मा, शरीर, इन्द्रिय, अर्थ, बुद्धि, मन, प्रवृत्ति, दोष, 
प्रेत्यभाव, फल, दुःख और अपवर्ग । 

विशेष--प्रमेयों के लक्षण न्यायसूत्र में प्रथम अध्याय में नवम सूत्र से लेकर 
२२ वें सृत्र तक दिये गये है। तृतीय और चतुर्थ अध्यायों में इनकी परीक्षा 
हुई है । 

« (१ ) आत्मा ( 50प )-जज्ञान से युक्त आत्मा है, यह सबों को देखने 
वाली, सर्वज्ञ तथा सबों का अनुभव करने वाली है। यह विभ्रु और नित्य है । 
ईइवर और जीव के रूप में इसके दो भेद हैं । सर्वंज्ञ ईईवर एक ही है,* जीव 
प्रत्येक शरीर के लिए भिन्न-भिन्न है । आत्मा के लिए कुछ चिह्न हैं जैसे--इच्छा 
( जिस तरह की वस्तु से आत्मा को सुख मिलता है उसी तरह की वस्तु की 
इच्छा उसे होती है ), ढेष, प्रयत्न, सुख, दुःख और ज्ञान | दुःखप्रद वस्तु से द्वेष 
होता है, उन्हें हटाने या सुखद पदार्थों को छाने के लिए प्रयत्न होता है । भोग 
करने पर या बोध होने पर यह मालूम होता है कि यह अमुक पदार्थ है । 

( २ ) शरीर ( /3069 )--आत्मा के भोग का अधिष्ठान (आधार) शरीर 
है । शरीर विभिन्न चेष्टाओं, इन्द्रियों और उनके अर्थों का भी आश्रय हैं । किसी वस्तु 
को छोड़ने या पाने के लिए चेष्टायें शरीर में ही होती हैं। शरीर के अनुग्रह से 
इन्द्रियाँ अनुगृहीत होती हैं, उसी में कोई उपघात होने पर ये भी उपहत होती हैं--- 
अपने-अपने अच्छे या बुरे विषयों की प्रवृत्ति दिखलाती हैं, उन इन्द्रियों का 
आश्रय भी शरीर ही है। शरीररूपी आयतन में इन्द्रियों और उनके अर्थों के 
संनिकषं से उत्पन्न होने वाले सुख और दुःख की संवेदना होती है । इसीलिए 
शरीर अर्थों का भी आश्रय है । 

# न्यायकुसुमांजलि (५॥१) में ईश्वर की सिद्धि के लिए प्रमाण 
दिये गये हैं-- 
कार्यायोजनधृत्यादे: पदात्प्रत्ययतः श्रुतेः | 
वाक्यात्संख्याविशेषाज्च साध्यो विश्वविदव्यय: ॥ 
संसारखरूपी कार के कर्त्ता के रूप में, यृष्टि के आरम्भ में दो परमाणुओं को जोड़ने 
वाले के रूप में, संसार का धारण करने वाले के रूप में, विभिन्न कलाओं का 
व्यवहार चलाने वाले के रूप में, अतक्ये वेद-सिद्धाल्तों के प्रवर्तक के रूप में, 
या होने के कारण, वज्यभूत वेदों के रचयिता के रूप में, द्वित्व- 
संख्या की उत्पादक अपेक्षाब॒ुद्ध को धारण करने वाले के रूप में तथा अहृछ 
(धर्माधमं) के व्यवस्थापक के रूप में विश्ववेत्ता अव्यय ईश्वर की सिद्धि होती है । 
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(३ ) इन्द्रियाँ ( ७०॥४९७ )--इन्द्रियाँ भोग का साधन हैं जो शरीर 
से संयुक्त रहती हैं। ये पाँच हैँ--न्राण, रसन, चक्षु, त्वचा और श्रोत्र जिनसे 
क्रमशः सूंघना, स्वाद लेना, देखना, छूना, और सुनना--ये काम होते हैं । इन 
इन्द्रियों में शक्तिदान करने वाले ये हैं--प्ृथिवी, जल, अभि, वायु और आकाश 
जिन्हें भूत भी कहते हैं । 

(४ ) अर्थ ( 00००५3 )--उपयुक्त इन्द्रियों के हारा भोग्य (80०98- 
७।७ ) वस्तुओं को अर्थ कहते हैं । श्राणेन्द्रिय का अर्थ गन्ध है, रसनेन्द्रिय का रस, 
चक्षुरिन्द्रिय का रूप, त्वगिन्द्रिय का स्पशे और श्रोत्रेन्द्रिय का शब्द । 

(५) बुद्धि ( 009०७ )--बुद्धि, ज्ञान और उपलब्धि ( (फरपे९क- 
86870079) इन तीनों को गौतम अनर्थान्तर अर्थात्‌ पर्याय मानते हैं (११।१५)। 
यह चेतन है और शरीर तथा इन्द्रियों के संघात से पृथक्‌ है। 

(६ ) मन ( )४३॥0 )--सुखादि ज्ञानों का साधन इन्द्रिय मन है । इसी 
को अन्तःकरण अर्थात्‌ आन्तरिक भावों को जानने वाली इन्द्रिय भी कहते हैं । 
इसका चिह्न ( लिज़ या पहचान ) है एक साथ कई ज्ञान की उत्पत्ति न होने 
देना । केवल इन्द्रियार्थंसंनिकर्ष से यदि ज्ञान उत्पन्न होता तो ध्राणेन्द्रिय का 
सम्बन्ध गनन्‍्ध से तथा श्रोत्रेन्द्रिय का शब्द से एक ही साथ होकर दोनों ज्ञान 
( गन्धज्ञात और छाब्दज्ञान ) साथ-साथ उत्पन्न होने पर ऐसा नहीं होता क्योंकि 
मन नियामक रूप से पृथक्‌ करने के लिए प्रस्तुत रहता है । मन गन्धज्ञान कराने 
पर ही शब्द का ज्ञान करा सकता है । 

(७) अवृत्ति ( ४०४४० )--वाचिक, मानसिक और शारीरिक 
क्रिया को प्रवृत्ति कहते हैं। फिर शुभ और अशुभ के भेद से छह प्रकार की हो 
जाती है । वात्स्यायन शुभ और अशुभ प्रवृत्तियों में प्रत्येक के दस-दस भेद मानते 
हैं ( न्‍्या० भा० ११४२ ) अशुभ प्रवृत्तियों में शरीर से प्रवृत्त हिसा, अस्तेय 
और प्रतिषिद्ध मैथुन; वचन से प्रवृत्त अनृत, परुष, सूचन ( चुगली, शिकायत, 

निन्‍दा ) और असम्बद्ध भाषण करना; मन से प्रवृत्त परद्वोह, परधन को हड़पने 
की इच्छा और नास्तिकता । शुभ प्रवृत्तियों में शरीर के द्वारा दान, रक्षा और 
सेवा; वचन से सत्य, हित, प्रिय और स्वाध्याय; मन से दया, अस्पृह्ठा और 
श्रद्धा । प्रवृत्तियों के ही कारण जन्म लेना पड़ता है । 
(८ ) दोष ( /?8५|६3 )--प्रवृत्ति उत्पन्न करने वाके दोष कहलाते हैं । 
थे तीन हैं--राग, द्वेष और मोह । ये ही ज्ञाता को पुष्य या पाप की ओर प्रवृत्त 
करते हैं । जहाँ मिथ्याज्ञान होता है वहाँ राग और द्वेष रहते हैं । इत दोषों की 
संवेदना प्रत्येक आत्मा को होती है । राग, ढेष या मोह के वश में प्राणी वह 
काम करता है जिससे सुख या दुःख मिलता है। 


श्र स्वेदर्शनसंग्रहे- 


( ९ ) प्रेत्यभाव ( '७080४87300॥ )-उत्न्न होने के बाद मर 
कर फिर जन्म लेना ही प्रेत्यभाव है | उतन्न प्राणी का सम्बन्ध देह, इन्द्रिय, बुद्धि 
और संवेदना के साथ होता है। मर जाने पर ये सम्बन्ध छूट जाते हैं । जब 
पुनः उत्पत्ति होती है तब दूसरे शरीरादि का सम्बन्ध स्थापित होता है। जन्म- 
मरण के प्रबन्ध का यह अभ्यास ( आवृत्ति ) तब तक चलता रहता है जब तक 
अपवर्ग की प्राप्ति न हो जाय । 

(१० ) फल ( 7४एं६ )--प्रवृत्तियों और दोषों से उत्पन्न होने वाले 
अर्थ को फल कहते हैं । फल में सुख और दुःख की संवेदना होती है। हम जो 
भी कर्म करते हैं उनमें कुछ तो सुख का फल देते हैं, कुछ दुःख का । देह, इन्द्रिय, 
विषय और बुद्धि के होने पर ही फल मिलता है इसलिए इन सबों को फल में 
गिन लेते हैं। इन फलों को लेने या त्यागने में हीं सारा संसार व्यस्त है । 
इनका अन्त नहीं हैं । 

(११ ) दुःख ( 72७0 )--जिससे पीड़ा या सन्‍्ताप हो वही दुःख है । 
जब लोग देखते हैं कि सारा संसार ही दुःख से पूर्ण है तो दुःख को हटाने की 
इच्छा से जन्म को दुख के रूप में समझ कर निविष्ण (निर्मम ) हो जाते हैं, 
तब विरक्त होते हैं और विरक्त होने पर मुक्त भी हो जाते हैं। ढुःख तीन प्रकार 
के हैं--आध्यात्मिक और आधिदेविक। वात, पित्त और कफ के दोषों की 
विषमता से उत्पन्न शारीरिक अथवा काम, क्रोधादि से उत्पन्न मानसिक दुःखों 
को आध्यात्मिक कहते हैं। आन्तरिक उपायों से ही इसका निवारण सम्भव है । 
सर्प, व्यान्न आदि जीवों से उत्पन्न दुःख आधिभौतिक हैं । यक्ष, राक्षस, ग्रह्मदि के 

आवेद से आया हुआ दुःख आधिदेविक है । ये दोनों दुःख बाहरी उपाय से ही 

हटाये जा सकते हैं । दूसरे मत से दुःख इक्कीस तरह के हैं--शरीर, छह इन्द्रियाँ, 
छह विषय, छह बुद्धियाँ, सुख और दुःख । दुःख से सम्बन्ध होने के कारण सुख 
भी दुःख ही है । शरीरादि दुःख के साधन हैं, इसलिए दुःख के ही अन्दर हैं । 
दूसरे स्थान में बाहरी दुःखसाधन १६ प्रकार के माने गये हैं--परतन्त्रता, आधि 
( मनःकष्ट ), व्याधि, मानच्युति, शत्रु, दरिद्रता, दो स्त्री होना, अधिक पुत्रियाँ 
होना, दुष्ट स्त्री, दुष्ट नौकर, कुग्रामबास, कुस्वामिसेवा, वार्धक्य, परगृह में रहना, 
वर्षा में परदेश रहना, बुरे हल से खेती । वस्तुतः दर्शनों का मूल ही दुःख है । 

(१२ ) अपवर्ग ( शि॥80०|७४०॥ )--$खों से बिलकुक युक्त हो 

जाना अपवर्ग है । मिला हुआ जीवन जब नष्ट हो जाय और अप्राप्त जीवन न 
मिले तभी अपवर्ग है। इस प्रकार नैयायिक अपवर्ग की व्याख्या निषेधात्मक 
शब्दों में करते हैं । 
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(७ संशय, प्रयोजन और दृष्टान्त ) 
अनवधारणात्मक॑ ज्ञानं संशयः । स तजिविध:--साधारण- 
धर्मासाधारणघर्मविश्रतिपत्तिलक्षणमेदात्‌ । 
यमधिद्ृत्य प्रवतन्ते पुरुषास्तत्प्रयोजनम्‌ ॥ तदू डिविधम- 
दृश्शाच्ष्टभेदात्‌ । 
व्याप्तिसंवेदनभूमिदेशन्तः । स डिविधः--साथम्यवैधर्य- 
भेदात्‌। 


अनिश्चयात्मक ज्ञान को संदाय कहते हैं। यह तीन प्रकार का है-- 
(१) दो वस्तुओं में कोई धर्म साधारण होने के कारण होनेवाला संशय 
| जैसे--यह स्थाणु है कि पुरुष | स्थाणु ( खम्मे ) और पुरुष, दोनों में 
सामान्य धर्म एक ही है--ऊंचा होना । विशेषतायें स्पष्ट नहीं हैं--स्थाणुत्व 
का निर्णय करने वाली विशेषतायें जैसे वक्रता या कोटरादि होना अथवा पुरुषत्व 
का निर्णय करने वाली विशेषतायें जैसे हाथ, पैर आदि--कोई भी स्पष्ट नहीं 
हैं, इसीसे संशय होता है । ] ( २ ) किसी वस्तु के असाधारण धर्म दिये जाने 
के कारण होने वाला संशय [ जैसे प्रथिवी नित्य है कि अनित्य । पृथिवी का 
असाधा रण ( अपना ) धर्म है गन्ध से युक्त होना । यह्‌ धन्धवत्त्व' न तो अनित्य 
चदार्थों में है न नित्य में ही, केवल पृथिवी में ही इसकी सत्ता है । पृथिवी की 
नित्यता या अनित्यता के ज्ञान का साधन न होने के कारण ही ऐसा संशय 
हुआ। ] (३) विभिन्न शास्त्रकारों में मतभेद होने के कारण उत्पन्न संशय 
[ जैसे-- कुछ लोग कहते हैं. कि शब्द नित्य है, दूसरे कहते हैं कि शब्द अनित्य 
है। इन दोनों का मतभेद देखकर बीच वाला घबरा उठता है और 
संशय होता है । ] 

जिस कार्य को ध्यान में रखकर पुर्दषों की प्रवृत्ति होती है वही प्रयोजन 
है । यह दो प्रकार का है-दंष्ट प्रयोजन और जदृष्ट प्रयोजन । [ कोई वस्तु 
त्याज्य या ग्राह्मय होती है। उसे त्यागने या ग्रहण करने को मनुष्य उपाय करता 
है। वह वस्तु ही प्रयोजन कही जाती है। ॒ष्ट प्रयोजन प्रत्यक्ष होता है जैसे-- 
अबंघात करने का प्रयोजन है भूंसों को पृथक्‌ करना । अहृष्ट प्रयोजन विहित 
तथा परोक्ष होता है जैसे--ज्योतिष्टोम-याग का प्रयोजन स्वगंप्राप्ति | 

व्याप्ति की स्थापना का जो आधार होता है वही व्याप्ति है । इसके दो भेद 
हुँ--साधम्य दृष्टात्न और वैधरम्य॑ दृष्टान्त । [ न्‍्यायसूत्र में कहा गया है कि 
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लौकिक परीक्षकों की बुद्धि जिस विषय पर एकमत हो जाय वहीं दृष्टान्त है ॥ 
दृष्टान्त का अपना अर्थ है--जिसके द्वारा अन्त या निशचय देखा गया हो, पाया 
गया हो । “त्र धरमः तत्राम्िःः इस व्याप्ति का निश्चय करने के छिए महानस 
( रसोईघर ) का उदाहरण देते हैं--यही दृष्टा्त है। रसोईघर अपने पक्ष का 
पोषक होने के कारण साधर्म्य हृष्टान्त है। इसी व्याप्ति में 'सरोवर' वैधर्म्यं 
दृष्टान्त होगा क्‍योंकि जब व्यतिरेक-विधि से व्याप्ति पर आयेंगे--'जहाँ अग्नि 
नहीं वहाँ धूम नहीं जैसे सरोवर”, तब यह दृष्टान्‍्त काम देगा | फलतः अन्वय- 
विधि का दृष्टान्त साधम्यं है, व्यतिरेक-विधि का दृष्टान्त वैधम्यं । ] 


विशेष--वाचस्पति मिश्र ने अपने न्यायसूचीनिबन्ध में उक्त तीन पदार्थों 
को न्यायपूर्वांग कहा है क्‍योंकि ये न्याय अर्थात्‌ पंचावयव अनुमान की भूमिका 
के रूप में हैं। न्‍्यायसूत्र में संशय के पाँच भेद माने गये हैं क्योंकि वहाँ लक्षण 
ही कुछ दूसरे ढंग का है, यद्यपि फल दोनों का एक ही है--समानानेकधर्मोपपत्ते- 
विप्रतिपत्तेस्पलब्ध्यनु पलब्ध्यव्यवस्थातश्च विश्वेषापेक्षो विमदधंः संशयः (१।१।२३) । 
संशय वह ज्ञान है जिसमें विशेष धर्म की अपेक्षा रहती है । निम्नलिखित पाँच 
कारणों से उत्पन्न होने के कारण संशय पाँच प्रकार का है-- 

(१ ) समानधर्मोपपत्ति--जब समान धर्मों की प्राप्ति कई वस्तुओं में 
हो और विशेष धर्म की अपेक्षा हो तब ऐसा ज्ञान संशय है । उच्चता-धर्म 
स्थाणु और पुरुष दोनों में है। निविकल्पक ज्ञान के अनन्तर दोनों वस्तुओं में 
संशय हो गया । जब हाथ-पैर आदि के रूप में विशेष धर्मों का ज्ञान हो 
जायगा तब संशय की निवृत्ति होगी कि यह मनुष्य है । 


( २) अनेकधर्मा पपत्ति--अनेक का अर्थ है सजातीय और विजातीय । 
जब असामान्य धर्मों का ज्ञान होता है तब भी संशय होता है। झब्द का 
श्रवण करके यह पूछना कि यह नित्य है या अनित्य, संशय है । शब्द का धर्म 
मनुष्य, पश्ु आदि अतित्य पदार्थों में भी नहीं है और न नित्य परमाणुओं में ही है । 
गन्धवती होने के कारण पृथिवी, जल आदि द्रव्यों से भी विशिष्ट है, गुणकर्म 
से भी विशिष्ट है । अब संशय हो गया कि पूथिवी द्रव्य है कि गुण या कर्म । 

(३ ) विप्रतिपत्ति--शास्त्रों में परस्पर विवाद होने से भी संशय 
होता है । शब्द की नित्यता और अनित्यता का उदाहरण प्रचलित ही हैं । 

(४) उपलब्ध्यव्यवस्था--कभी-कभी हम देखते हैं कि प्रत्यक्ष की 
अंव्यवस्था से भी संशय होता है। तड़ागादि में तो विद्यमान होने पर जलू 
का प्रत्यक्ष होता है पर मृगमरीचिका ( 37७४० ) में अविद्यमान होते पर 
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भी इसका प्रत्यक्ष होता है। अब संशय हुआ कि जल का प्रत्यक्ष क्या केवल 
विद्यमान अवस्था में ही होता है या अविद्यमान होने पर भी । 

(५ ) अनु पल्ब्ध्यव्यवस्था--कभी-कभी अप्रत्यक्ष की अव्यवस्था से 
संशय होता है । मूली में ( ॥8807&॥ ) जल है पर दिखलाई नहीं पड़ता है । 
पत्थर में भी जल नहीं दीखता पर वहाँ वास्तव में नहीं है। क्या जल 
विद्यमान या अविद्यमान दोनों ही दक्षाओं में दिखलाई नहीं पड़ता ? यहीं 
संशय है । 


(४ क. सिद्धान्त और अवयब ) 
प्रामाणिकत्वेनाम्युपगतो5थः सिद्धान्तः । स चतुर्विधः-- 
सबेतन्त्रप्रतितन्त्राधिकरणास्युपगमभेदात्‌ । 
परार्थानुमानवाक्येकदेशोज्वयवः । स पश्वविधः--प्रतिज्ञा- 
हेवृदाहरणोपनयनिगमनभेदात्‌ । 
प्रामाणिक मानकर सिद्ध किया गया अर्थ ( 7४०४ ) सिद्धान्त है । इसके 
चार भेद हैं--सवंतन्त्र, प्रतितन्त्र, अधिकरण और अभ्युपगम सिद्धान्त । [ सिद्धांत 
या तो किसी दाशंनिक सम्प्रदाय की प्रामाणिकता स्वीकार करता है या किसी 
अधिकरण ( आधार ) की या फिर किसी ज्ञापक ( ॥7]0॥०0 ) विषय की । 
सर्वेतन्‍्त्र सिद्धान्त वह है जिसे सभी शास्त्रों की मान्यता प्राप्त हो । उदाहरण 
के लिए पाँच महाभूत, पाँच इन्द्रियाँ, इन्द्रयों के विषय आदि की स्वीकृति सभी 
दर्शनों में है। प्रतितन्त्रसिद्धान्त वह है. जो समानतन्त्र ( जैसे न्याय का 
समानतन्‍्त्र वैशेषिक-दर्शन है ) में तो मान्य हो किन्तु दूसरे तन्त्रों ( दाशंनिक 
सम्प्रदायों )में असिद्ध हो । जैसे--शब्द की अनित्यता न्यायवैशेषिक में मान्य है 
किन्तु मीमांसकादि इसे नहीं मानते । असत्कार्यवाद को न्याय-दर्शन मानता है, 
सांख्य नहीं मानता । अधिकरणसिद्धान्त उसे कहते हैं जिसे सिद्ध कर लेने 
पर दूसरे प्रकरणों की भी सिद्धि हो जाती है जैसे--देह और इन्द्रियों के अतिरिक्त 
एक ज्ञाता हैं क्योंकि दर्शन और स्पर्शन के द्वारा एक ही अर्थ ( 00]6७ ) का 
ग्रहण किया जा सकता है ( न्‍्या० सू० ३।१।१ )। इस सिद्धान्त को मान लेने पर 
कुछ आनुषंगिक अर्थ भी मानने पड़ते हैं जैसे--(१) इन्द्रियाँ अनेक हैं, (२) प्रत्येक 
इन्द्रिय को अपना एक विषय है; (३) आत्मा या ज्ञाता को इन इन्द्रियों के माध्यम 
से ही ज्ञान मिलता है, (४) अपने गुणों से पृथक्‌ वर्तमान द्रव्य ही इन इन्द्रियों 
का आश्रयस्थान है, आदि-आदि । इंन अर्थों के बिना पहले सिद्धान्त की संभावना 
नहीं । परन्तु पहले सिद्धान्त के सिद्ध होने पर ही ये अर्थ सिद्ध होते हैं। अभ्युप- 
३० स० सं० 
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गम सिद्धान्त उसे कहते हैं. जो स्पष्ट रूप से कहा नहीं गया हो ( वाचनिक 
न हो ) किन्तु उससे संबद्ध विशेषों को देखने पर अनुमान से ज्ञातहो। इसे ही . 
व्याकरण में ज्ञापक ( एुणए०१ ) कहते हैं । उदाहरण के लिए जब प्रइन 
कहते हैं कि शब्द जित्य है या अनित्य, तब यह मानकर चलना पड़ता है कि 
शब्द एक द्रव्य है । इस प्रकार शब्द द्रव्य है” यह अभ्युपगम सिद्धान्त ( ॥00- 
|७० 0०0०8 ) है । न्‍्यायदर्शन में यह कहीं नहीं कहा गया है कि मन 
ज्ञानेन्द्रिय है किन्तु सम्बद्ध स्थलों की परीक्षा करने पर ऐसा मानना पड़ता है। | 

अवयव परार्थानुमान के वाक्य का एक भाग है जिसके पाँच भेद हैं-- 
प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय और निगमन । [ जिस वाक्य की सिद्धि करनी 
होती है उसका निर्देश कर देना ही प्रतिज्ञा है जैसे--शब्द अनित्य है। उदाहरण 
के साधम्यं या वैधम्यं से साध्य वस्तु का कारण देना द्वेतु है जैसे--क्योंकि यह 
उत्पन्न होता है । दोनों प्रकार के उदाहरणों में हेतु एक ही रहता है--भले ही 
दृष्टान्त बदलें । साध्य वस्तु के साधर्म्य से या वैंधर्म्य से उसके अनुकूल या प्रतिकुल 
दृष्टान्त देना उदाहरण कहलाता है। वस्तु के साधम्यं से अनुकूल दृष्टान्त देना-- 
जो कुछ उत्पन्न होता है. वह अनित्य है. जैसे घट । वस्तु के बैधर्म्य से प्रतिकूल 
दृष्टान्त देना--जो अनित्य नहीं है वह उत्पन्न नहीं होता जैसे आत्मा | उदाहरण 
के आधार पर जो निष्कर्ष या उपसंहार निकलता है कि यह ऐसा है या ऐसा नहीं 
है, वही उपनय कहलाता है जैसे - शब्द भी उत्पन्न होता है ( वैसा ही है या 
शब्द अनुत्पन्न होने वाला नहीं है ( बैसा नहीं है )। कारण का. उल्लेख होने पर 
अतिज्ञा का पुनः कथन करना निगमन है जैसे--इसलिए शब्द अनित्य है । इस 
प्रकार वस्तु के साधर्म्य या वैधर्मम के कारण परार्थानुमान में पंचावयववाक्य 
के दो रूप होंगे-- 

साधर्म्य का रूप-- 

( १ ) प्रतिज्ञा--शब्द अनित्य है । 

(२ ) हेतु-- क्योंकि यह उसन्न होता है । 

(३ ) उदाहरण--जों भी उलन्न होता है बह अनित्य है जैसे घट । 

(४ ) उपनय--शब्द भी वैसा ( उत्पन्न होने वाला ) ही है । 

(५) निगमन-- इसलिए शब्द अनित्य है । 

बैधरम्यं का रूप-- 

( १ ) प्रतिज्ञा--शब्द अनित्य है । 

(२ ) हेतु--क्योंकि यह उसन्न होता है । 

(३ ) उदाहरण--जो नित्य होता है वह उत्पन्न नहीं होता जैसे आत्मा । 
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(४ ) उपनय--शब्द वैसा नहीं है ( अनुत्पन्न नहीं होता - उत्पन्न होता है ) 

(५ ) निगमन--इसलिए झब्द नित्य है । 
बहुत से नेयायिक वाक्य में दस अवयव मानने का साहस करते हैं। वे अन्य 
अवयव हैं--जिज्ञासा, संशय, शक्यप्राप्ति, प्रयोजन और संशयव्युदास । इनका: 
वर्णन वात्स्यायन ने ( १९३२ ) की व्याख्या में किया है। अन्त में माना है कि 
ये अनिवाय अंग नहीं हैं । ] ग् 

विशेष--इन अवयवों को ही न्याय कहते है क्योंकि वास्तव में न्याय- 
दर्शन के ये केन्द्रबिन्दु हैं जिनके चारों ओर न्यायदर्शन घूमता है। स्पष्टतः 
वांचस्पति संबद्ध सूत्रों में न्‍्यायस्वरूप मानते हैं । 


(५. तक का स्वरूप और भेद ) 
व्याप्यारोपेण व्यापकारोपस्तकः । स चेकादशविधः । 
व्याघातात्माश्रयेतरेतराश्रय-चक्रकाश्रयानवस्थाग्रतिबन्धिकस्पना- 
कल्पनालाघबकस्पनागोरबोस्सर्गापवादवैजात्यभेदात्‌ । 


व्याप्य पदार्थ का आरोपण करके व्यापक पदार्थ का आरोपण करना तक 
है । [ यदि यहाँ अम्नि का अभाव होता तो धूम का भी अभाव हो जाता । ऐसा 
कहना तक है। इसमें अमि का अभाव व्याप्य है जिसका आरोपण हुआ है; 
उसी के आधार पर व्यापक--धूमाभाव--का भी आरोपण हुआ । पव॑त में धूम 
देखकर कोई व्यक्ति उक्त तक की सहायता से अनुमान प्रमाण के द्वारा अपम्रि का 
निश्चय कर ले सकता है। यही कारण है कि तक॑ को प्रमाणों का सहायक 
मानते हैं। न्यायसूत्र में कहा गया है कि जिस वस्तु का तत्त्व ज्ञात नहीं हो 
उसका तत्त्व जानने के लिए जो विचार (ऊह ) कारणों का औचित्य 
दिखलाते हुए किया जाता है, वह तक॑ है । इस प्रकार तर्क का आश्रय 
तत्त्वज्ञान के लिए लेते हैं। हाँ, किसी बात को हठपूर्वक सिद्ध करने के लिए 
कुतर्क॑ का आश्वय लेते हैं। तक में तत्त्व-निर्णय करने के लिए साध्य वाक्य 
( 770(०४ं४०) ) के उलटे वाक्य की असंगति दिखलाते हुए आते हैं जैसे 
यदि ऐसा नहीं होता तो''* *** ऐसा होता । इसलिए यही ठीक है । या, यदि 
ऐसा होता तो''* ***ऐसा होता जो असम्भव है । इसलिए ऐसा नहीं हो सकता 
आदि । ] 

तक॑ के ग्यारह भेद होते हैं--व्याघात, आत्माश्रय, इतरेत राश्रय ( अन्यो- 
ल्याश्रय ), चक्रकाश्रय, अनवस्था, प्रतिबन्धी की कल्पना कल्पनालाघव, कल्पता- 
गौरव, उत्सगग, अपवाद और वैजात्य । 


४क्ष्८ सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


विशेष--जगदीझ तर्कालंकार ने केवल पाँच प्रकार के तकोँ के नाम लिये 
हैं--आत्माश्रय, अन्योन्याश्रय, चक्रक, अनवस्था और प्रमाणबाधितार्थक । भाषा- 
परिच्छेद में व्यभिचार की शंका के निवर्तक वाक्य को तक कहा गया है । किन्तु 
तर्क के जितने भेद बतलाये जा रहे हैं वे दोष हैं, स्वयं निवारण किये जाने की 
अपेक्षा रखते हैं--व्यभिचार का निवारण क्‍या करेंगे ? असंबद्ध अर्थ से युक्त 
वाक्य को व्याघात कहते हैं जैसे यह कहना है कि मैं मूक हूँ या अमूर्त पर रूप 
का आरोपण करना । जब किसी वस्तु का प्रतिपादन उसी वस्तु के आधार पर 
होने का प्रसंग आ जाये तब उसे आत्माश्रय कहते हैं जैसे--रूप से युक्त वस्तु 
पर रूप का आरोपण । जब दो वस्तुएँ एक दूसरे पर निर्भर करें तब अन्यो- 
न्‍्याभ्रय या इतरेतराश्रय तक॑ होता है। उदाहरण के लिए 'हे राम ! उठो! 
यह वाक्य सुनने से राम जागता है और उधर जागते पर ही राम सुन सकता 
है । तो, जागरण कारण है या श्रवण ? जागरण कार्य है या श्रवण ? दोनों एक 
दूसरे पर आश्रित हैं। जब दो से अधिक वस्तुएँ एक दूसरे पर आश्रित हो जायेँ 
तब चक्रक होता है जैसे उपयुक्त उदाहरण में इन्द्रियार्थसंनिकर्ष को बीच में 
के आना | जागृति से इन्द्रियार्थंसंनिकर्ष होता है और जागृति तभी होती है 
जब श्रवण होता है इस प्रकार 'वण--जागृति--इन्द्रियार्थसंनिकर्ष--वण 
आदि के रूप में आवतंन ( ॥९८एाण४ं॥९ ) होता है । जब एक ही दिशा में 
कल्पना करें और कहीं भी इसका अन्त न हो तो उसे अनवस्था कहते हैं जैसे 
जाति ( 9670/७)६9 ) में यदि जाति मानें तो उस जाति की भी एक 
दूसरी जाति होगी । इस प्रकार बढ़ते-बढ़ते कहीं भी अन्त नहीं होगा । ये प्रसंग 
सभी दर्शनों में आते हैं । जिस तके से दोनों पक्ष समान रूप से प्रभावित हों वह 
प्रतिबन्धि-कल्पना ( या प्रतिबन्दी ) है जैसे-पुरुष होने के कारण यदि यह 
चोर है तो आप भी तो चोर हैं क्योंकि पुरुष हैं।# कल्पनालाघव और कल्प- 


# प्रतिबत्दी का बड़ा सुन्दर उदाहरण किसी वंगीय नेयायिक ( संभवत; 
जगदीश ) के विषय से सम्बन्ध रखता हैं । नैयायिक जी बचपन में पढ़ते कुछ 
कम ये । बस पिता ने बिगड़ कर कहा कि तुम गौ (-- मूर्ख ) हो। बालक ने 
लुक्ष्यार्थ को वाच्यार्थ में लेकर कहां-- 

कि गवि गोत्वमुतागवि गोत्व॑ चेदुगवि गोत्वमनर्थकमेततु । 
अगवि च गोत्व॑ यदि तब पक्षः सम्प्रति भवतु भवत्यपि गोत्वम्‌ ॥ 

आप 'गो' से केवल गाय का ही अर्थ छेते हैं या उससे इतर प्राणियों का 
भी? यदि केवल गाय अर्थ छेते हैं तो मेरे लिए गौ का प्रयोग व्यर्थ है, किन्तु 

गौ से इतर में यह अर्थ लेने पर आप और हम दोनों ही गौहैं। 


> 
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नागौरव में कल्पनाओं का क्रमशः संकोच और विस्तार होता है- इसके 
उदाहरण इस पुस्तक में ही अन्यत्र मिलंगे। उत्सर्ग सामान्य नियम को कहते 
हैं और अपवाद विशेष नियम है ! चेजञात्य तब होता है जब तक में विलक्ष- 
णता रहे । 

इन तकों की उपयोगिता इसी में है कि उपयुक्त दोषों की संभावना से न्याय 
को बचावें । तर्क को कुछ इस प्रकार रखते हैं--यदि ऐसा नहीं होगा तो किसी 
न किसी ( अनवस्था, अन्योन्याश्रय “*) तक के भेद का प्रसंग हो जायगा । इस 
प्रकार प्रमाण से साध्य अर्थ के विरुद्ध जाने की संभावना समाप्त हो जाती है। 
इसीलिए ये प्रमाण के अनुग्राहक हैं । 

(५ क. निर्णय, बादू, जल्प, वितण्डा ) 
प्रमितिनिणय कप 0 
यथार्थानुभवर्षर्याया ;। स चतुर्विधः । साक्षा- 

स्कृत्यनुमित्युपमितिशाब्दभेदात्‌ । तखनिर्णयफलः कथाविशेषों 
वादः । उभयसाधनवती विजिगीषुकथा जल्पः । स्वपक्षस्थापन- 
हीनः कथाविशेषों वितण्डा। कथा नाम वादिप्रतिवादिनोः पक्ष- 
ग्रतिपक्षपरिग्रहः । 

यथार्थ अनुभव अर्थात्‌ प्रमिति ( एिल्थो एुउ०णो०ते५९ ) को निर्णय 
कहते हैं । | ल्यायसूत्र में कहा गया है--विमृह्य पक्षप्रतिपक्षाभ्यामर्थावधारण 
निर्णय: ( ११४१ ) अर्थात्‌ पक्ष और विपक्ष की बातों पर विचार करके संदेह 
दूर करते हुए तत्त्व का निश्चय करना ही निर्णय है। निर्णय करने के लिए 
जिस प्रमाण की आवश्यकता पड़ती है, उसी के आधार पर उसका नाम पड़ता 
है । जैसे अनुमान के आधार पर किया गया निर्णय अनुमिति निर्णय कहलायेगा ? 
तो, | इसके चार भेद हैं-साक्षात्कृति ( प्रत्यक्ष ) अनुमिति, उपमिति और 
शाब्द । 

बाद एक प्रकार की कथा ( [)89ण%४०7, वं& ०४०० ) है जिसका 
कल तत्त्व का निर्णय हो जाना है। [ दो पक्षों में एक पक्ष का ग्रहण करके, उस 
वक्ष में पंचावयव अनुमान का प्रयोग किया जाता है तथा प्रमाणों से उस पक्ष 
की रक्षा करते हुए तक॑ के द्वारा उसके विरुद्ध पक्ष का खंडन भी करते हैं। हाँ, 
पूर्व से स्थिर किये गये सिद्धान्तों के विरुद्ध नहीं जाना चाहिए--यही वाद 
()8८५४»०॥ ) की रूपरेखा है ( न्‍्या० सु० ६२ १)। ] 

विजय की इच्छा से की जानेवाली कथा, जिसमें दोनों पक्षों की सिद्धि हो 
सकती है, जल्प कहलाती है । [ जल्प में केवल विजय पर ध्यान रखते हैं । 


893७० सर्वंदशनसंग्रहे- 
यह ध्यान नहीं रहता कि जिन तकों से अपने पक्ष की रक्षा की जाती हैं उन्हीं से 
परपक्ष की भी तो रक्षा होती है । इसमें छल, जाति, निग्रहस्थान का भी प्रयोग 
होता है यद्यपि पंचावयव-वाक्‍यों से ही झास्त्रार्थ आरंभ होता है । उक्त लक्षण में 
“विजिगीषु” पद का प्रयोग जल्प को वाद से परथक्‌ करता है। वितण्डा से पृथक्‌ 
करने के लिए “उभयसाधनवती' का प्रयोग हुआ है । ] 

जिस कथा में अपने पक्ष की ही स्थापना नहीं की जाय वह वितण्डा 
(08एां! ) है । [ न्यायसूत्र ( १२॥३ ) के अनुसार जिस जल्प में प्रतिपक्ष 
( किसी एक पक्ष ) की स्थापना नहीं हो, केवल एक ही पक्ष पर विवाद या हठ 
ठान लें वही विठण्डा है। वैतण्डिक किसी भी साध्य की प्रतिज्ञा नहीं करता । 
उसका कोई अपना पक्ष नहीं रहता । | कथा का अभिप्राय यह है कि वादी 
और प्रतिवादी पक्ष और प्रतिपक्ष का ग्रहण कर ले। [ यह एक प्रकार का 
वार्तालाप है जिसमें दो दलवाले एक ही विषय के पक्ष और विपक्ष में बोलते हैं । 
सम रणीय है कि कथा के हो वाद, जल्प और वितण्डा ये तीन भेद हैं । | 


(५ ख. हेत्वाभास और छल ) 
अंसाधको हेतुत्वेनाभिमतो हेत्वामासः | स पश्चविधः-- 
सव्यभिचार-विरुद्ध-प्रकरणसम-साध्यसमातीतकालमैदात्‌ । 


हेत्वाभास उसे कहते हैं जो हेतु के रूप में रखा गया हो किन्तु लक्ष्य को 
सिद्ध न कर सके । ( नतु साक्षाद्‌ हेतु: किस्तु तथा प्रतीयते ) । इसके पाँच भेद 
हैं--सव्यभिचार, विरुद्ध, प्रकरणसम, साध्यसम और अतीतकाल (या 
कालातीत )।* 

विशेष--हेत्वाभास के उक्त भेदों के नाम न्यायसूत्र के आधार पर लिए 
गये हैं | नव्यन्याथ की सूक्ष्मता यहाँ पर भी लगी है जिससे विश्लेषण तथा 
नामकरण में कुछ अन्तर हो गया। दाइनिक विवेचना में हेत्वाभासों का 
अत्यधिक प्रयोग होने के कारण यहाँ हम उनकी व्याख्या करे । 

(१) खव्यभिचार (7)8०९ए७एए ]8९७७००)--व्यभिचार का अर्थ 
“है.बहरारजही होठ अप िलत का उप सतह मिट सहचार नहीं होना अर्थात्‌ हेतु का उन स्थानों में भी साथ देना जिन स्थलों 


“अनुमान के वाकयों में जो हेतु ( 7५१॥8 ६९४0) ) शुद्ध नहीं रहता वह 
शुद्ध अनुमान नहीं करा सकता और फलतः ऐसे अनुमान दोषपूरा हो जाते 
हैं। ऐसे ही अशुद्ध हेतुओं को हेत्वाभास ( #8॥|8088 ० 483०7 ) कहते 
हैं। हेतु + आभास ( प्रतीत होने वाला ) > जो हेतु नहीं हो पर हेतु के समान 
दिखलाई पड़ रहा हो । 
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में साध्य का अभाव हो | व्यभिचार रहने पर सव्यभिचार नामका हेत्वाभास 
होता है जिससे एकाधिक निष्कषं ( अन्त ) की प्राप्ति होती है। यही कारण है 
कि सव्यभिचार को अनैकान्तिक कहा जाता है। उदाहरण है-5 


सभी द्विदद जीव विचारशील हैं-- 

हंस द्विपदजीव हैं 

.', हँस विचारशील हैं । 
यहाँ का हेतु ( द्विषदजीव ) साध्य अर्थात्‌ 'विचारशील! से व्याप्ति-्सम्बन्ध नहीं 
रखता बयोंकि द्विषदजीव का सम्बन्ध विचारक्षील और अविचारशील दोनों से । 
है । दूसरे शब्दों में यों कहें कि 'द्विषद जीव' ( हेतु ) और 'विचारशील' (साध्य) । 
में व्यभिचार-संबंध है। जिस प्रकार इस हेतु से हंसों की विचारशोलता सिद्ध । 
होती है उसी प्रकार उस्ी हेतु से उनकी विचारहीनता भो सिद्ध होती है। 
इसी से यह अनैकान्तिक हेतु है। सव्यभिचार के तीन भेद किये गये हैं -- 

( क ) साधारण ( 0ए९7ए ५४ )--जब हेतु की वृत्ति या स्थिति 
साध्य वस्तु के अभाववाले स्थानों में भी हो ( जहाँ साध्य न हो वहाँ भी हेतु 
की प्राप्ति हो ) तब साधारण सव्यभिचार होता है। उदाहरण के लिए-- 
“ववंत अग्रियुक्त है क्‍योंकि यह प्रमेय ( ज्ञेय ) है।' इस वाक्य में “प्रमेयत्व' 
( हेतु ) जो अप्नि के साथ दिखलाया गया है वह अप्नि के अभाव वाले स्थान में 
(जैसे--तालाब ) भी तो रहता है--जैंसे अम्नियुक्त पदार्थ ज्षेय हैं, बैसे ही 
अप्निहीन पदार्थ भी तो ज्ञेय हो सकते हैं। फल यह होगा कि 'पवंत की अम्नि- 
हीनता” भी इसी हेतु से सिद्ध हो जायगी । इस प्रकार हेतु की वृत्ति साध्य 
और साध्याभाव दोनों स्थानों में है। यह गाय है. क्‍योंकि इसकी दो सींगे हैं” 
यह भी साधारण का उदाहरण है । 

( ख ) असाधारण ( ए॥00ए070"7 )-जो हेतु न तो सपक्ष में पाया 
जाय न विपक्ष में ही, उप्ते असाधारण कहते हैं । ऐसा हेतु केवल पक्ष ((एआ007 
गु'७०७) ) में ही रहता है। जेसे--शब्द नित्य है क्योंकि उसमें शब्दत्व है । यहाँ 
'शब्दत्व” ( हेतु ) सारे नित्य पदार्थों ( जेंसे-आत्मा आदि) तथा अनित्य पदार्थों 
( जेसे-घट आदि ) से पृथक्‌ है। मिलता है तो केवल पक्ष अर्थात्‌ शब्द में ही । 
इसी हेतु से हम यह निष्कर्ष भी निकाल सकते हैं कि शब्द अनित्य है। जब कहीं 
मिलना ही नहीं तो नित्य और अनित्य दोनों का दावा समान है। 

( ग ) अजुपसंहारी ( ]ए००-(007० ०४४० )--जिस हेतु को न तो 
अन्वय ( समान ) दृष्टान्त मिले और न ही व्यतिरेक (असमान [88 0॥|87) 
दृष्टान्त ही, उसे अनुपसंहारी कहते हैं । जैसे--सभी वस्तुएँ क्षणिक हैं क्योंकि वे 


७२ सबेदर्शनसंग्रहे- 
अ्रमेय हैं। यहाँ समान और असमान हृष्टान्त मिलता असंभव है क्योंकि 'सभी 
बस्तुएँ' ही पक्ष के रूप में हैं। कोई दृष्टान्त इससे पृथक्‌ रहे तब तो ? और पक्ष 


स्वयं दृष्टान्त होगा ही नहीं । यद्यपि यहाँ पक्ष का दोष है परन्तु हेतु के कारण 
ही अनुमान में निष्कर्ष निकलता है अतः यह भी हेत्वाभास ही है । 


(२) विरुद्ध ( ()07078५00079 १४४00॥० )- जिस हेतु का सम्बन्ध 
साध्य से बिल्कुल ही त रहे, उलटे जो साध्याभाव के द्वारा व्याप्त हो--वही 
विरुद्ध हेतु है। ऐसे हेतु से साध्य की सिद्धि तो होती नहीं उसके अभाव की 
सिद्धि हो जाती है अर्थात्‌ ठीक उलटा निष्कर्ष निकलता है। 'शब्द नित्य है 
क्योंकि यह उत्पन्न होता है'--इस उदाहरण में 'उत्पन्न होना' ( हेतु ) साध्य 
( नित्य ) का ठीक विरुद्ध है, उससे शब्द की अनित्यता हो सिद्ध हो जायगी । 
कारण यह है कि उत्पत्ति और अनित्यता [ साध्याभाव ) में व्याप्ति-संबन्ध है । 
इसी प्रकार ये उदाहरण भी होंगे--वायु भारी है. क्‍योंकि यह खाली है, यह 
थोड़ा है क्योंकि इसे सींगें हैं, इत्यादि । सब्यभिचार साध्य की सिद्धि में 
असफल रहता है जब कि विरुद्ध उसे असिद्ध कर देता है या इसके अभाव को 
सिद्ध करता है । 

(३ ) प्रकरणसम या सत्प्रतिपक्ष (00]00880।९ ]8०४७४०॥)- - जिस 
हेतु से किसी पक्ष पर किसी साध्य का साधन हो सके और दूसरे हेतु से उसी 
पक्ष पर ठीक साध्य के अभाव की भी सिद्धि हो जाये तो वह हेतु प्रकरणसम 
है। दूसरे शब्दों में उस हेतु का प्रतिपक्षी या विरोध करने वाला हेतु भी रहता 
है जो उलटी बात भी सिद्ध कर सकता है। ( प्रतिपक्ष > प्रतिहेतु (०००६९ 
]3०88०॥, सत्‌ ८ है। ) प्रकरण का अर्थ है प्रक्रिया अथवा विचार । विचार 
या प्रकरण की जब आवश्यकता पड़ती है तब वादी या प्रतिबादी, जो भी 
रहें, अपने मतलब की सिद्धि के लिए कोई हेतु रखते हैं । यदि हेतु तिर्णायक्र 
( शुद्ध ) हुआ तो प्रकरण समात्त हो जाता है । यदि हेतु सत्प्रतिपक्ष हुआ, हेतु 
का प्रतिठम्द्दी हेतु साध्य से उलठी बात की सिद्धि के लिए तैयार रहा, तब निर्णय 
तो होगा ही नहीं-प्रकरण चलता रहेगा । इस प्रकार प्रकरण के समान ही 
एक और प्रकरण ले आनेवाले हेतु को प्रकरणसम हेतु कहते हैं। उदाहरण के 
लिए-- 

शब्द नित्य है क्योंकि इसमें नित्यधर्म की प्राप्ति होती है । 
तो, ठीक इसी तरह-- 
शब्द अनित्य है क्योंकि इसमें अनित्य धर्म मिलते हैं । 
नृत्य धर्म का मिलना! सत्प्रतिपक्ष हेतु है क्‍योंकि साध्याभाव को सिद्ध करने 


- ४७३ 


वाला प्रतिपक्षी हेतु भी तैयार है--अनित्य घर्म का मिलना!। अन्य 
उदाहरण है-- 
शब्द नित्य है क्योंकि यह श्रवणीय है, 
तथा, शब्द अनित्य है क्योंकि यह कृतक ( 87४0७) ) है। 

पहली दशा में दृष्टान्त के रूप में 'शब्दत्व' दिया जा संकता है जब् कि दूसरी 
दछश्शो में घट पट आदि दिये जा सकते हैं । व्याप्ति भी दोनों में प्रथक्‌ होगी । 
अतः 'श्रवणीय होना' यह प्रथम हेतु प्रकरणसम या सत्प्रतिपक्ष है क्योंकि एक 
दूसरे हेतु से साध्याभाव की सिद्धि होती है। विरुद्ध हेतु साध्याभाव की सिद्धि 
स्वयं ही करता है, जब कि सत्प्रतिकक्ष हेतु साध्याभाव की घ्िद्धि एक दूसरे 
हेतु से कराता है । 


(४ ) असिद्ध या साध्यसम--( (7ए(70०ए९१ 0४॥00॥० )--साध्य 
की सिद्धि के लिए सिद्ध हेतु को आवश्यकता पड़ती है। यदि वह अपने आप 
सिद्ध न हो तो साध्य को क्‍या सिद्ध करेगा, स्वयमेव साध्य बत जायगा। इसीलिए 
इसे साध्यसम ( साध्य के समान ही सिद्धि की अपेक्षा रखने वाला ) कहते हैँ। 
जब गलती से किसी अनुमान-वाक्य ( एए७ए३6 ) में कोई हेतु मान लिया 
जाता है तब असिद्ध होता है। उदाहरण के लिए--आकाश-कमल में सुगन्ध 
है क्योंकि यह कमल है, अन्य कमल जिस प्रकार के हैं यहाँ हेतु ( आकाश- 
कमल ) की व्यावहारिक सत्ता ( ]0008 ४५870 ) नहीं, क्योंकि आकाश में 
कमल होता नहीं । इसके तीन भेद होते हैं । 


(क ) आश्रयासिद्ध (४०-९४ं8४९॥४ 80९०७ )--'आंकाश 
कमल सुगन्धित है क्योंकि इसमें कमलत्व है जैसा कि सरोवर के कमलों में 
होता है'--यहाँ आश्रय ( 370[९०४ ) ही असिद्ध है जिससे हेतु ( कमलत्व ) 
व्यर्थ ( (७०७ ) हो जाता है क्योंकि पक्ष और हेतु में कोई सम्बन्ध नहीं है । 

(ख ) स्वरूपासिद्ध ( ००-९६ ४६९०४ दि०8७०० )--जब्र हैतु पक्ष 
3७०७ ६९००१ ) में सिद्ध न हो, न रहे, तब स्वरूपासिद्ध हेतु होता है। जैसे-- 
शब्द गुणा है क्योंकि यह चाक्षुष है जैसा कि रूप होता है।” यहाँ का हेतु 
( चाश्लुषत्व ) शब्द में नहीं मिलता क्योंकि शब्द श्रवरोन्द्रिय से गृहीत ( श्रावण ) 
होता है । इस तरह का हेतु पक्षधर्मंता के ज्ञान का विरोधी होता है ! 

( ग ) व्याप्यत्वासिद्ध ( घुणा-९डां४४शा५. ()00९0077(88९९ )-- 
जिस हेतु में कुछ उपाधि ( (00वें पध०ा दत्त )' लगी हुई होती है, वही 
व्याध्यत्वासिद्ध है। नाम के अनुसार इस भ्रकार के हेतु में हेतु और साध्य के 
बीच होनेवाली व्याप्ति असिद् रहती है। उपाधि साध्य को तो ब्याप्त करती है 


। ४७४ सबेदर्शनसंग्रहे-_ 


किन्तु हेतु को वह व्याप्त नहीं कर पाती । उदाहरण के लिए--पर्वत धृमवान्‌ 
है क्योंकि वह अग्नि से युक्त है। यहाँ 'अग्नियुक्त होना” हेतु है जो सोपाधिक 
है। यहाँ उपाधि है--आद्र इन्धन का संयोग । दूसरे शब्दों में, अग्नियुक्त 
पदार्थ तभी धूमवान्‌ हो सकते हैं जब उनमें भींगा जलावन ( #५९] ) रहे । 
“आद्रेन्धनसंयोग” ( उपाधि ) यहाँ साध्य को व्याप्त करता है किन्तु हेतु ( अग्नि ) 
को व्याप्त नहीं कर पाता । उपाधि के विषय में चार्वाक-दर्शन में हम विस्तृत- 
विवेचना कर चुके हैं । 


(५ ) कालातीत या बाधित ( #७]४७ ॥0९४७०॥ )--जहाँ साध्य के 
अभाव की सिद्धि किसी दूसरे प्रमाण से ( अनुमान को छोड़कर किसी प्रमाण से ) 
हो वहाँ बाधित हेतु होता है। जैसे--अग्नि अनुष्णा ( शीतल ) है क्‍योंकि यह 
द्रव्य है। यहाँ 'शीतलता? साध्य है उसका अभाव उष्णता है जिसका निर्णाय 
स्पशैन-प्रत्यक्ष से होता है। द्रब्यों ( हेतु ) में केवल एक द्रव्य ही है ( तेजस्‌ ) 
जो उष्ण होता है। भाठ द्रव्यों को शीतल पाकर कोई नवम द्रव्य --अग्नि--को 
भी शीतल सिद्ध करना चाहता है परल्तु अनुभव ( प्रत्यक्ष ) से वह उष्ण सिद्ध 
हो जाता है। दूसरा उदाहरण--चीनी खट्टी है क्योंकि इससे अम्लता उत्पन्न 
होती है ।# 

अनुमान में हेत्वाभासों का बड़ा महत्त्वपूर्णा स्थान है क्‍योंकि वादी-प्रतिवादी 
के शास््रार्थ में हेतु या कारण की शुद्धिपर ध्यान देना परम आवश्यक है। पंभव 
है कि ऊपर से देखने में हेतु शुद्ध लगता हो परन्तु वह हेत्वाभास हो । भारतीय 
तकशाख्र में दोषों के प्रकरण में केवल हेतु का ही गला पकड़ा जाता है जब कि 
यूनानी तकंशास्त्र में अन्य पदों ( पक्ष, साध्य ) की भी शुद्धता की परीक्षा होती है। 


शब्दबत्तिव्यत्ययेन प्रतिषेधदेतुछछलम्‌। तत्तिविधम्‌ । अभि- 
धानतात्पर्योपचारवृत्तिव्यत्ययभैदात्‌ । 


शब्द की विभिन्न वृत्तियों ( अर्थोत्पादक दक्तियों ) को उलटकर जिसके द्वारा 
किसी की बात का विरोध किया जाय वही छल ( (२४७७।७ ) है। [ न्‍्याय- 
सूत्र के अनुसार, किसी छाब्द के वैकल्पिक अर्थों के आधार पर वक्ता की उक्ति 


का खण्डन करना छल है। वक्ता किसी विशेष अर्थ में किसी शब्द का प्रयोग 


* साध्याभाव का निश्चय चूँकि प्रत्यक्ष से ही हो जाता है इसलिए हेतुवाक्य 
की कोई आवश्यकता नहीं रहती, उसके उच्चारण के पूर्व ही कार्य हो जाता है । 
इस तरह हेतु का काल ( कार्यकाल ) पहले ही बीत जाता है और इसे 
कालातीत कहते हैं । 
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करते हुए कोई बात कह रहा है। उसी समय छलवादी उस छाब्द का दूसरा 
अर्थ लगाकर कहता है कि ऐसा केसे होगा ? ] 

छल के तीन भेद हैं--अभिधानवृत्ति ( (7070ए०॥॥४0 शक्ति ) का व्यत्यय 
( उलटना ), तात्परय॑वृत्ति (?घएए०७५) का व्यत्यय तथा उपचारवृत्ति ( लक्षणा 
[09 ०8४४ण ) का व्यत्यय ।.[ अभिधानृत्ति के व्यत्यय से छल तब होता 
है जब किसी वाक्य में ऐसा शब्द दिया जाय जिसके कई वाच्याथ्थ या मुख्या्थ 
हों तथा उसके दूसरे अर्थ को दृष्टि में रखते हुए वाक्य का लरडन करें। इसे 
ही न्यायसूत्र में वाबछल ( (२०४७०७०७ ० & ]९70 ) कट्दा गया है। जैसे 
कोई कहे कि यह छात्र नव कम्बल से युक्त है। उसके कहने का अभिप्राय है 
'तये कम्बल से! । अब चूँकि 'नव” का अर्थ नौ संख्या भी है, इसलिए छलवादी 
वाक्य काटता है कि इसके पास नव कम्बल कहाँ से आये, इस दरिद्र को तो 
एक भी कम्बल दुलंभ है। तास्पयेबूत्ति के व्यत्यय से होने वाले छल में एक 
ही शब्द के तात्पयं के भेद से कई अर्थ होते हैं तथा एक तात्पर्यार्थ का दूसरे 
तात्पर्यार्थ से प्रतिषेध करते हैं । जैसे--सामान्य अर्थ ( 0७॥९/४| 50॥88 ) 
में कोई कहता है कि ब्राह्मण में विद्या होती है, अब छलवादी उसका तात्पय॑ 
यह समझकर कि सभी ब्राह्मणों में नियमतः विद्या होती है, इस उक्ति का 
निषेध करता है कि ब्राह्मण में विद्या कैसे संभव है, मूख॑ ब्राह्मण भी तो होते 
हैं। इस प्रकार सामान्यार्थ को विशेषार्थ में लेकर छलवादी बात काटता है । 
इसे न्‍्यायपुत्र में सामान्यच्छल कहा गया है। उपचारवूत्ति के व्यत्यय से 
होनेवाले छल में किसी शब्द का लक्ष्यार्थ में प्रयोग देखकर छलवादी उसे 
बाच्यार्थ में लेकर बातें काटता है। जैसे--मंच चिज्ञा रहे हैं; इसका लक्ष्याथ्थ 
है कि मंच पर बैठे-हुए लोग चिल्ला रहे हैं। अब छलवादी इसे बाच्यार्थ में ही 
लेकर कहता है कि अचेतन लकड़ी के बने मंच केसे चिल्ला सकते हैं । ] 


(६- जाति और उसके चौबीस भेद ) 
स्वव्याघातकमुत्तरं जातिः। सा चतुर्विशतिधा । साधम्ये- 
वैधम्योत्कर्पापकर्षवर्ण्यावर्ण्य - विकल्प-साध्य - प्राप्त्यप्राप्ति- प्रसज्ञ- 
प्रतिदृष्टान्तानुत्पत्ति-संशय-प्रकरण - हेत्वथापत्त्यविशेषोपपच््युपल- 


ब्ध्यनुपलब्धि-नित्यानित्य-कार्यसमभेदात्‌ । 

अपने आपका विनाश करनेवाले उत्तर को जाति कहते हैं। [ गौतम के 
अनुसार--साधम्य॑ या वैधम्य॑ के आधार पर किसी का विरोध करना जाति है। 
कैसे कोई वादी कहता है कि आत्मा निष्क्रिय है क्योंकि यह आकाश की तरह 


४७६ सर्वेदशनसंग्रहे- 
व्यापक है। अब उसका प्रतिपक्षी उत्तर देता है कि यदि आत्मा आकाश की तरह 
व्यापक होने के कारणा निष्क्रिय है तो वह घट की तरह अवयवसमूह होने के 
कारण सक्रिय क्यों नहीं है ? वादो की उक्ति में साधम्यँ से व्याप्ति-संबंध है पर 
प्रतिपक्षी की उक्ति में नहीं । व्यापक्र पदार्थ निष्क्रिय हैं, किन्तु अवयवसमूह के 
लिए सक्रिय होना आवश्यक नहीं । | 

जाति के चौबीस भेद हैं--साधम्यंसम, वेधम्यंसम, उत्कषंसम, अप- 
कसम, वरयंसम, अवशणर्यंसम, विकल्पसम, साध्यसम, प्राप्तिसम, अप्रातिसम, 
प्रसंगसम, प्रतिदृष्टान्तसम अनुत्पत्तिसम, संशयसम, प्रकरएसम, हेतुसम, अर्था- 
पत्तिसम, अविशेषसम, उपपत्तिसम, उपलब्त्रिसम, अनुपलब्धिसम, नित्यसम, 
अनित्यसम तथा कार्यसम । 


विशेष--जाति के चौबीस प्रकारों का वर्णन गौतम ने पंचम अध्याय के 
प्रथम आह्लिक में अलग-अलग सूत्रों में किया है। इनमें प्रत्येक में 'सम” का 
प्रयोग बतलाता है कि जातियों में साधम्यं आदि की समानता का प्रदर्शन किया 
जाता है--किसी में वैधम्य॑ की तुलना होती है, किसी में उत्कर्ष की, तो किसी 

में नित्य की ही । 

(१ ) साधम्येसम जाति में साधम्य॑ में दिये गये उदाहरण से युक्त वाद 
( 372०7९॥६ ) का विरोध किया जाता है तथा विरोधी पक्ष उसी प्रकार के 
उदाहरण का प्रयोग करता है जिस तरह का उदाहरण वादी ने दिया है। 
कोई वादी शब्द की अनित्यता सिद्ध करने के लिए इस प्रकार का वाद रखता 
है-- शब्द अनित्य है क्योंकि यह उत्पन्न होता ( कृतक ) है जेसे घट । दूसरा 
व्यक्ति निम्न जाति के द्वारा उसका विरोध करता है--शब्द नित्य है क्योंकि 
यह अमूत्त है जेसे आकाश । वादी और विरोधी दोनों के उदाहरण एक प्रकार 
के हैं अर्थात्‌ साधम्यं के उदाहरण हैं। वादी अनित्य घट के साथ छाब्द का 
साधर्म्य दिखाकर ( क्योंकि दोनों कृतक हैं ) शब्द को अनित्य सिद्ध करता है, 
प्रतिपक्षी नित्य आकाह्य के साथ छब्द का साधम्ये दिखाकर ( क्योंकि दोनों 
अमूत॑ हैं ) शब्द को नित्य सिद्ध करता है। दोनों ओर साधम्य॑ के ही उदाहरण 
हैं । किन्तु प्रतिपक्षी का विरोध-पक्ष जाति है क्योंकि अमूर्त ( हेतु ) और नित्य 
( साध्य ) में साहचरयय या व्याप्ति होना कोई आवश्यक नहीं । 

(२ ) वेधम्यसम जाति में वैधम्य॑ के उदाहरण से युक्त वाद का विरोध 
प्रतिपक्षी करता है तथा वह अपने विरोध-पक्ष में वेधम्यं का ही उदाहरण देता 
है। वेधम्यं के उदाहरएा की समानता के कारण इसे वैधम्यंसम कहते हैं । वादी 
का कथन है--शब्द अनित्य है क्‍योंकि यह इतक ( 7०0७० ) है, जो 
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अनित्य नहीं वह कृतक नहीं है जैसे आकाश । अब प्रतिपक्षी कहता है--शब्द 
नित्य है क्योंकि यह अमूर्त हैं, जो नित्य नहीं वह अमूुर्त नहीं है जैसे घट । दोनों 
स्थानों पर वैधम्यं के उदाहरण हैं, जिनको लेकर समता है ! वादी शब्द और 
अनित्यहीन आकाश के चैधम्य के आधार पर शब्द को अनित्य सिद्ध करता है 
जब कि प्रतिपक्षी शब्द और अमृतंहीन ( मुर्त ) घट के वैधम्यं के आधार पर 
शब्द को नित्य सिद्ध करता है। प्रतिपक्षी का विरोध करना जाति है। गौतम 
का कहना है कि इन दोनों जातियों का उत्तर भी हो सकता है। गोत्व के 
कारण जैसे गौ की सिद्धि होती है उसी प्रकार हेतु और साध्य का संबंध भी 
साधम्य॑ या वैधम्य॑ से सिद्ध किया जा सकता है और जाति का निवारण हो 
सकता है ( देखिये ५१।३ )। 


(३) उत्कर्षसम जाति उसे कहते हैं जब वादी किसी उदाहरण के 
आधार पर अपना वाद प्रस्तुत करे और उसका विरोध प्रतिवादी किसी अधिक 
उत्कृष्ट विशेषणों से युक्त उदाहरण ( ड्िड्ा।.08 ॥द्चणंगरए्र 80400 
०787:80(९०) के आधार पर करे। जैसे वादी का कघन--शब्द अनित्य है क्योंकि 
यह कृतक है जैसे घट | अब प्रतिवादी कहता है--शब्द अनित्य तथा मूर्त है 
है क्योंकि यह कृतक है जेंसे घट ( जो अनित्य तथा मूर्त॑ भी है )। प्रतिवादी का 
यह तक है कि यदि शब्द को घट की तरह अनित्य मानते हैं तो घट ही की 
तरह वह मूतं भी है। यदि मूतं नहीं मानते हैं तो घट की तरह अनित्य भी न 
मानें । यहाँ दोनों पक्षों के वादों की समता उदाहरण के उत्कृष्ट गुण के आधार 
पर दिखाई गई है । यह उत्कृष्ट गुण उदाहरण में है तथा पक्ष ( 5प्रणुं४०७ ) 
पर आरोपित हुआ है। 

(४ ) अपकर्षसम उसे कहते हैं जहाँ वादी के द्वारा दिये गये उदाहरण 
से युक्त बाद का विरोध प्रतिपक्षी वैसे वाद से करे जिसके उदाहरण में कुछ 
धर्म का अपकर्ष दिखाया जाय । जैसे वादी के द्वारा दिये गये उपयुक्त उदाहरण 
में प्रतिपक्षी कहे कि शब्द अनित्य किन्तु अश्वाव्य है क्योंकि यह झृतक है जैसे 
घट ( जो अनित्य तो है पर अश्राव्य है )। प्रतिपक्षी का तर्क॑ है कि यदि घट के 
आधार पर आप ढछाब्द को अनित्य मानते हैं तो घट की तरह ही उसे अश्राव्य भी 
मानें । यहाँ श्राव्यत्व-घर्म का अपकर्ष दिखलाया गया है । 


(५ ) वण्येसम जाति में वादी के द्वारा दिये गये उदाहरण का विरोध यह 
कह कर किया जाता है कि उदाहरण का धर्म भी उसी प्रकार प्रदर्शनीय है 
जिस प्रकार पक्ष का धर्म । वादी कहता है--शब्द अनित्य है क्‍योंकि कृतक है 
जैसे घट । प्रतिवादी द्वारा खण्डन होता है--घट अनित्य है क्योंकि क तक है जैसे 


्््ापरत्रॉौॉ्म््म्ज््ज्जन 


सबदर्शनसंग्रहे- 


है ६0 


शब्द । प्रतिवादी का तक॑ है कि यदि शब्द की अनित्यता का प्रदर्शन कर रहे 
हैं. तो उदाहरण के रूप में दिये गये घट का प्रदर्शन क्यों नहीं करते ? दोनों ही 
तो कृतक हैं । शब्द का उत्पादन तालु, ओोष्ठ आदि के व्यापार से होता है जब 
कि घट का उत्पादन कुम्भकार आदि के व्यापार से होता है। पक्ष और 
उदाहरण दोनों की वएयंता ( (२४९४४४०7७७|७ (29878०॥७/ ) की समानता 
दिखलाई जाती है । 

(६ ) अवण्यसम जाति का अर्थ है कि जब वादी के उदाहरण पर यह 
आरोप लगाते हुए उसके वाद का खंडन करें कि पक्ष का धर्म उदाहरण के धर्म 
की तरह ही अवरांनीय या सिद्ध है। वराय॑ंसम में जो वादी और प्रतिवादी के तके 
हैं उनमें जब प्रतिवादी यह कहे कि यदि हष्टान्त के रूप में दिये गये घट में 
आप अनित्यता को अवर्य॑ या सिद्ध मानते हैं तो शब्द की अनित्यता भी 
अवएय॑ या सिद्ध क्‍यों नहीं मानते ? दोनों ही तो उत्पन्न हैं। उसका तात्पये 
यह है कि अनित्यता सिद्ध करने के लिए किसी वाद को व्यर्थ माना जाय । 
इस प्रकार पश्न और दृष्टान्त में अवश्यंता या सिद्धि को लेकर समानता है । 

(७ ) विकल्पसम जाति वह है जिसमें प्रतिवादी किसी वाद का खंडन 
करने के लिए पक्ष और हृष्टान्त ( उदाहरण ) पर वैकल्पिक धर्मों का आरोप 
करें। वादी के उपयुक्त वाद पर प्रतिपक्षी कहता है--शब्द नित्य और निराकार 
है क्योंकि यह उत्पन्न होता है जेसे घट (जो अनित्य और साकार है )। 
प्रतिवादी का कहना है कि घट और छाब्द दोनों कृतक हैं किन्तु एक साकार है 
दूसरा निराकार। इसी सिद्धान्त पर एक ( घट ) अनित्य तथा दूसरा ( शब्द ) 
नित्य क्‍यों नहीं माना जाय ? दोनों पक्षों के तकों की समानता पक्ष और दृष्टान्त 
पर आरोपित वैकल्पिक धर्मों को लेकर दिखलाई गई है। 

( ८ ) साध्यसम जाति वह है जिसमें पक्ष और हृष्टान्त के पारस्परिक 
संबन्ध को लेकर किसी वाद का खएडन हो | वादों का कथन है--छाब्द अनित्य 
है क्योंकि यह कृतक है, जेंसे घट। प्रतिवादी कहता है--घट अनित्य है क्योंकि 
यह कतक है जेसे शब्द | शब्द और घट दोनों कृतक होने के कारण सिद्धि की 
अपेक्षा रखते हैं। शब्द को घट के दृष्टान्त से अनित्य सिद्ध करते हैं, घट को 
शब्द के हृष्टान्‍्त से । घट को छाब्द के हृष्ठान्त से श्रावंश भी सिद्ध कर सकते हैं। 
फल यह होगा कि निरणंय नहीं होगा--न तो नित्यता सिद्ध होगी न अनित्यता । 
अत: पक्ष और दृष्टान्त में अन्योन्याश्रय दोष लगाकर निर्णत्र रोक लेते हैं । 

( ९ ) प्राप्तिसम जाति उसे कहते हैं जिसमें हेतु और साध्य के सहचार- 
संबंध पर आधारित बाद का विरोध उसी प्रकार के बाद से किया जाय । ऐसी 
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स्थिति में चू'कि हेतु साध्य से पृथक्‌ करके समझा नहों जा सकता, इसलिए जाति 
प्राप्ति ( सहचार ) सम कहलाती है। वादी पर्वत में अम्रि सिद्ध करने के लिए 
तर्क॑ करता है-पर्वत अभ्नि से युक्त है क्योंकि वहाँ धूम है जैसे रसोईघर में । 
अब प्रतिवादी कहता है--र्वंत धूमवान्‌ है क्योंकि वहाँ अम्नि है जैसे रसोईघर 
में | प्रतिवादी का अभिप्राय यह है कि अभि और घूम के संबन्ध का पार्थंक्य 
न रहने के कारण धरम साधन है कि साध्य, यह निश्चय करना कठिन है। उसके 
अनुसार धूम भी साधन के रूप में रखा जा सकता है। अतः साध्य और साधन 
का सहचार देखकर किसी के वाद को रोक देना प्राप्तिसम है । 


(१० ) अप्राप्तिसम जाति उसे कहते हैं जहाँ साध्य और साधन के 
असंबंध के आधार पर किसी वाद का विरोध करें । पूर्व उदाहरण में प्रतिवादी 
का यह यूछना है कि क्या धूम को हेतु मान सकते हैं चूँकि वह अभियुक्त स्थानों 
में अनुपस्थित है? किन्तु ऐसा सोचना गलत होगा । साध्य से बिना सम्बन्ध हुए 
हेतु कभी भी पक्ष की सिद्धि नहीं कर सकता । अपनी पहुँच के बाहर की चीजों 
को प्रकाश प्रकाशित नहीं कर पाता । यदि साध्य से अप्तंबद्ध हेतु साव्य को 
सिद्धि कर ले तो अभि भी हेतु हो सकती है। इस प्रकार दोनों के परस्पर 
असंबंध से वादी की उक्ति रोकी जाती है। 


( ११ ) प्रसंगसम जाति वहाँ होती है जहाँ वादी की उक्ति को रोकने के 
लिए वादी के द्वारा दिये गये साधन ( हेतु ) को सिद्धि के लिए पुनः दूसरे साधन 
की आवद्यक्रता बतलाई जाती है, पुनः उस साधन की सिद्धि के लिए दूसरे 
साधन की सिद्धि--इस प्रकार अनवस्था का प्रसंग लाया जाता है। वादी को 
उक्ति--शब्द अनित्य है. क्योंकि यह कृतक है जैसे घट । प्रतिवादी पूछता है कि 
घट को आप कैसे अनित्य मानते हैं इसके लिये दूसरे साधन की जरूरत है। 
इस प्रकार इसमें अनवस्था का प्रसंग लाकर “शब्द की अनित्यता' की सिद्धि 
असंभव कर देते हैं । 

( १२ ) प्रतिदृष्लान्तसम जाति तब होती है जब विरोधी दृष्टान्त देकर 
बादी का विरोध किया जाय । कोई वादी शब्द की अनित्यता सिद्ध करने के 
लिए घट का दृष्टान्त देता है तो प्रतिवादी उसकी नित्यता सिद्ध करने के लिए 
आकाझ्ष का हृष्टान्त देता है। यदि आकाश के हृष्टान्त का खंडन क्रंगे तो घट 
के दृष्टान्त का भी विरोध किया जा सकता है। 


(१३ ) अलुत्पक्तिसम जाति का अर्थ है कि जब तक पक्ष की उत्पत्ति 
नहीं हो जाती तब तक साध्य को सिद्ध करने वाला साधन काम में नहीं ल'्या 
जा सकता--इस आधार पर ही वांदी की उक्ति का विरोध कर देते हैं। वादी 


४८० सबंदशनसंग्रहे- 


कहता है--शब्द अनित्य है क्‍योंकि यह प्रयत्न से उत्पन्न होता है जैसे घट। 
अब प्रतिवादी जाति के द्वारा विरोध करता है--छाब्द नित्य है क्‍योंकि यह 
प्रयत्त से उत्पन्न नहीं होता जेसे आकाश | प्रतिवादी का अभिप्राय यह है कि 
वादी की उक्ति में जो अयत्नोत्पाद्य' ( कृतक ) हेतु दिया गया है वह तब तक 
काररा ( हेतु ) के रूप में नहीं दिया. जा सकता जब तक पक्ष ( छाब्द ) की 
उत्पत्ति नहीं होती । कारण यहाँ 'प्रयल्” है, कार्य 'शब्द” | कारण के बाद 
ही तो कायं होता है--हेतु तब तक शुद्ध नहीं होगा जब तक पक्ष की उत्पत्ति 
नहीं हो, पर यहाँ विषमता हो जाती है । पक्ष अभी आया नहीं और उधर पक्ष 
का ही कारण हेतु ( प्रयत्त ) रख दिया गया। खंडन का फल यह हुआ कि 
शब्द को नित्य मानना पड़ेगा । 


( १४ ) संशयसम जाति में वादी का विरोध इस आधार पर किया जाता 
है कि दृष्टान्त तथा सामान्य ( (४७॥७७ ) दोनों के समान रूप से इन्द्रियग्राह्म 
(ऐन्द्रियक) होने के कारणा, उनके नित्य और अनित्य दोनों प्रकार की वस्तुओं का 
साधम्य॑ देखकर संशय होता है। वादी की उक्ति हैकि कृतक होने से घट की तरह 
दब्द अनित्य है। अब प्रतिवादी संशय करता है--शब्द नित्य या अनित्य है 
क्योंकि यह इच्द्रयग्राह्म है. जेंसे घट या घटत्व । प्रतिवादी कहता है कि कृतक 
होने से कारण ( शब्द और घट में कृतकत्व का साधम्य॑ देखकर ) शब्द अनित्य 
है जब कि इन्द्रियग्राह्म होने के कारएणा घटत्व की तरह शब्द नित्य है, यह सन्देह 
होता है । बादी का विरोध तो हुआ । 


(१५ ) प्रकरणसम वह जाति है जिसमें दोनों पक्षों (नित्य और अनित्य) 
के साधम्यं (या वैधम्य॑ ) से वादी का विरोध करते हैं। वादी उपयुक्त रीति 
से शब्द को अनित्य सिद्ध करता है जब कि प्रतिवादी कहता है कि शब्द नित्य 
है क्‍योंकि यह श्रवणीय है जैसे शब्दत्व | प्रतिवादी कहता है कि शब्द की 
अनित्यता सिद्ध नहीं हो सकती क्योंकि हेतु ( श्रवणीयता ) शब्द तथा शब्दत्व 
दोनों में ( जो क्रशः अनित्य और नित्य हैं ) साधम्य॑ रखता है तथा यह 
वही शात्लार्थ आरंभ करता है जिसके साधन के लिए इसका प्रयोग हुआ था । 
'श्रवशीयता'-हेतु छब्द को अनित्य सिद्ध करने ने लिए प्रयुक्त हुआ और उलटे 
यह नित्यानित्य का विवाद खड़ा कर देता है। 

(१६ ) द्ेतुसम ( या अहेतुसम ) जाति में हेतु को तीनों कालों में असिद्ध 
करके वादी का विरोध करते हैं। वादी की उक्ति--शब्द अनित्य है क्योंकि 
यह कृतक है जेंसे घट । अब प्रतिवादी कहता है कि हेतु साध्य के पहले हुआ 

. कि पीछे कि साथ-साथ ? यदि हेतु ( कृतकत्व ) साध्य ( अनित्य ) के पहले 


ध्ु८१ 


हुआ तब तो हेतु का नाम ही पड़ना कठिन है। साधन ( हेतु ) के समय यदि 
साध्य ही नहीं रहा तो साधन होगा किसका ? यदि हेतु साध्य के बाद आता 
है तब तो हेतु की आवश्यक्रता द्वी नहीं क्योंकि साध्य तो पहले से है ( "सिद्ध 
है )। यदि हेतु और साध्य एक ही साथ आयें तत्र तो गाय की बायीं-दायीं 
सींग के समान संबद्ध रहने से साध्य-साधन का संबंध नहों रह सकेगा । यह जाति 
वास्तव में कारक ओर ज्ञापक हेवुओं को एक समझने के कारण उत्पन्न होती है। 


( १७ ) अ्थीपत्तिसम वह जाति है जिसमें विरोधीदल अर्थापत्ति (अन्यथा 
असिद्धि का आभास ) के द्वारा वादी का खंडन करता है। वादी की उपयुक्त 
उक्ति का विरोध प्रतिबादी यों करता है--शब्द को यदि अनित्य मानते हैं तो अर्थ 
से ही ज्ञात होता है क्रि शब्द के अतिरिक्त सभी चीजें नित्य हैं। घट का 
दृष्टान्त भी तो नित्य ही है फिर आप इसे अनित्य की सिद्धि के लिए क्यों रखते 
हैं ? तब अर्थापत्ति से, शब्द नित्य है क्योंकि यह आकाश की तरह अमृत है-- 
यह सिद्ध हुंआ । 

( १८ ) अविशेषसम जाति वहाँ होती है जब वादी का विरोध इस 
आधार पर करते हैं कि यदि पक्ष और दृष्टान्त में समता ( अविशेष 3 08९708 
्॑ मैछा'शा०० ) है तो सभी पदार्थों के साथ भी समता ( अविशेष ) 
दिखलाई जा सकती है । यदि छाब्द ( पक्ष ) और घट ( दृष्टान्त ) में कृतकत्व 
के चलते समता है तो प्रमेयत्व के चलते छाब्द के साथ सभी पदार्थों की भी 
समता दिखाई जा सकती है। सब तो तब के सब पदार्थ नित्य या अनित्य कुछ 
भी किये जा सकते हैं । 

(१९ ) उपपत्तिसम जाति वह है जिसमें पृथक्‌-पृथक्‌ हेतुओं से साध्य 
और उसके विरोध दोनों की सिद्धि की जा सके। यदि कृतक होने के कारण 
शब्द अनित्य है तो अवयवरहित होने के कारण वह नित्य क्यों नहीं हो सकता ? 
पहले बाद में घट दृष्टान्त होगा, दूसरे में आकाश । 


( २० ) डउपलब्धिसम जाति उसे कहते हैं जिसमें वादी का खंडन करने 

के लिए यह कहा जाता है कि आपके द्वारा निदिष्ट कारए के अभाव में भी दूसरे 

« कारणों से ( प्रत्यक्षादि से) हम साध्य का ज्ञान पा लेते हैं। वादी की यह 
उक्ति कि पर्वत धूम के कारण अभिमान्‌ है, खंडित हो सकती है कि धूम के बिना 
भी आलोक आदि देंखकर हम अग्नि का पता लगा लेते हैं । शब्द को अनित्य 
सिद्ध करने के लिए 'कृतकत्व' हेतु देने की आवश्यकता नहीं, उसके बिना भी हवा 

के झकोरे से पेड़ों की डालों को टूटते देखकर शब्द की अनित्यता सिद्ध होती 


३१ स॒० सं० 


ध्रपरे सर्वेदशेनसंग्रहे- 


है| शब्द हुआ और समाप्त। एक कार्य का एक ही कारण होता है , ऐसी 
धारणा है, इसीलिए यह जाति लगती हैं। 

(२१ ) अल्भुपलब्धिसम वह जाति है जिसमें किसी वस्तु की अनुपर्लब्धि 
( पिणा-एभाण्शए0०० अप्रत्यक्ष ) देखकर उस वस्तु का अभाव सिद्ध करनेवाले 
बाद का खण्डन (उसके विरुद्ध पिगमन की सिद्धि) अनुपलब्धि की भी अनुपलब्धि 
दिखाकर करते हैं। नेयायिक ( वादी ) कहता है कि शब्द को ढेंकनेवाला कोई 
आवरणा नहीं हैं क्योंकि हम उसे नहीं पाते (२२१८) | अब प्रतिवादी कहता है 
कि आवरण है क्‍योंकि इसके अप्रत्यक्ष का प्रत्यक्ष नहीं होता । प्रतिवादी के 
अनुसार यदि किसी वस्तु के अप्रत्यक्ष से वस्तु का अभाव सिद्ध हो जाय तो 
उसके अप्रत्यक्ष का प्रत्यक्ष न होने से वस्तु की सत्ता अवश्य सिद्ध दो जायगी। 
तदनुसारः शब्द को अनित्य नहीं मानें । 

(२२ ) नित्यसम जाति वह है जिसमें धर्म के नित्यत्व और अनित्यत्व 
इन दो विकल्पों के द्वारा धर्मी को नित्य सिद्ध करते हुए वादी का खणशडन करते 
हैं। नैयायिक सिद्ध करते हैं कि शब्द ( धर्मी ) अनित्य है। अब प्रतिवादी पूछता 
है कि शब्द का यह अनित्य-धर्म स्वयं नित्य है या अनित्य ? यदि नित्य है तो 
धर्मी के बिना धर्म की स्थिति असम्भव है इसलिए धर्मी ( शब्द ) की भी 
नित्यता माननी पड़ेगी । यदि अनित्य हैं तो इसका अर्थ यही हुआ कि शब्द की 
अनित्यता अनित्य है अर्थात्‌ शब्द नित्य है। किसी प्रकार भी शब्द की नित्यता 

सिद्ध हो जाती है । 

( २३ ) अनित्यसम जाति वह हैं जब कुछ वस्तुओं की समता देखकर 
उनसें समान धर्म की सिद्धि करके सभी वस्तुओं को अनित्य मान लें। यदि 
कृतक होने के कारण घट के साधम्यें से शब्द को आप लोग अनित्य मानते हैं तो 
प्रमेयल्व ( िए7०ज़७एं।09 ) होने के कारण घट के साधम्य॑ से सभी वस्तुएँ 
ही अनित्य हो जायेंगी । इस प्रकार सभी वस्तुओं को अनित्य मानने का दोष 
लगा कर जाति के द्वारा छब्द की अनित्यता का खण्डन करते हैं। 

( २४ ) कार्येसम जाति उसे कहते हैं. जहाँ किसी प्रयत्न के अनेक कार्य 
( परिणाम शिटि० ) दिखाकर किस वाद का खणडन करते हैं। वा दी कहता 
है कि शब्द अनित्य है क्योंकि यह प्रयत्त का परिणाम है। अब प्रतिवादी कहता 
है कि प्रयत्त के काय॑ दो प्रकार के हैं--( १) असत्‌ वस्तु की उत्पत्ति जैसे 
घट और ( २ ) पहले से विद्यमान (सत्‌) वस्तु की अभिव्यक्ति जैसे कूपजल । शब्द 
इन दोनों में किस प्रकार का कार्य है? पहली स्थिति में तो शब्द अनित्य 
रहेगा किन्तु दूसरी स्थिति में नित्यता आ जाती है। इस प्रकार कार्य की 
अनेकता से शब्दानित्यत्व सिद्ध होना कठिन है। 


ह छपरे 


गौतम ने न्यायशास्त्र के पंचम अध्याय के प्रथम आह्लिक में इन जातियों 
की विवेचना करते हुए इनमें दोषों की उद्भावना करने की विधि भी बतलाई है। 
विशेष ज्ञान के लिए वात्स्यायनमाष्य देखें । 


(६ क. निम्नहस्थान और उसके बाईस भेद ) 


पराजयनिमित्त॑ निग्रहस्थानम्‌ । तद्‌ द्वार्विशतिप्रकारम। 
प्रतिज्ञाहानि-प्तिज्ञान्तर-प्रतिज्ञाविरोध-परतिज्ञासंन्यास-हेत्वन्तराथो- 
न्तर-निर्थकाविज्ञाताथो पार्थकाप्राप्तकाल-न्यूनाधिक-पुनरुक्तानलु- 
भाषणाज्ञानाप्रतिभा-विक्षेप-मतालुज्ञा-पर्य जुयो ज्योपेक्षण -निरजुयो- 
ज्यानुयोगापसिद्धान्त-हेत्वाभासमैदात्‌ । / 

अत्र सर्वोन्तर्गणिकस्तु विशेषस्तत्र शास्रे विस्पशो5पि विस्त- 


रभिया न ग्रस्तूयते । 

[ किसी श्ञास्तार्थ में | पराजय प्राप्त करने के जो-जो कारण हैं उन्हें 
निग्रहस्थान ((00०880०॥ 0. ॥७४७पो:७) कहते हैं। ये बाईस प्रकार के हैं-- 
प्रतिज्ञाहानि, प्रतिन्नान्तर, प्रतिज्ञाविरोध, प्रतिज्ञासंन्यास, हेल्वन्तर, अर्थान्तर, 
निन्‍र्थक, अविज्ञातार्थ, अपार्थंक, अप्राप्तकाल, न्यून, अधिक, पुनरुक्त, अननु- 
भाषण, अज्ञान, अप्रतिभा, विक्षेप, मतातनुज्ञा, पर्यनुयोज्योपेक्षण, निरनुयो- 
ज्यानुयोंग, अपसिद्धान्त तथा हेत्वाभास । 

यहाँ इन सब के अवान्तर भेदों का वर्णन विस्तार के भय से प्रस्तुत 
नहीं कर रहे हैं क्योंकि [ न्‍्याय- ] शास्त्र में ये अच्छी तरह से स्पष्ट किये 
गये हैं । 

विशेष--कोई वादी शाख््रार्थ में इसलिए परास्त होता है कि वह निग्रह- 
स्थान के किसी न किसी भेद की चपेट में पड़ जाता है। मध्यस्थों के लिए 
निग्रहस्थान बड़े काम की चीज है कि जब कोई शास्त्रार्थी आँखों में धूल झोंककर 
आगे बढ़ा जा रहा हो तो उसे रोके ! 
ः (१ ) अपनी प्रतिज्ञा का खण्डन होता देखकर उसका निषेतर करने वाली 

अतिज्ञा मान लेना प्रतिज्ञाह्दानि है। शब्द ऐन्द्रियक होने के कारण अनित्य है, 
इस वाद का बिरोध प्रतिवादी करता है कि सामान्य भी तो ऐन्द्रियक है पर 
नित्य है। ऐसा घुनते ही वादी कहता है कि तब शब्द नित्य है। स्पष्ट रूप 
से यह पराजय है। (२) अपनी प्रतिज्ञा का खण्डन देखकर दूसरी प्रतिज्ञा 
मान लेना प्रतिज्ञान्तर है। वादी की प्रतिज्ञा पूर्ववत्‌ है, प्रतिपक्षी ने उसी तरह 


8६४ स्वेदशेनसंग्रहे- 
४ ख़रडन किया | अब वादी महाशय करवट बदलते हैं--सामान्य तो व्यापक 
है, अव्यापक शब्द अनित्य है। स्पष्टतः अपनी प्रतिज्ञा का वादी ने मौका 
देखकर संशोधन कर लिया, पर यह पकड़ा जायगा। (३ ) प्रतिज्ञावाक्य 
और हेतुवाक्य में विरोध होने से प्रतिज्ञाविरोध होता है। द्रव्य गुण से 
भिन्न है क्योंकि इसमें रूप, रस आदि गुणों से भिन्नता नहीं मिलती है। 
प्रतिज्ञावाक्य के अनुसार द्रव्य गुणा से भिन्‍न है जब कि हेतुवाक्य के अनुसार 
द्रव्य गुणा से भिन्‍न नहीं । बहुधा मन और वाणी का संबंध न होने से ऐसी 
बातें निकल पड़ती हैं जहाँ हारने का अवसर आ जाता है। (४) अपनी 
प्रतिज्ञा का खण्डन देखकर अपनी कहो हुई बातों को अस्वीकार करना प्रतिज्ञा 
संन्यास है। शब्द के अनित्य होने की श्रतिज्ञा का किसी ने अच्छी तरह 
खरशडन किया । अब वादी महाशय अपनी प्रतिज्ञा पर ही टूटे कि किसने 
कहा था कि शब्द अनित्य है? मैंने कहा था ? कभी नहीं । (५ ) साधारण 
हेतु के काट दिये जाने पर विशेष प्रकार का हेतु देना हेत्वन्तर है! शब्द 
अनित्य है क्योंकि बाह्यन्द्रिय से प्रत्यक्ष होते योग्य है। अब प्रतिवादी दोष 
दिखाता है कि ऐसा करने पर सामान्य नामक पदार्थ में व्यभिचार होगा 
अर्थात्‌ सामान्य बाह्येन्द्रियप्रत्यक्ष है पर नित्य नहीं। तब हेतु में संशोधन 
करने की आवश्यकता पड़ती है--'सामान्य सें युक्त होने पर' ( सामास्यवच्तवे 
सति ) बाह्यन्द्रियप्रत्यक्ष होने के कारण'””*“* इत्यादि । सायण की ऋग्वेद- 
भाष्यभूमिका में मन्त्रों की प्रामाणिकता दिखाने के समय या व्याप्ति के लक्षण 
देने में नव्यन्याय में इसका बड़ा सुन्दर प्रयोग हुआ है। सूक्ष्मता के लिए या 
शुद्धतम लक्षण देने के लिए इसकी आवश्यकता पड़ती है । 

(६ ) किसी प्रकरण में अप्रासंगिक बातें देना अर्थान्तर है । कोई हेतु का 
प्रयोग करे और हि-घातु ( हिनोति ) में तुन्‌ प्रत्यय करने से धातु को गुण करके 
“हेतु” शब्द की ध्युत्पत्ति समझाने लगे, तो उसे न्‍्याय-शास्त्र में क्‍या कहेंगे ? बहुघा 
वैद्यराज किसी रोग का विवेचन करने के पूर्व अपने वैयाकरण-तत्व का प्रदर्शत 
अवश्य करते हैं। यह अप्रासंगिकता भी पराजय का कारण है। (७) निरर्थक 
अक्षरों का प्रयोग करके तर्क करना निरथेक निग्रहस्थान है जैसे--कचटतप शब्द 
नित्य हैं क्योंकि ये खछठथफ से संबद्ध हैं जेसे गजडदब । इन वर्णांसमूहों का कोई 
मतलब नहीं । ( ८ ) जब वादी ऐसा बोले कि तीन वार कहने पर भीनतो 
परिषद्‌ के सदस्य ( निर्णायकादि ) समझें और न॒प्रतिवादी ही समझे तो उसे 
अविज्ञातार्थ कहते हैं। ऐसा तब होता है जब वादी शलिष्ट, असमर्थ, अप्रतीत 
या भिन्नमाषा के झब्दों का प्रयोग. करता है अथत्रा शब्दों का जल्दी-जल्दी 

उच्चारण करता है। ( ९ ) आकांक्षा, योग्यता आदि से रहित तथा पूर्वापर से 
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असंबद्ध उक्ति को अपार्थक कहते हैं। कोई व्यक्ति परास्त होने के भय से कोई 
उपाय न देखकर बचने के लिए--दश दाडिमानि, षडपूपा: ( दस अनार, छह 
थुए ) या आग से सींचता है आदि--बकने लगता है। ( १० ) प्रतिज्ञा, हेतु 
आदि बाकयों को उलट-पुलट कर रखना अप्राप्तकाल कहलाता है। पंचावयव 
अनुमान के नियम का उल्लंघन करना वास्तव में परास्त होना है। (११ ) 
प्रतिज्ञादि अवयवों में से एकाघ अवयव का प्रयोग व करना न्यून कहलाता है। 
( १२ ) एक से अधिक हेतु या उदाहरण देना अधिक है। एक ही हेतु या 
उदाहरण से साध्य की सिद्धि हो जाने पर भो अधिक का प्रयोग करनेवाला 
हारेगा ही । 


(१३ ) किसी वाक्य का उसी रूप में या प्रकारान्तर से बार-बार कहना 
पुनरुक्त है। हाँ, अनुवाद में कोई दोष नहीं । अनुवाद विधि के द्वारा विहित 
वस्तु की आवृत्ति करने को कहते हैं (न्यायसूत्र २११।६५ )। ( १४ ) जब 
निर्णायक लोग तीन बार बोलने को कहें फिर भी वादी कुछ न बोले तो इसे 
अननुभाषण कहते हैं जिससे वादी पराजित माना जाता है। ( १५ ) वादी 
या पतिवादी की उक्ति को प्रतिवादी या वादी न समझे किन्तु मध्यस्थ समझ 
रहे हों तो उसे अज्ञान कहते हैं। जबतक शाज्ार्थी एक दूसरे की बात नहीं 
समझेंगे तबतक शास्त्राथ॑ करेंगे ही केसे ? ( १६ ) दूपरे के द्वारा दिये गये उत्तर 
को समझ लेने पर भी उसका उत्तर न देना अप्रतिभा है। इससे भी पराजय होती 
है। ( १७ ) जब कोई शास्त्रार्थी हारने के डर से किसी काम का बहाना करके 
शास्त्रार्थ छोड़कर चल दे तो उसे विश्लेप कहते हैं । जैसे शास्त्रार्थ करते-करते 
कोई कहता है कि मेरे शौच का समय है, मैं चला । यदि इसके लिए पर्याप्त 
कारण हो तो कोई दोष नहीं। ( १८ ) अपने पक्ष पर दोष आते देख कर दूसरे 
पक्ष पर भी वही दोष लगा देना और अपने दोष का निरांकरणा न करना 
मतालुज्ञा है। इससे वादी अपने दोष को स्वीकार करता है, ऐसा समझा 
जाता है। वादी को कहा गया कि तुम चोर हो । अब वादी इसका प्रतिबाद तो 
करता नहीं, उलटे दोष दिखानेवाले को भी चोर बनाता है। आज का समाज 
इसका मूतिमान्‌ स्वरूप है। 

(१९ ) प्रतिपक्षी की पराजय हो जाने पर भी यदि अपनी सरलता से 
कोई उसकी उपेक्षा कर दे तो उसे पर्यनुयोज्योपेक्षण कहते हैं। उपेक्षा 
क्रनेवाला भी दशडनीय है। ( २० ) जहाँ किसी की पराजय वास्तव में न हुई 
हो किन्तु 'उसकी पराजय हुई” ऐसा कहना निरनुयोज्यान्ञुयोग है। ( २१ ) 
यदि कोई व्यक्ति किसी सिद्धान्त की स्थापना करके वाद के क्रम में उस सिद्धान्त 
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से हटने लगे तो उसे अपसिद्धान्त कहते हैं। परास्त होने के भय से लोग 
प्रायः अपने सिद्धान्तों की तिलांजलि देकर दूसरों की ओर भुकने लगते हैं पर 
सीधे नहीं, प्रकारान्तर से । स्वार्थ किसे अचेत नहीं करता ? (२२) हेत्वाभासों 
की चपेट में पड़ जाने से भी पराजय का प्रसंग हो जाता है। इनका वर्णांन हम 
कर ही चुके हैं । 

अब हम अभी तक वर्णन किये गये न्‍्यायज्ास्त्रीय पदार्थों की उपादेयता पर 
विचार करें । प्रमेह के बारह भेदों में जो अर्थ नामक भेद है उसके अन्दर ही 
प्रमेय को छोड़कर अन्य पंद्रह पदार्थ चले आते हैं, प्रमेयों में भी अर्थ को छोड़कर 
अन्य सभी प्रमेय उसके अन्दर ही हैं । सूत्रकार यह अन्तर्भाव मानते भी हैं किन्तु 
मोक्ष के साधन होने के कारण इन सबों को प्रथक्‌-परथक्‌ रखा गया है। मोक्ष 
(१२) का अर्थ दुःख से बिल्कुल बच जाना। दुभ्ख (११ ) मृत्यु तथा 
गर्भवासरूपी प्रेत्यभाव ( ९ ) से होता है। प्रेत्यभाव भी सुख-ढुःख का फल 
(१० ) उत्पन्न करने वाली प्रवृत्ति (७) से उत्पन्न होता है। प्रवृत्ति भी 
मनोगत (६) राग-ढेष-मोह रूपी दोषों (८) से होती है। दोष की हानि 
शरीर ( २), इन्द्रिय (३) और अथ्थे (४) से पृथक्‌ रूप में आत्मा 
(१)के तत्त्व के ज्ञान (५)से होता है। इस प्रकार ये प्रमेय मोक्ष के 
उपयोगी हैं । 

बोडश पदार्थों की उपादेयता भी कम नहीं । प्रमेय (२ ) में गिनाये गये 
तच्चों का ज्ञान प्राप्त करना ही प्रमाणों ( १ ) का प्रयोजन ( ४ ) है। प्रमाणों 
में सक्ष विषय के लिए अनुमान ही पंचावयव (७ ) से युक्त होकर दृश्शान्त 
(५ ) के आधार पर अनुग्राहत तके (८) की सहायता से संशय ( ३ ) 
का निराकरण करके सिद्धान्त (६ ) के अनुसार निर्णय (९ ) दे सकता है। 
निर्शाय भी पक्ष और प्रतिपक्ष का परिग्रह करने वाली कथा के भेदों में बाद (१०) 
के द्वारा ही हृढ़ हो सकता है। कथा में भी जल्प ( ११ ), वितण्डा ( १२ ), 
हेत्वाभास ( १३), छल ( १४), जाति (१५ ) तथा निम्नहस्थान (१६) 
का ज्ञान आवद्यक है क्‍योंकि ये त्याज्य हैं। इस श्रकार सूत्रकार के द्वारा 
दिखलाये गये सभी पदार्थों का ज्ञान मोक्ष के लिए उपयोगी है । 


अब, इन पदाथों के साथ हमारा क्या व्यवहार हो ? जल्प आदि का 
भ्रयोग तो स्वयं करना ही नहीं चाहिए। यदि दूसरे प्रयोग कर रहे हैं तो 
मध्यस्थों को चाहिए कि वे उन्हें दोष दिखाकर रोकें। यदि प्रतिपक्षी 
अज्ञानी, मूर्ख या हठी हो तो मौन धारण करना ही अच्छा है। यदि मध्यस्थ 
अनुमति दें तो छल आदि का प्रयोग करके उस मूर्ख को परास्त कर दें। ऐसा 
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न होने से जनता समझेगी कि चुप हो जाने के कारण यह परास्त हो गया और 
प्रतिपक्षी की बात मान लेने से अज्ञानी लोग ठगे जायेंगे ।# 


( ७. न्‍्यायशास्त्र का नामकरण ) 


नजु प्रमाणादिपदार्थपोडशके प्रतिपाद्यमाने कथमिदं न्‍्याय- 
शाख्रमिति व्यपदिश्यते १ सत्यम्‌ । तथाप्यसाधारण्येन व्यपदेशा 
भवन्तीति न्‍्यायेन न्‍्यायस्थ पराथीनुमानापरपयायस्य सकल- 
विद्यानुप्राहक्तया सर्वकर्मालुष्टानसाधनतया अधानत्वेन तथा 
व्यपदेशो युज्यते । 


कोई पूछता है कि इस शास्त्र में प्रमाण आदि सोलह पदार्थों का प्रतिपादत 
होता है फिर इसे न्यायशास््र' क्यों कहते हैं ? शंका ठीक है, पर एक नियम है कि 
किसी असाधारण (प्रधान) वस्तु के [ नाम पर समूह भर का ] नाम पड़ता है - 
इसी नियम से न्याय को, जिसका दूसरा नाम परार्थानुमान भी है, सभी ज्ञानों 
का अनुग्राहक ( सहायक ) होने के कारण तथा सभी कर्मों के सम्पादन का 
साधन होने के कारण प्रधान होने से वैसा नाम ( व्यपदेश ) ठीक ही दिया 
गया हैं। [ अभिप्राय यह है कि पंचावयव वाक्‍्यों से बने हुए परार्थानुमान 
को न्याय कहते हैं । जिससे विवक्षित अर्थ की सिद्धि हो वही न्याय है (नि+ <./६ 
+घत्र_)। इस शास्त्र में परार्थातुमान का प्रमुख स्थान है क्‍योंकि इसीसे 
सभी ज्ञान प्राप्त होते हैं, शास्त्रार्थ चलते हैं तथा जय-पराजय होती है। किसी 
की प्रधानता देखकर पूरे समूह का नाम वैसा ही रख देते हैं। परार्थानुमात का 
नाम न्याय तो है ही, पूरे शास्त्र को ही स्याय कहते हैं । ] 


तथामाणि संबज्ञेन--सोडय॑ परमो न्‍्यायो विश्रतिपत्नपुरुषं 
प्रति प्रतिपादकत्वात्‌। तथा म्रवृत्तिहेतुत्वान ( न्‍्या० ख़० 
वातिक १११॥१ ) इति। पश्षिलस्वामिना च--ेयमान्वीक्षिकी 
विद्या प्रमाणादिभिः पदार्थ: प्रविभज्यमाना-- 


# अस्यत्र कहा गया है-- 
दुःशिक्षितकुतकांशलेदवाचालितानना: । 
दक्याः किमन्यथा जेतुं वितण्डादोषमण्डिता: ॥ 
गतानुगतिको लोकः कुमाग तत्व॒तारितः । 
मा गादितिच्छलादोनि प्राह कारुणिको मुनि: ॥ 


सबेदर्शनसंग्रहदे- 
९० हे 
३, प्रदीप: सवविद्यानामुपायः स्वकरमंणास्‌ । 
आश्रयः स्वंधमांणां विद्योदेशे परीक्षिता ॥ 
( न्‍्या० स्रू० साष्य ११११ ) इति। 

इसीलिए भासर्वज्ञ ने कहा हैं-- विरोधी व्यक्ति के सामने भी तत्त्व का 
अतिपादक होने के कारण यही परम न्याय ( मुख्य प्रमाण, निर्णायक ) है, उसी 
अ्रकार इसी ( परार्थानुमान ) से प्रवृत्ति ( क्रिया ) भी उत्पन्न होती है ।! ( न्‍्याय- 
सूत्रवातिक १११ )। 

पक्षिलस्वामी ( वात्स्यायन, _/ पक्ष + इलच्‌ > पक्ष अर्थात्‌ तत्त्वज्ञान का परि- 
ग्रह करने वाले ) ने भी कहा है--यही आन्वीक्षिकी (न्याय) विद्या है जो प्रमाण 
आदि सोलह पदार्थों में बँटकर-( ३ ) यह सभी विद्याओं ( ज्ञानों ) के लिए 
दीपक के समान है, सभी कर्मो' का उपाय है, सभी धर्मो' का आश्रयस्थान है 
तथा ज्ञान के व्याख्यान में पूर्णातः परीक्षित हो चुकी है। ) ( बात्स्यायन भाष्य 
११११ )। 

विशेष- प्रत्यक्ष और आगम के द्वारा जिस पदार्थ को देख चुके ह्ँ 
उन्हें अनुमान के द्वारा फिर से देखना ( परीक्षा करना ) अन्वीक्षा है अर्थात्‌ 
अन्वीक्षा 5 अनुमान ( प्रत्यक्ष और आगम पर आश्चित )। अन्वीक्षा ( अनुमान ) 
से जो शास्त्र चलता है ( प्रवृत्त होता है ) वह आन्वीक्षिकी या न्यायश्ञात्र है। 
उक्त इलोक में वात्स्यायन ने न्याय की बड़ी प्रशंसा की है । 


( ८. अपवर्ग के साधन-न्याय का द्वितीय खूजञ्ञ ) 

ननु तचज्ञानान्निःश्रेयस भवतीत्युक्तम्‌ ॥ तत्र कि तत्त- 
ज्ञानादनन्तरमेव निःश्रेयसं संपद्यते ? नेत्युच्यते । किन्तु तत्तन- 
ज्ञानादू दुःखजन्मग्रवृत्तिदोषमिथ्याज्ञानानामुत्तरोत्तरापाये तदन- 
न्तरापायादपवर्ग/' ( न्‍्या० सू० ११२ ) इति। 

तत्र मिथ्याज्ञानं नामानात्मनि देहादावात्मबुद्धि! | तदनु- 
कूछेषु रागः । तत्प्रतिकूलेषु द्वेप! । वस्तुतस्त्वात्मनः प्रतिकुल- 
मनुकूलं वा न किंचिहस्त्वस्ति । परस्परानुबन्धित्वाच्च रागा- 
दीनां मृढो रज्यति, रक्तो मुह्यति, मूढः कुप्यति, कुपितो 
मुद्यतीति । 
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.. आप कह चुके हैं कि तत्वज्ञान से तिःक्षेयस ( मोक्ष ) होता है तो अब 
यह बतलाइये कि तह्वज्ञान होने के बाद ही क्‍या निःश्रेयस मिल जाता 
है ? उत्तर होगा कि नहीं । बल्कि तच्त्वज्ञान के बाद दुःख, जन्म, प्रवृत्ति, दोष 
और मिथ्याज्ञान--इन सब में उत्तरोत्तर कारण का क्रमशः विनाश होने पर 
उस कारण के पूर्व अव्यवहित रूप से विद्यमान ( अनन्तर ) कार्य का विनाश 
होता है और अस्त में अपवर्ग ( मोक्ष ) की प्राप्ति होती है ॥ ( न्‍्यायसूत्र 
११२ ) | [ दुःखादि की *ईंखला में एक कार्य है दूसरा कारण । दुःख जन्म 
के कारण है, जन्म प्रवृत्ति के कारण, प्रवृत्ति दोष के कारण और दोष मिथ्या- 
ज्ञान के कारण । उत्तरोत्तर वस्तु ( कारण ) के विनाश से पूर्व-पूर्व वस्तु (कार्य) 
का विनाश होगा--का रणाभावाल्कार्या मावः । मिथ्याज्ञान नष्ट होने से इसके 
अनन्तर आने वाले दोष का नाश होगा, दोषनाश से प्रवृत्तिनाश, उप्तके बाद 
जन्मनाश और तब दुःखनाश | दुःख से पूर्णतः मुक्त हो जाना ही तो अपवर्गं 
है! ( न्‍्यायसूत्र ११।२२ )। इस प्रकार तत्त्वज्ञान और अपवर्ग के बीच कई 
सीढ़ियाँ चढ़नी पड़ती हैं । तत्त्वज्ञान से मिथ्याज्ञान का नाश होता है आदि । ] 


अब मिथ्याज्ञान का अर्थ है कि अनात्मा अर्थात्‌ देह आादि को आत्मा 
मान लेना । [ देह आदि + देह, स्त्री, पुत्र, धन, इन्द्रिय, मन आदि । ] उसके 
बाद [ देहादि के ] अनुकूल पड़ने वाले पदार्थों में राग ( प्रेम ) उत्पन्न होता है 
तथा उसके प्रतिकूल पड़ने बाले पदार्थों से द्वेष होता है। किन्तु वास्तव में 
आध्मा के प्रतिकूल या अनुकूल कोई भी वस्तु नहीं है। [ मिथ्याज्ञान के कारण 
शरीरादि के अनुकूल या प्रतिकूल पड़नेबाले पदार्थों को हम यह कह बेठते हैं कि 
अमुक वस्तु मेरी आत्मा के अनुकूल है या प्रतिकूल है । आत्मा तो शरीर, इन्द्रिय, 
मन, बुद्धि और प्राण से भिन्न पदार्थ है। उसमें एक दोष लग जाने पर उसी के 
अनुषज् से दूसरे दोष भी लग जाते हैं। किन्तु वास्तव में वे आत्मा के स्वरूप 
के साथ नहीं हैं । मिथ्याज्ञान होने के कारण दोष भो आत्मा पर लगते हैं। 
यदि कारण नष्ट हो जाय तो दोष भी अपने आप हट जायेंगे। ] 


राग आदि दोषों के पारस्परिक बँघे रहने के कारण देखा जाता है कि मोह 
से ग्रस्त प्राणी राग ( 6४५४०॥०९॥४ ) धारण करता है; रागयुक्त प्राणी 
मोह घारण करता है; मूढ ( मोह से ग्रस्त ) क्रोध करता है, क्रोधग्रस्त मोह 
करता है आदि । [ वात्स्यायन कहते हैं कि इसी मिथ्याज्ञान से राग और 
देेष उत्पन्न होते हैं। राग-द्ेष का अधिकार होने से असत्य, ईर्ष्या, माया 
( कपटाचार ) लोभ आदि भी दोष कहलाते हैं । दोषों से भर जाने पर शरीर, 
वाणी या मन में प्रवृत्ति जागती है जिससे नाना प्रकार की क्रियःयें उत्पन्न 
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होती हैं । प्रवृत्ति अच्छी भी होती है ( जिससे धरम होता है ), बुरी भी ( जिससे 
अधर्म होता है )। प्रवृत्ति के साधन धर्म और अधर्म को भी प्रवृत्ति शब्द में ही 
रखते हैं। अब इस प्रवृत्ति से निन्दित या पूजित ज़न्म्र मिलता है। शरीर, 
इन्द्रिय, बुद्धि के निकाय ( समुह ) से बने हुए प्रादुर्भाव को ही जन्म कहते हैं । 
जन्म से दुःख होता है। मिथ्याज्ञान से लेकर दुःख तक जो भी धर्म हैं वे 
अविच्छिन्न हैं जिनका प्रवर्तन ही संसार है। इनका विनाश होने पर अपवर्गं 
मिलता है । नीचे शेष धर्मों की व्याख्या हो रही है । ] 

ततस्तैदोपः प्रेरितः प्राणी प्रतिषिद्वानि शरीरेण हिंसास्ते- 
यादीनि आचरति । वाचा अनृतादीनि । मनसा परद्रोहादीनि । 
०. ९ रीरे 
सेयं पापरूपा ग्रवृत्तिरघमः । शरीरेण ग्रशस्तानि दानपरपरित्रा- 
णादीनि । वाचा हितसत्यादीनि। मनसा अजिघांसादीनि । 
सेय॑ पृण्यरूपा ग्रवृत्तिधम! । सेयम्रुमभयी प्रवृत्ति: । 

प्रवु क्ति--तब उन दोषों ( राग-द्वेषादि ) से प्रेरित होकर प्राणी निषिद्ध 

कार्यों में झ़रीर से हिसा, स्तेय ( चोरी ) आदि काय, वाणी से झूठ बोलना 
आदि तथा मन से परद्रोह आदि आचरण करता है। तो यह प्रवृत्ति पाप की 
है जिसे अधम कहते हैं । अब प्रशस्त कार्यों में शरीर से दान, दूसरों की रक्षा 
आदि करना, वाणी से हितकर बातें बोलना, सत्य बोलना आदि, मन से किसी 
की हिंसा न करने की इच्छा आदि । यह पुण्य की प्रवृत्ति है और इसे ही धर्म 
कहते हैं । इस प्रकार इन दोनों रूपों ( धर्म और अधर्म ) में प्रवृत्ति ही है। [ इन 
पंक्तियों में वात्स्यायन-भाष्य की आत्मा गूँज रही है । वहीं से माधव ने भाव लिये हैं ।] 

ततः स्वानुरूप॑ प्रशस्तं निन्दितं वा जन्म पुनः शरीरादेः 
प्रादुभोवः । तस्मिन्‌ सति ग्रतिकूलवेदनीयतया बाधनात्मक॑ 
दु/खं भवति । न॒द्मग्रवृत्तस्य दुःख प्रत्यापद्चत इति कश्चित्य- 

८ ९ 

पद्यते। त इमे मिथ्याज्ञानादयों दुःखान्ता अविच्छेदेन प्रवर्ते- 
मानाः संसारशब्दार्थों घटीचक्रवन्निरवधिरजुवर्तते । 

यदा कश्रित्पुरुपधोरेयः पुराक्ृतसुकृतपरिपाकवशादाचार्यो- 
पदेशेन स्ोमिदं दुःखायतनं दुःखानुषक्त च पह्यति, तदा 
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तत्सव हेयत्वेन बुध्यते। ततस्त निवर्तयितु- 
मिच्छति । तन्निवृत््युपायश्र तच्जज्ञानमिति । 


डर ४६१ 


उसके बाद अपने अनुखूप प्रशस्त या निन्दित जन्म होता है अर्थात्‌ पुनः 
शरीर आदि ( शरीर, इन्द्रिय, बुद्धि, मन, प्राण ) का प्रादुर्भाव होता है। 
[ शरीरादि-संयुक्त | जन्म मिल जाने पर दुःख होता है जिसमें प्रतिकूल ( मन 
के विरुद्ध ) वेदना या अनुभव होता है और बाधा मिलती है ( हमारी इच्छा 
के विरुद्ध है ) । ऐसा कोई नहीं मानेगा कि जो व्यक्ति प्रवृत्त नहीं होता उसे 
दुःख की प्राप्ति होगी । [ प्रवृत्ति के अभाव में आवृत्ति नहीं होती, 5:ख की 
संभावना भी नहीं रहती। इस दशा में दुःख का अनुभव नहों होता । ] तो, 
मिथ्याज्ञान से लेकर दुःख तक--ये सारे धर्म अविच्छिन्न ( बिना रुके हुए ) 
रूप से चलते रहते हैं तथा 'संसार” शब्द का अर्थ भी यही है कि घटी चक्र (रंहट) 
की तरह लगातार चलता रहता है ( संसरतीति संसार: )। 
जब कोई पुरुषश्रेष्ठ अपने पुराकृत ( बूवंजन्म में अजित ) पुणयों के 
परिणामस्वरूप आचायें के उपदेश से इस समूचे संसार को दुःख का आयतन 
( सपृह ) एवं दुःख से परिपूर्ण देखता है तो इन सभी वस्तुओं को हेय (त्याज्य) 
समझता है। उसके बाद इस संसार को उत्पन्न करने वाले ( निव॑तंक ) 
कारणों जैसे अविद्या आदि को हटाना चाहता है। उनकी निवृत्ति का उपाय 
तत्त्वज्ञान ही है । 
कस्यचिच्चतसृभिर्विधामिविंभक्त प्रमेयं भावयतः सम्यग्द- 
शैनपदवेदनीयतया तच्चज्ञानं जायते । तचज्ञानान्मिथ्याज्ञानम- 
पैति । मिथ्याज्ञानापाये दोषा अपयान्ति | दोषापाये प्रवृत्तिर- 
चल ह> ९ ५. ० पर ५ ४.5. हू 
पाति । ग्रवृच्यपाय जन्मापेति। जन्मापाये दुःखमत्यन्त निवतते || 
९ निवृत्तेरात्यन्ति ५ 
सा आत्यन्तिकी दुःखनिश्ृत्तिपवर्ग: । त्यन्तिकत्वं 
९ 
नाम निवर्त्यसजातीयस्य पुनस्तत्रालुत्पाद इति॥ तथा च पार- 
मर्ष सज्म्‌--ःखजन्मप्रबृत्तिदोपमिथ्याज्ञानानाधुत्तरोचरापाये 
तदनन्तरापायादपवर्गः ( न्‍या० खू० ११२ ) इति । 
जो व्यक्ति चार विधाओं ( प्रकारों-उद्देश, लक्षण, परीक्षा, विभाग )# में 
बाँटकर प्रमेय की भावना (ज्ञान ) करता है उसमें तत््वज्ञान आर्थात्‌ सम्यक्‌ 


दर्शन उत्पन्न होता है। तत्त्वज्ञान होने से मिथ्याज्ञान दूर होता है। भिथ्याज्ञान 
के हटने पर दोष दूर होते हैं । दोषों के नष्ट होने पर प्रवृत्ति नष्ट होती है। 


* दूसरे विचार से दुःख, दुखःहेतु दुःखनिरोध ( मोक्ष ) तथा मोक्षोपाय-- 
ये चार प्रकार हैं । 
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प्रवृत्ति के दूर होने पर जन्म का विनाश होता है। जन्म के अपाय के बाद 
दुःख की आत्यन्तिक ( पूर्णां रूप से ) निवृत्ति होती है। दुःख की यह आत्यन्तिक 
निवृत्ति ही अपवर्ग है। निवृत्ति तमी आत्यन्तिक कहलाती है जब निवृत्त होनेवाले 
( दुःख ) के सजातीय [ किसी भी दूसरे दुःख ] की फिर वहाँ उत्पत्ति न हो । 
इसीलिए परमर्षि गौतम का सूत्र ही है--दुःख, जन्म, प्रवृत्ति, दोष और मिथ्या- 
ज्ञान, इनमें उत्तरोत्तर वस्तु का अपाय होने पर, उसके अनन्तर ( पृर्वे-पूर्व ) 


: की वस्तु का अपाय होता है तथा अन्त में अपवर्ग मिलता है।” (न्‍्या० सू० 
११॥२ )। 


(९. मोक्ष का स्वरूप--माध्यमिक मत ) 
नजु दुःखात्यन्तोच्छेदोड्पवर्ग इत्येदद्द्यापि कफोणिगुडा- 
यित॑ वर्तेते । तत्कथं सिद्धवस्कृत्य व्यवहियते इति चेत्‌--मेवम्‌। 
सर्वेषां मोक्षबादिनामपत्रगंदश्ा वामात्यन्तिकी दुःखनिश्वत्तिरस्ती- 


त्यस्यार्थस्य सबंतन्त्रसिद्धान्ससिद्धतवा घण्ठापथल्वात्‌। तथा 
हि---आत्मोच्छेदो मोक्ष इति माध्यमिकमते दुःखोच्छेदोडस्तीत्पे- 
तावत्तावदविवादम्‌ । 


कोई शंका करता है--अपवर्ग का जो लक्षण आपने दिया है कि यह दुःख 
की आत्यन्तिक निवृत्ति है यह तो आज तक केहुनी ( [00७, हाथ के बीच 
का भाग ) को गुड़ समझने की भूल के बराबर ही है ( 5" असिद्ध या निष्फल 
है )। [ जैसे केहुनी में गुड़ नहीं है किन्तु कोई भूल से उसका आस्वादन करने 
लगे उसी प्रकार मोक्ष का उक्त स्वरूप असिद्ध है। ] तो आप लोग सिद्ध की तरह 
उसे मानकर क्यों प्रयोग कर रहे हैं ? 
उत्तर में यह कहा जा सकता है कि सभी मोक्षवादी ( मोक्ष माननेवाले, 
इसका लक्षण करने वाले ) तो मानते हैं कि अपबर्ग को दशा में दुःख का 
आ्ात्यन्तिक विनाश हो जाता है--इस प्रकार यह बात सभी तन्‍्त्रों के सिद्धान्त 
से सिद्ध होने के कारण घण्टापथ ( राजमागगं, हाथी आदि जहाँ घंटे को ध्वनि 
करते हुए चलें ) की तरह [ प्रशस्त और प्रतिष्ठित ] है। इसे यों देखें-- 
माध्यमिक ( बौठ्धों ) के मत से तो आत्मा,का विनाश कर देना ही मोक्ष है, इस 
प्रकार [ उनके मत में भी ] दुःख का ना होता है, इतना तो निविवाद है। 


अथ मन्येथाः--शरीरादिवदात्मापि दुःखहेतुत्वादुच्छे् 
इति तन्न संगच्छते । विकल्पानुपपत्तेः । किमात्मा ज्ञानसंतानो 
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विवक्षितस्तदतिरिक्तो वा १ प्रथमे न विश्नतिपत्ति:। कः खल्वनु- 


कूलमाचरति ग्रतिकूलमाचरेत्‌ १ द्वितीये तस्य नित्यत्वे निवृत्ति- 
, हक श् 

रशक्यविधानेव । अनित्यल् ग्रवृत््यनुपपत्तिः । व्यवहारालुपपत्ति- 
श्राधिक दृषणम्‌ ॥ न ख कश्ित्पेक्षावानात्मनस्तु कामाय सर्वे 
प्रियं भवतीति स्वतः प्रियतमस्यात्मनः सम्नच्छेदाय प्रयतते । 
सब्रों हि प्राणी सति धर्मिणि मुक्त इति व्यवहरति ननु । 

अब यदि आप मानते हों कि शरीर आदि की तरह आत्मा भी दुःख का 
कारण है और इसीलिए उसका उच्छेद ( विनाश ) होना चाहिए; तो यह ठीक 
नहीं । [ शंका करने वाले यह कहते हैं कि माध्यमिक बौों की समता करने 
से नैयायिकों को भी 'आत्मोच्छेद ही मोक्ष है” यह मानना पड़ेगा । पर नैयायिक 
पहले ही कह चुके हैं कि माध्यमिकों की उक्ति से हमें यही लेना है कि वे भी 
दुःखोच्छेद को मोक्ष मानते हैं। आत्मोच्छेद वाले पक्ष का तो हम खंडन 
करेंगे। आत्मा का उच्छेद मानने पर ] इन दोनों विकल्पों की असिद्धि हो 
जायगी । अच्छा यह बतलाइये कि आत्मा को आप ज्ञानसंतान ( 80००७- 
इञए७ ००९०४ ४ंणा ) मानते हैं या उससे कुछ भिन्न ? [ विकल्प ये हैं-- 


आत्मा का अर्थ क्‍या ज्ञान का प्रवाह है या ज्ञानप्रवाह से भिन्न उसका 
आश्रय ? ) 


यदि पहली बात है ( कि आत्मा का अर्थ ज्ञान है ) तो कोई भांझट नहीं 
है। कौन ऐसा मूर्ख होगा जो उसके अनुकूल बात करने वाले पक्ष के विरुद्ध 
अपने आचरण दिखायेगा ? [ तात्पयं यह है कि आत्मा को ज्ञान मानने से 
आत्मोच्छेद का अर्थ ज्ञानोच्छेद हो जायगा जो नेयायिकों के अनुकूल ही है। 
मोक्ष में ये ज्ञाननाश मानते ही हैं । तैयायिकों का सिद्धान्त है कि मोक्ष में जीव की 
स्थिति प्राय: पाषाण की तरह हो जाती है। जब माध्यमिक लोग नैयायिकों के 
पक्ष में ही बोल रहे हैं तव उनका खशडन करन की मूखंता कौन करे ? ] 

यदि दूसरी बात है ( कि आत्मा का अर्थ ज्ञान का आश्रय है ) तो यदि 
वह नित्य हुई तो उसकी निवृत्ति ( विनाश ) का विधान करना असंभव है। 
बदि अनित्य हुई तो भी[ “उसके विनाश के लिए किसी व्यक्ति में ] प्रवृत्ति 
< उत्पन्न नहीं होगी । एक और दोष होगा कि [ 'अमुक व्यक्ति मुक्त हुआ! इस 
प्रकार का ] व्यवहार भी लोक में नहीं चल सकता । आत्मा की प्रसन्नता के 
ही लिए सारी वस्तुएँ प्रिय लगती हैं! इसलिए जो आत्मा संसार में सबसे अधिक 
प्रिय है, उसके विनाश के लिए कौन बुद्धिमान व्यक्ति श्रयत्न करेगा ? 


४६४ स्बदशनसंग्रहे- 


[ इसलिए आत्मोच्छेद की प्रवृत्ति होगी ही नहीं । ] दूसरी ओर; सदी प्राणी, 
धर्मी ( आत्मा ) के रहने पर हो तो उप्तका मोक्ष हुआ, ऐसा व्यवहार करते 
हैं? [ कहने का यह अभिप्राय है कि जब हम कहते हैं कि शुक मुक्त हुए, 
वामदेव मुक्त हुए तो उस उक्ति के पीछे यह तात्पयँ है--मोक्ष धर्म है, इसका 
आश्रय धर्मी ( आत्मा के रूप में ) कोई अवश्य है। यदि मोक्ष हो जाने पर 
आत्मा का विनाश हो जाता तो ऐसा व्यवहार कभी नहीं करते कि अमुक मुक्त 
हुआ | सत्य तो यह है. कि व्यवहार से प्रतीत होता है कि मुक्त होते पर भी 
आत्मा की सत्ता रहती है। ] 


(९ क. मोक्ष के विषय में विज्ञानवबादियों का मत ) 

धर्मिनिववतो निर्मेलज्ञानोदयों महोदय इंति विज्ञानवादिवादे 
सामग्रयभावः सामानाधिकरण्यानुपपत्तिश्न । भावनाचतुश्यं हि 
तस्थ कारणममीष्टम्‌। तच्च क्षणमन्नपकषे स्थिरैकाघारासंभवात्‌ 
लझ्कनाभ्यासादिवत्‌ अनासादितप्रकर्प न स्फुटमभिज्ञानसमिजन- 
यितुं प्रभवति सोपप्लव्रस्थ ज्ञानसंतानस्य बद्धत्वे निरुपप्लवस्थ 
च॒मुक्तत्वेयों बढ़/स एव मुक्त इति सामानाधिकरण्यं न 
संगच्छते । ः 


घर्मी ( ज्ञान का आश्रय - आत्मा ) की निवृत्ति हो जाने पर निर्मल ज्ञान 
का उदय होना ही महोदय ( मोक्ष ) है--विज्ञानवादियों के इस मत में हमारी 
यह आपत्ति है कि इसमें एक तो कारणसामग्री ( साधन ) नहीं है; दूसरे दोनों 
दक्याओं का समानाधिकरण ( एकाघार ) होना भी सिद्ध नहीं किया जा सक्रता । 
[ विज्ञानवादी मानते हैं कि ज्ञान स्वभावतः निर्मल तथा क्षणिक है। ज्ञान 
इसलिए मलयुक्त हो जाता है कि उससे उसके घर्मी या आश्रय आत्मा का 
संसर्ग होता है। जब आाश्रय की निवृत्ति हो जायंगी तब अपने आप निर्मल 
ज्ञान क्षण-क्षण में उत्पन्न होने लगता है। पर इस प्रकार के मोक्ष में दो दोष 
जैयायिकों को दिखलाई पड़ते हैं--पर्यात साधन का अभाव तथ' समानाधिकरण 
न होना । ) 

[ हमारो प्रथम आपत्ति के उत्तर में यदि ये उत्तर दें कि निर्मल ज्ञानोदय 
के ] कारण के रूप में हम चार भावनाओं ( सर्व दुःखं, क्षरिकं, स्वलक्षणं, 
शून्यमर्‌ ) को मानते हैं. तो हम कहेंगे कि इस स्थिति में जब बौदों का क्षण-मंग 
थक्ष मान लेंगे तो कोई भी आधार स्थिर नहीं हो सकता ! [ जब क्षण-क्षण 


अक्षपाद-दशनम्‌ ४६५ 


में ज्ञान बदल रहा है तो उसका आधार कैसे स्थिर हो सकता है, आत्मा 
( आश्रय ) भी तो स्थिर नहीं हो सकती । ] जैसे बीच-बीच में छोड़कर अभ्यास 
करने से अध्ययन प्रकृष्ट नहीं हो सकता उप्ती तरह [ किसी एक स्थिर आबार के 
अभाव में छिटपुट हो जाने से ये भावनायें भी ] प्रकृष्ट नहीं हो सकतीं। फल 
यह होगा कि ये भावतायें किसो भी निश्चित ( स्फुठ ) ज्ञान या तत्वज्ञान का 
उत्पादन नहीं कर सकतीं । [ जब तक भावता प्रकृष्ट न हो उससे अभिज्ञान 
हो नहीं सकता । सामान्य भावना से कुछ नहीं होता । जैसे किसी स्फुट लक्षण 
से रहित मणि को देखने पर भी, 'यह मण्ि है' केवल इतना कह देने से, 
मणित्व की भावना होने पर भी प्रत्यभिज्ञा नहीं हो सकती । बार-बार देखने के 
बाद प्रकृष्ठ भावना होती है और तब किसी वस्तु को पहचाना जा सकता है । 
छोड-छोड़ कर या लंघन करके अम्यास+ करने से ज्ञान का प्रकर्ष नहीं होता । 
उसी प्रकार क्षण-क्षण में बदलने वाले ज्ञान से प्रकर्ष नहीं होता--ऐसी भावना 
स्फुट ज्ञान नहीं दे सकती । इसलिए दु.ख, क्षणिक, स्वलक्षण और शून्य के रूप 
में प्रत्यभिज्ञा नहीं हो सकती । फल यह हुआ कि मोक्ष को सामग्री ( साधन ) 
भावना नहीं है। कोई भी मोक्ष के साधक तत्वज्ञान को उत्पन्न नहीं कर सक्रता । ] 
दूसरे, उपप्लव ( स्वाभाविक क्लेश, मल ) से युक्त ज्ञान का श्रवाह बच्ध 
कहलाता है जब कि उपप्लव से रहित ज्ञान-प्रवाह झुक्त होता है--ऐसी दशा 
में 'जो बद्ध था वही मुक्त हुआ! ऐसा समानाविकरणए होता सम्भव ही नहीं । 
| मुक्त की दशा में समानाधिकरण होना बहुत आवश्यक है--जो बद्ध हुआ था 
उसे ही मुक्त होना चाहिए। किन्तु यहाँ तो जो ज्ञानप्रवाह बद्ध था वह दूसरा 
है। मुक्त होने वाला ज्ञानप्रवाह हूंधरा ही है। इस प्रकार विज्ञानवादियों का 
मोक्ष भी ठीक नहीं माना जा सकता । ] 
( १०. जैनो के मत से मोक्ष का विचार ) 
आवरणसुक्तिम्रुक्तिरिति जैनमतामिमतोडपि मार्गों न 
निसर्गतों निरगलः । अह्ज, मवान्पृष्टो व्याचंशं किमावरणम्‌ | 
धमीधर्मआ्ान्तय इति चेत-इश्टमेत्र । अथ देहमेत्रावरणम्‌ । तथा 
च॒तल्निवुत्तो पत्ञरान्मुक्तस्य शुकस्पेवरत्मनः सततोध्बेगमन 
मुक्तिरेति चेत--तदा वक्तव्यम्‌ । 


#अम्यंकर जी ने लंघत का 'उड़ना' अर्थ 


लेकर समझाया है कि उड़ने की 
कला में भी प्रकर्ष तभी हो सकता है जब अम्यास किया जाय । उसी प्रकार 
भावना की आवृत्ति से प्रकृष्टता आती है । 


४६६ सबेदशनसंग्रहे- 

'आवरणों ( व्याघात, बाधा, रुकाबट ) से मुक्त हो जाना ही मुक्ति है'-- 
जैन-सिद्धान्त से सम्मत यह मार्ग भी स्वभावतः प्रतिबन्ध-रहित नहीं है । 
महाशय, आप से ( जैनों से ) हम पूछते हैं, बतलावें तो--आवरणा क्‍या है ? 
यदि वे कहें कि हम धर्म, अधर्म और भआ्रान्ति को आवरणा मानते हैं तब तो 
हमारी बात का ही समर्थन होगा | यदि देह को आवरण मानते हुए उसका 
विनाञ हो जाने पर पिंजड़े से छूटे हुए सुग्गे की तरह आत्मा का लगातार ऊपर 
जाते रहना हो मुक्ति समझते हैं तो अब हमारी बात का उत्तर दीजिये । 


किमयमात्मा मूर्तोज्मृ्तों वा ! प्रथमे निरवयवः सावयवों 
वा १ निरवयवत्वे निरवयबों मूर्तः परमाणुरिति परमाणुलक्षणा- 
पत्त्या परमाणुधमंवदात्मधर्मोणामतीन्द्रियर्व॑ ग्सजेत्‌ ॥ सावयव- 
त्वे यत्सावयवं तदनित्यमिति ग्रतित्रन्धवलेनानित्यत्वापत्तो कृत- 
प्रणाशाक्रताभ्यागमौ निष्म्रतिबन्धो प्रसरेताम्‌ । 


अमूतत्वे गमनमझुपपन्नमेव । चलनात्मिकायाः क्रियाया 
मूर्तत्वप्रतिबन्धात्‌ । 


क्‍या यह आत्मा मूत॑ है या अमूर्त ? यदि मृत है तो अवयवों से रहित है 
या सावयव है ? यदि आत्मा को निरवयव मानते हैं तो 'निरवयब मूर्तं पदार्थ 
परमाणु है! इस प्रकार आत्मा पर परमाणु के लक्षण का आपादन हो जायगा 
तथा जिस प्रकार परमाणु के धर्म अतीन्द्रिय हैं आत्मा के धर्म भी अतीन्द्रिय हो 
जायेंगे । यदि आत्मा अवयवयुक्त हो तो 'जो पदार्थ सावयव होता है वह अनित्य 
है” इस प्रकार व्याप्ति ( प्रतिबन्ध ) की स्थापना होने से यह ( आत्मा ) अनित्य 
हो जायगी और बिना किसी रुकावट के “क्ृत-प्रणाश” तथा “अक्ृताम्यागम” ये 
दोनों दोष चले आयेंगे | [यदि आत्मा अनित्य हो जाती है तो इसकी निवृत्ति भी 
होगी तथा जो काम इसने किया था । उसका फल निवृत्ति होने के साथ-साथ हीं 
नष्ट हो जायगा । इस प्रकार कृत-प्रणाश होगा । जो काम आत्मा ने नहीं किया 
था उसका फल इसे मिलने लगेगा । अच्छा या बुरा फल जो किसी आत्मा को 
भोगना पड़ेगा वह उसके पूर्व॑जन्म में किये गये कर्मों का तो फल नहीं है। यही 
'अक्ृताभ्यागम' दोष है । ये दोष संसार के कर्म-सिद्धान्त के विरुद्ध हैं । | 

अब यदि वे आत्मा को अमूर्त॑ मानें तो उसका गमन ( ऊध्वंगमन ) ही कैसे 
होगा ? चलने का काम ऐसा है जो किसी मृतं पदार्थ से ही हो सकता है । 
[ प्रतिबन्ध > व्याप्ति । मृत के साथ ही चलन-क्रिया की व्याप्ति संभव है। ] 
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( ११. चार्वाक और सांख्य-मत में मोक्ष ) 
धवारतन्त्यं बन्‍्धः, स्वातन्त्यं मोक्षः इति चार्वाकपक्षेडपि 
स्वातस्थ्य॑ दुःखनिवृत्तिइ्चेत्‌--अविवादः । ऐशवर्य चेतू-- 
सातिशयतया सदक्षतया च ग्रेक्षावतां नाभिमतम्‌ । 
चार्वाक का पक्ष है कि परतंत्रता बच्चन है और स्वतंत्रता मोक्ष । इस मत 
में भी यदि 'स्वतंत्रता' से दुःख की निवृत्ति समझते हैं तो हमारा उनसे कोई 
विवाद नहीं [ क्योंकि हम भी दुःख का उच्छेद ही मुक्ति मानते हैं । ] किन्तु यदि 
वे स्वतंत्रता” का अंथे ऐश्वर्य लेते हैं तो कोई भी बुद्धिमान व्यक्ति इसे स्वीकार 
नहीं करेगा क्योंकि ऐडवर्य को कोई पार कर सकता है या उसके समान बन 
सकता है । [ मोक्ष ऐसा होना चाहिए कि उससे कोई बढ़े नहीं, और न ही कोई 
उसके समान बने । दूसरे छाब्दों में परम पुरुषार्थ को तिरतिशय तथा निरुपम 
होना चाहिए । परन्तु ऐड्वर्य का अतिशय ( पार ) क्रिया जा सकता है क्योंकि 
बह पाथिव है। राजा के ऐड्वर्य से भी दूसरे राजा का ऐड्व्यं बढ़ सकता है। 
ऐड्वर्य की समकक्षता भी हो सकती है। अतः ऐसा ऐब्वर्यात्मक मोक्ष नहीं 
चाहिए । ] 
प्रकृतिपुरुषान्यत्वख्यातौ प्रकृत्युपरमे पुरुषस्य स्वरूपेणाव- 
स्थान मुक्तिरिति सांख्याख्यातेडपि पक्षे दुःखोच्छेदोडस्त्येव । 
विवेकज्ञान पुरुषाश्रयं प्रकृत्याश्रयं वेत्येतावदवशिष्यते । तत्र पुरु 
पाश्रयमिति न रिलिष्यते । पुरुषस्य कौटस्थ्यावस्थाननिरोधा- 
पातात्‌ । नापि प्रक्ृत्याश्रयः । अचेतनत्वात्तस्थाः । 
कि च॒ प्रकृतिः प्रवृत्तिस्तभावा निवृत्तिस्थभावा वा: 
आधदेडनिर्मोक्षः । स्वभावस्यानपायात्‌ । द्वितीये संग्रति संसारो5- 
स्तमियात्‌ । 
प्रकृति ( जडवर्ग का अचेतन त्रिगुणात्मक मूल कारण ) और पुरुष 
( जीव ) के भेद का ज्ञान ( ख्याति ) हो जाने पर, प्रकृति के हट जाने पर, पुर 
का अपने रूप में अवस्थित होना ही मुक्ति है!--सांख्य-दर्शेन के इस पक्ष में 
दुःख का उच्छेद तो होता ही है। अब विवाद करने के लिए बचा है तो इतना 
ही कि यह विवेकज्ञान पुरुष पर आश्रित है या प्रकृति पर ? उनमें विवेकज्ञान 
का पुरुष पर आश्रित होना ठीक नहीं है क्योंकि सांख्य में पुरुष को कूंटस्थ 


३२ स॒० सं० 


ध्र्ध्द सबेदशनसंग्रहे- 


( मूल रूप में सदा एक ) रूप में अवस्थित माना जाता. है जिसका निरोध हो 
जायगा । [ पुरुष को अविक्ृत मानते हैं। यदि उसे विवेकज्ञान होता है तो 
इसका यही तात्पय॑ है कि पहले यह अज्ञान में लिप था । फिर अविक्ृत केसे 
रहा ? ] विवेकज्ञान को प्रकृति पर आश्रित भी नहीं मान सकते क्योंकि वह 
अचेतन है । 

अच्छा अब यह बतलावे कि प्रकृति का स्वभाव प्रवृत्त होना है या निवृत्त 
होना ? यदि इसके स्वभाव में प्रवृत्ति है तब तो इसका मोक्ष हो नहीं सकता क्योंकि 
स्वभाव छूटता नहों [ और जब तक प्रवृत्ति रहेगी तब तक मोक्ष नहीं होगा । ] 
यदि इसके स्वभाव में निवृत्ति है तो इसी समय संसार का अस्त हो जायगा । 


( ११ क. मीमांसा-मत से मुक्ति-विचार ) 
नित्यनिरतिशयसुखाभिव्यक्तिमक्तिरिति भट्टसवेज्ञाद्यमिमते- 
डपि दुःखनिवृत्तिरभिमतेव । पर तु नित्यसु्ख न प्रमाणपद्धति- 
मध्यास्ते । श्रुतिस्तत्र प्रमाणमिति चेत्‌--न। योग्याजुपल- 
व्धिब्राधिते तदनवकाशात्‌ । अबकाशे वा ग्रावप्लवेडपि तथा- 


भाव्रसन्ञात्‌ । 

भट्ट स्वज्ञ ( कुमारिल ) आदि के मत से नित्य और निरतिशय ( सर्वोच्च ) 
सुख की अभिव्यक्ति ही मुक्ति है। इन्हें भी दुःख की निवृत्ति अभिमत ही है 
[ क्योंकि थोड़ा भी दुःख रहने से सुख निरतिशय नहीं रह सकता । ] लेकिन 
मोक्ष होने पर नित्य सुख की प्राप्ति होती है, यह प्रमाणों से सिद्ध नहीं हो 
सकता । यदि आप कहें कि इसमें श्रुतिप्रमाण है, तो ठीक नहीं। श्रुतिप्रमाण 
वहाँ नहीं लगाया जा सकता जहाँ योग्य ( उचित ) अनुपलब्धि से विषय का 
खण्डन होता हो । यदि श्रुति-प्रमाणा लगाया गया हो तो पत्थर तैरते हैं” इस 
तरह के वाक्यों में भी [ मुख्यार्थ लेकर ही इनकी ] प्रामाशिकता स्वीकार 


करनी पड़ेगी । कु 
विशेष--नित्य और निरतिशय सुख के प्रकाशन को मोक्ष माननेवाले 


मीमांसकों को बात में नैयायिकों को अपनी बात की पुष्टि तो मिल जाती है 
कि मुक्ति में दुःखोच्छेद हो जाता है पर नित्यसुख” का प्रयोग उन्हें खटकता है । 
मीमांसक लोग कह सकते हैं कि 'सोइनुते सर्वान्कामान्सह ब्रह्मणा विपल्षिता! 
( तै: २।१ ) आदि वेद-वाक्य प्रामाणिक हैं जहाँ मोक्ष होने पर सभी कामनाओं 
की प्राप्ति का वर्णन है। तो, सुख तो स्वीकाय ही है। पर उन्हें यह जानना 
चाहिए कि श्रुति में प्रतिपादित होने पर भी जिस विषय का अभाव मिले, जो 
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विषय बाधित हो-वैसे स्थानों पर श्रुतियाँ प्रमाण नहीं होतीं । तात्पय यह 
है कि वहाँ श्रुतियों का मुख्यार्थ नहीं लिया जा सकता । गौणारथ में वेसे वाक्‍्यों 
का उपयोग होता है। “आत्मनः आकाश: संभूतः” ( तै० २१ ) में आकाश को 
उत्पत्ति का वर्णन है। अब प्रइन होगा कि अवयव-रहित आकाश की उत्पत्ति 
कैसे संभव है? अतः यह अर्थ बाधित हो गया तो उत्पत्ति का अर्थ ( गौणार्थ ) 
हमें लेता होगा--अभिव्यक्ति । उसी प्रकार मोक्षावस्था में शरीर और इन्द्रियों 
का संबन्ध न होने के कारण सुख की प्राप्ति नहीं हो सकती । यह विषय बाधित 
हो गया । गौणा्थ लेना चाहिए। सर्व कामों की अवाप्ति > सर्व कामों की 
अनवाधति का अभाव | मोक्ष में जब शरीर और इन्द्रियाँ ही नहीं हैं तो काम 
की प्राप्ति या अप्राप्ति क्‍या होगी ? इसलिए अप्राप्ति का अभाव हो मानना 
पड़ेगा । दूसरे, उस वाक्य में सह अछ्लुते' का प्रयोग है। सह का अर्थ होता है 
एक ही साथ । सभी इन्द्रियों से समी विषयों का एक ही साथ भोग करना कभी 
संभव नहीं। मत तो अणु है, वह एक बार में एक ही विषय से संबद्ध हो 
सकता है। अतः हमें किसी भी दक्षा में श्रुतिवाक्य का गौणाथे ही मानना 
पड़ेगा । यदि श्रुति में गौणार्थ न मानकर हठ से मुख्यार्थ हो मानेंगे तो “प्लवस्ते 
ग्रावाण:” ( पत्थर तै ते हैं, षड्विश् ब्राह्मण २१२ ) ऐस्ले वाक्‍्यों का भी मुख्याथ्थ 
ही प्रमाण मानना पड़ेगा । 

सभी मतों का खणडन करके नैयायिक लोग अपने मत --दुःखोच्छेदवा द(--- 
का विश्लेषण तथा प्रतिपादन करते हैं। 


( १२. नैयायिक-मत से सुक्ति-विचार ) 


नतु सुखामिव्यक्तिमक्तिरिति पक्ष परित्यज्य दुःखनिद- 
त्तिरेव सुक्तिरिति स्वरीकारः क्षीरं विहायारोचकग्रस्तस्य सौवीर- 
रुचिमनुभावयतीति चेत--तदेतन्नाटकपक्षपतित त्वद्डच इत्यु- 
पेक्ष्यते। सुखस्य सातिशयतया सदक्षतया बहुग्रत्यनीकाक्रान्ततया 
साधनप्रार्थनपरिक्चिष्तया च दुःखाविनाभूतस्वेन विषालुपक्तमधु- 
बद्‌ दुःखपक्षनिक्षेपात्‌ । 
अब कोई कह सकता है--'सुख की अभिव्यक्ति ही मोक्ष है”, इस सुन्दर पक्ष 
को छोड़कर 'दुःख की निवृत्ति मोक्ष है” यह स्वीकार करना ठीक बैंसा ही हुआ 


जैसे अरुचि से ग्रस्त व्यक्ति को दूध तो दे नहीं, उलटे नीरस काँजी ( सौवीर + 
ख़ट्टा तीता रस ) पिलाकर रुचि बढ़ाने का प्रयास करें । [ अरुचि से ग्रस्त व्यक्ति 


सर्वदशनसंग्रहे- 

को एक तो किसी चीज की रुचि स्वभावतः नहीं होती । यदि उन्हें कुछ स्वादयुक्त 
पदार्थ दें तो रुचि बढ़े भी | परन्तु नीरस काँजी पिलाने से रुचि बढ़ेगी क्या, 
उलटे उस व्यक्ति में अरूचि और बढ़ती ही जायगी । वैसे ही प्राणियों में मोक्ष" की 
प्रवृत्ति एक तो स्वभाव से ही कम है, दूसरे यदि उन्हें आप बतलायेंगे कि मुक्ति 
में सुख तनिक नहीं है तो कौन मूर्ख इसमें प्रवृत्त होगा ? कोई नहीं । ] 

हम उत्तर दंगे कि आपकी बांत नाटक के संवाद की तरह है, इसलिए 
उपेक्षणीय है। [ गम्भीर दार्शनिक विवेचन में इंस तरह के क्षरिक चमत्कारी 
बाक्यों से काम नहीं चलता । वैसी बातों की असिद्धि दूसरे प्रमाणों से तुरत 
ही कर दी जायगी । अनुकूल तक॑ के अभाव में केवल दृष्टान्त देने से कोई बात 
सिद्ध नहीं हो. जाती । आप लोगों में किस तरह अनुकूल तके का अभाव है वह 
देखें-- ] सुख का दुःख के साथ अविनाभाव [ व्याप्ति ) संबंध है क्‍योंकि सुख 
सातिशय ( एक दूसरे से बढ़ने वाला ) है, उसके समान दूसरे सुख हो सकते 
हैं, नाना प्रकार के विध्नों से भरा भी है तथा सुख के साधनों की प्रार्थना 
(याचना ) करने में क्लेश भी खूब ही होते हैं। फलतः विषरस से भरे मधु 
के समान सुख भी दुःख की ही श्रेणी में चला आता है। [संसार में एक से 
बढ़कर दूसरे सुख है, कहीं उसकी इयत्ता नहीं । जब अतिशय की प्राप्ति नहीं 
होगी तो प्राणी उसकी आशा में लगा रहेगा और 'आश्या हि परम दुःखम्‌ ।' 
सुखानुस्वव के बाद परिणाम दुःखद ही होता है। तो, क्या ऐसे सुख की प्राप्ति 
के लिए प्राणी प्रयत्नवानु होगा ? सुखोद्देशय से मुक्ति की प्रवृत्ति नहीं हो 
सकती । ] 


नन्वेकमलुसंधित्सतो5परं प्रच्यवत इति न्यायेन दुःखबत्सु- 
खमप्युच्छि्यत इत्यकाम्योड्यं पक्ष॑ इति चेत्‌--मे॑ मंस्थाः । 
सुखसंपादने दुःखसाधनबाहुल्याजुषड्जनियमेन तप्तायःपिण्डे 
तपनीयबुद्धया प्रवतमानेन साम्यापातात्‌। तथा हि--न्यायो- 
पा्जितेषु विषयेषु कियन्तः सुखखद्योताः कियन्ति दुःखदुर्दि- 
नानि । अन्यायोपाजितेषु तु यद्‌ भविष्यति तन्‍्मनसापि द 
यितुं न शक्यमिति । 


अब कोई यह शंका करें कि 'एक की खोज में चले और दूसरा भी नष्ट 
हो जाय! -इस नियम से दुःख की तरह ( दुःख-निवृत्ति के साथ ) खुख को भी 
निवृत्ति हो जायगी, इसलिए [ नैयायिकों के दुःखोच्छेदबाद का ] यह पक्ष कभी 


अक्षपाद-दशेनम्‌ ४०१ 


वाम्य नहीं हो सकता । [ दुःख की निवृत्ति करने चले और हाथों से सुख भी 
चला जाय तो अच्छा नहीं है। एक की खोज में दूसरा खोना नहीं चाहिए । 
कम-से-कम सुख तो मिलता रहेगा। ] 


नैयायिक उत्तर देते हैं कि ऐसा न समझें । सुख का संपादन करते वाले 
पदार्थों में दुःख के ही साधनों की प्रचुरता रहती है, यह नियम है। [ दुःखश्नद 
वस्तुओं को सुखद समझना वैसा ही है | जेसे कोई व्यक्ति तप्त लोहे के पिण्ड 
को स्वर्ण ( तपनीय ) समझकर पकड़ने जाय । [ स्वर्ण की प्राप्ति तो उसे 
नहीं ही होगी, उलटे गर्म लोहे से वह जल जायगा । उसी प्रकार बिषयों को 
सुखप्रद समझने वालों को सुख तो मिलेगा कि नहीं, संदेह है। किन्तु दुःख 
अनिवार्य है। ऐसे दुःख से सने सुख की कामना किसे होगी ? सुख में दुःख 
अनिवार्य ही नहीं, प्रत्युत दुःख की अधिकता भी है। ] देखिये--ल्याय से उपा्जित 
विषयों पें सुख के खद्योत ( जुगन्‌ ) कितने थोड़े हैं [जो जहाँ-तहाँ चमक 
उठते हैं | और कितने ही दुःख के दुदिन ( मेघाच्छत्न वर्षादिन ) हैं [ जो सुतों 
को निगल जाते हैं। ] अन्याय से उर्पाजित विषयों में तो जो होगा उसका चिन्तन 
मन से हो ही नहीं सकता । 

एतत्स्वानुभवमग्र च्छादयन्तः सन्‍्तों विदांकुबन्तु विदां बरा 

भवन्तः । तस्मात्परिशेषात्‌ परमेश्वराजुगहवशात्‌ श्रवणादिक्रमेण 
आत्मतचसाक्षात्कारवतः पुरुषधोरेयस्य दु/खनिबृत्तिरात्यन्तिकी 
निःश्रेयसमिति निरवध्म्‌ । 

इस विषय में आप लोग अपना अनुभव विरूपित न करके इस पर विचार 
करें वर्योकि आप विद्वानों में श्रेष्ठ हैं। इसलिए अब बात इतनी ही बची है कि 
वरमेश्वर के अनुप्रह से श्रवण ( श्रुति-वाक्यों का श्रवण ) आदि के क्रम से 
आत्मतत्त्व का साक्षात्कार करने वाले पुरुष-अेष्ठ के लिए दुःखों से आत्यन्तिक 
रूप से निवृत्त हो जाना ही निःश्रेयस ( मोक्ष ) है, यह स्पष्ट है। 


( १३. ईश्वर की सत्ता के लिए प्रमाण--पूर्वेपक्ष ) 
नन्‍्वीश्वरसद्भावे कि प्रमाण प्रत्यक्षमचुमानमागमों वा । न 
तावदत्र॒ प्रत्यक्ष ऋमते । रूपादिरहितत्वेनातीन्द्रियत्वात्‌ । 
नाप्यलुमानम्‌ । तद्व्याप्तलिज्ञाभावात्‌। नागमः । विकल्पास- 
हत्वात्‌ । कि नित्योड्वगमयति अनित्यो वा १ आश्येड्पसिद्धा- 
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न्‍्तापातः । द्वितीये परस्पराश्रयापातः । उपसानादिकमशक्य- 
शह्टम्‌। नियतविषयत्वात्‌। तस्मादीश्वरः शशविषाणायत इति 
चेत्‌ू--] 

अब पूर्वपक्षी यह शंका करते हैं कि ईश्वर की सत्ता के लिए कौन-सा 
प्रमाण है--प्रत्यक्ष, अनुमान या आगम ? इस विषय में प्रत्यक्ष प्रमाण नहीं लग 
सकता क्‍योंकि [ ईइवर ] रूप आदि से रहिंत होने के कारण इन्द्रियों की पहुँच 
के भीतर नहीं है। [ प्रत्यक्ष में इन्द्रियों के साथ संनिकर्ष चाहिए | ईश्वर के साथ 
इन्द्रियसंनिकर्ष संभव ही नहीं । | अनुमान भी ईश्वर की सिद्धि नहीं कर सकता 
क्योंकि ईश्वर के द्वारा व्याप्त कोई लिग ( हेतु ) ही नहीं है। [ अनुमान में लिख 
या ज्ञापक वस्तु ( 'शतेती० ६७ए॥ ) का होना अनिवारय॑ है। हेतु साध्य 
(ईश्वर ) के द्वारा व्याप्त होता चाहिए, परन्तु ईश्वर का ज्ञापक कोई पदार्थ प्रत्य- 
क्षादि प्रमाणों से ज्ञात नहीं होता । ] 

आगम प्रमारा भी नहीं लग सकता क्‍योंकि दोनों निम्नांकित विकल्प 
असिद्ध हो जाते हैं । ईबवर को बतलाने वाला आंगम स्वयं नित्य है या अनित्य ? 
यदि नित्य है तो अपसिद्धान्त हो जायगा [ अर्थात्‌ आप नैयायिकों के सिद्धान्त क्के 
विरुद्ध हो जोयगा । अभिप्राय यह है कि विशेष बर्णों के विशेष संघटन को 
आगम कहते हैं। वर्णो का उच्चारण होने के बाद ही प्रध्वंस हो जाता है 
इसलिए वे अनित्य हैं तथा आगम को भी अनित्यता सिद्ध होती है। यही नेया- 
पिकों का सिद्धान्त है । पूर्वपक्षी कहते हैं कि यदि नैयायिक लोग नित्य आगम 
से ईडवर की सिद्धि करें तो अपने ही सिद्धान्तों की हत्या करनी पड़ेगी । ] यदि 
अनित्य आगम से ईइवर की सिद्धि करते हैं. तो अस्योन्याश्रय-दोष होगा । 
[ आगम अनित्य है तो उसका प्रामाएय कर्ता ( ईइवर ) के प्रामाण्य पर निर्भर 
करता हैं और उधर कर्ता ( ईइवर ) की प्रामाणिकता उसके बताये आगम पर 
निर्भर करती है--इस प्रकार अच्योन्याश्रय-दोष होता हैं।] 

उपमान आदि प्रमाणों का तो यहाँ पर प्रश्न ही नहीं उठता | उन सभी 
प्रमाणों के विषय निश्चित हैं [ तथा ईइबर-सिद्धि के लिए. लाभदायक सिद्ध 
नहों हो सकते |] इसलिए हमारी सम्मति में ईइवर शक्ष-विषाण ( खरहे की 
सींग ) की तरह असिद्ध हैं । 


( १३ क. नेयायिको का उत्तर--ईश्वरसिद्धि ) 


तदेतन्न॒ चतुरचेतसां चेतसि चमत्कारमाविष्करोति । 
५ नगसागरादिक आप 
विवादास्पद नगसागरादिक॑ सकठेक कार्यत्वात्कुम्मवत्‌ ॥ न 
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चायमसिद्धो हेतुः।॥ सावयवत्वेन तस्थ सुसाधनलात ।ननु 
किमिदं सावयवत्वम्‌ अबयवसंयोगित्वमवयवसमवायित्वं वा १ 
५ कप 

नादः | गगनादी व्यभिचारातु॥ न द्वितीय तन्तुत्वादाव- 
नेकान्त्यात्‌ । 

उपयुक्त तर्क चतुर बुद्धि वाले व्यक्तियों के चित्त में चमत्कार उतन्न नहीं 
कर सकता, ( मूर्ख लोग भले ही ठगे जायें ) | इन प्रस्तुत ( विवादास्पद ) पर्वत, 
सागर आदि सारे पदार्थों का कोई कर्ता होगा क्योंकि ये कार्य हैं जैसे घट + 
[ इस अनुमान से ईश्वर की सिद्धि होतो है। यहाँ प्र 'कार्य॑त्व” के रूप में ] 
जो द्ेतु दिया गया है वह असिद्ध [ साध्यसम ) नहीं है । 'सावयब' हेतु के द्वारा 
उसकी सिद्धि अच्छी तरह से की जा सकती है। [.'कार्यत्व” हेतु की सिद्धि इस 
प्रकार हो त् कती है--'पर्वृत, सागर आदि पदार्थ कार्य हैं. क्योंकि ये अवयवों से 
युक्त हैं जैसे घट । इस अनुमान से कार्यत्व की सिद्धि करके पूर्व के अनुमान में 
कार्यत्व को हेतु रख दिया गया है. तथा कार्य होने के कारण हो संसार को 
सकतूंक सिद्ध किया गया है।] 


अब प्रन्न है कि अवयवों से युक्त होना कया है ? अवयवों के साथ संयोग- 
सम्बन्ध होना या अवयवबों के साथ समवाय ( [070०/९॥ ६ ) सम्बन्ध होना ? 
अबयवों के साथ संयोगी होना ठीक नहीं है क्योंकि गगन आदि में व्यभिचार होगा । 
[ आकाश का संयोग-संबन्ध॒ घटादि पदार्थों के अवयवों से रहता है। इसलिए 
आकाद को भो कार्य मानना पड़ेगा । पर तैयायिक लोग आकाश को कार्य नहीं 
मानते । अतः, यदि अवयवों के साथ सबोगी होते के कारण कोई वस्तु कार्य 
मानी जाय तो आकाश को मी इस लक्षण में समेट लेना पड़ेगा । यही नहीं, 
अपने अवयवों के साथ संयोगी कार्य मानने पर तो घटादि अवयवयुक्त कहे ही 
नहीं जा सकते । अवयव और अवयवोी में संयोग-संबन्ध नहीं, समवाय- 
संबन्ध है। ] 

दूसरा पक्ष [ कि अवयवों के साथ समवाय संबन्ध होने से कार्य की सद्धि 
होती है] भो ठीक नहीं क्योंकि ऐसा मानने से तस्तुत्व ( तन्तु के सामान्य ) में 
व्यभिचार होगा । [ तन्‍्तुत्व भी तो तन्तुओं में समवेत रहता हैं पर उसे हम 
कार्य तहीं मानते । फल यह हुआ कि अवयवों में समवेत रहने से कार्यत्व की 
सिद्धि नहीं होती। पूर्वपक्षी का यह तक॑ नेयायिकों के कार्य॑त्व-साधन के विरुद्ध 
दिया गया हैं । ) 


तस्मादनुपपन्नमिति चेत्‌-मैंतं वादीः समवेतद्रव्यत्वं 


४०७ हे 


सावयवत्वमिति निरुक्तेवक्तुं शक्यत्वात्‌। अवान्तरमहच्चेन वा 
कार्यत्वालुमानस्य सुकरत्वात्‌ । 


इसलिए [ 'सावयवत्व' हेतु के द्वारा कार्यत्व का अनुमान करना ] असिद्ध 
है। तो उत्तर में हम यह कहेंगे हि ऐवा मत कत कहिये । सावयव होने का 
मतलब है समवेत होना और द्रव्य होता--इस प्रकार निर्वंचल ( पदव्याख्या ) 
करके कहा जा सकता है। [ आकाश के अवयव नहीं होते इसलिए वह किसी 
से समवेत नहीं हो सकता--उसमें व्यभिचार नहीं होगा । तस्तुत्व द्रव्य 
नहीं है इसलिए उसमें भी व्यभिचार नहीं होगा । अतः सावयव की इस व्याख्या 
से प्रइन बिल्कुल सहज हो जाता है और इसके द्वारा हम कार्यंत्व की सिद्धि 
करके संसार को कार्य मानते हुए ईश्वर की सिद्धि कर सकते हैं। ] 

इसके अतिरिक्त निम्न कोटि के महत्त्व ( आकार 2(827|6००७ ) के 
द्वारा भी [ संसार को ] कार्य सिद्ध करने के लिए अनुमान करना सरल है । 
[ महत्व या आकार दो प्रकार के हैं--परम महत्त्व अर्थात्‌ सबसे अधिक 
आकार तथा अवान्तर महत्व जो परम महत््व के नीचे के पदार्थों का बोधक 
है । अवान्तर महस्त्व के अन्तगंत द्थणुक से लेकर पंत, सागर आदि सारे 
पदार्थ हैं । अवान्तर महत्त्व से अनुमान इस प्रकार होगा--पव॑त, सागर आंदि 
कार्य हैं क्योंकि इनमें अवान्तर महत्व है जेसे घट आदि । ] 


नापि विरुद्गो दवेत!। साध्यविपययव्याप्तेरभावात्‌ । नाप्य- 
नेकान्तिकः । पक्षादन्यत्र वृत्तेरदशनात्‌ । नापि कालात्ययाप- 
दिष्टः । बाधकानुपलम्भात्‌ । नापि सत्मतिपक्षः | प्रतिभटा- 
दशनात्‌ । 

ननु नगादिकमकतेक शरीराजन्यत्वाद्‌ गगनवदिति चेत्‌- 
नेतत्परीक्षाक्षममीक्ष्प्ते । न हि कठोरकप्ठीरवस्थ कुरज्ञशावः 
ग्रतिभठो भवति । अजन्यत्वस्येव समर्थतया शरीरविशेषण- 
वैयर्थ्यात्‌ । 


[ संसार को सकतृंक सिद्ध करनेबाला यह 'कार्य॑त्व” ] विरुद्ध हेतु नहीं है । 
कारण यह है कि साध्य ( सकठूंकत्व ) के विरुद्ध कोई भी व्याप्ति नहीं मिलती । 
[ विरुद्ध हेतु या हेत्वाभास यही है जो साध्य में कभी प्राप्त न हो, साध्याभाव में 
रहे । कार्य॑त्व हेतु साध्याभाव ( अकतृंक ) में प्राप्त नहीं होता--जो कार्य होगा 


हर श्ण्श्‌ 


उसका कर्ता कोई अवश्य होगा, बिना कर्ता के कार्य नहीं हो सकता । ] यह 
हेतु अनैकान्तिक भी नहीं है क्योंकि पक्ष के अलावे और कहीं इस हेतु की 
प्राप्ति ( वृत्ति ) नहीं होती । [ सकतूंक साध्य है, परमाणु आदि में उसका अभाव 
है किन्तु उनमें कार्यत्व भी नहीं है इसलिए 'कार्यंत्व” हेतु का व्यभिचार परमाणु 
आदि में नहीं होता । अतः सव्यभिचार या अनेकान्तिक हेतु यहाँ नहीं ]। यह 
हेतु कालात्ययापदिष्ट या बाधित भी नहीं है। क्योंकि बाधक प्रमारा नहीं 
मिलता । सत्प्रतिपक्ष हेतु भी यह नहीं है क्योंकि [ साध्याभाव को सिद्ध करने- 
वाला 'कार्य॑त्व' हेतु के | टक्कर का कोई दूसरा हेतु नहीं है। [ इस प्रकार पाँचों 
हेल्वाभास खणश्डित हो जाते हैं. जिससे संसार को सकतूँक सिद्ध करनेवाले 
अनुमान में 'कार्यत्व' शुद्ध हेतु माना गया । ] 

अब यदि कोई पूर्वपक्षी शंका करे कि पर्वत आदि का कोई कर्ता नहीं 
( 5 पर्वत अकर्तृंक है ) क्योंकि ये शरीर से उलन्न नहीं होते जैसे आकाश, तो 
उत्तर में कह सकते हैं कि यह प्रतिदवन्दी हेतु ( जो सत्प्रतिपक्ष हेत्वाभास सिड 
करने के लिए दिया गया है ) परीक्षा के योग्य नहीं दिखलाई पड़ता । हरिण का 
बच्चा प्रौढ़ सिह ( कश्ठीरव ) का प्रतिद्वन्द्द नहीं हो सकता ।# “उत्पन्न न होना! 
( अजन्यत्व ) हेतु ही पर्याप्त है, 'शरीर” विशेषण उसमें व्यर्थ ही लगाया गया 
है। [ ऊपर सत्प्रतिपक्ष हेल्वामांस का खंडन इस आधार पर किया गया है कि 
कोई प्रतिउन्द्दी हेतु ( प्रतिभट ) साध्याभाव सिद्ध करने वाला नहीं मिल रहा 
है। अब पूव॑ंपक्षी कहते हैं कि हेत्वस्तर की सत्ता है. जो साध्याभाव ( अकतृ- 
क॒त्व ) सिद्ध कर दे । वह हेतु है--'शरीराजन्यत्व” । नैयायिक कहते हैं. कि 
अजन्यत्व ही पर्याप्त है, शरीराजन्यत्व क्यों रखते हैं ? नैयायिक अपने प्रतिद्नन्द् 
को तर्वो करना भी सिखाते हैं। अस्तु, कोई बात नहीं । पूव॑पक्षी अपने हेतु को 
सुधार कर फिर तक॑ करता है-- ) 


तहाजन्यत्वमेव साधनमिति चेत्‌ु--न। असिद्धेः । नापि 


सोपाधिकत्वशझ्ञाकलड्डाडूरः संभवी । अनुकूलतकसंभवात्‌ । 
९ 6 कप 
यद्ययमकर्वेकः स्यात्कार्यमपि न स्थात्‌। इंह जगति 


* बड़े सिंह का प्रतिभट हरिण का बच्चा नहीं हो सकता, बसे ही 
सकतुंकत्व की सिद्धि के लिए दिये गये “का्यंत्व' हेतु का प्रतिदवन्द्दी ( हेत्वस्तर ) 
अकतूंकत्वसाधन के लिए दिया गया शरीराजन्यत्व” हेतु नहीं हो सकता। 
सत्प्रतिपक्ष हेतु वहीं होता है जहाँ पूर्व हेतु के समान ही दूसरा हेतु हो । दोनों में 
समान बल रहना चाहिए । 


४०६ हे! 


नास्व्येव तत्कार्य नाम यत्कारकचक्रमवधीयात्मानमासादयेदि- 
त्येतदविवादम्‌ । तद्च सर्व करठेविशेषोपहितमयोदस्‌ । 

तब यदि ये पूर्व॑पक्षी 'अजन्यत्व” को ही साधन ( हेतु ) मानें तो भी ठीक 
नहीं । इसकी भी सिद्धि नहीं होती । [ अजन्य का अथे है उत्पत्ति से रहित होना। 
कोई नहीं कहेगा कि पव॑त, सागरादि की उत्पत्ति नहीं होती या ये अजन्य हैँ । 
किसी प्रमाण से इसको सिद्धि नहीं हो सकती। नैयायिकों ने पूव॑पक्षियों को 
अच्छा फँसा दिया ! 'शरीर' विशेषण हटवा कर उन्हें विधिवत्‌ परास्त किया । ] 
इसके अलावे, [ वस्तुतः उपाधि न होते पर भी ] यदि कोई कार्य॑त्व” हेतु के 
सोपाधिक होने की थांका करे तो भी इस हेतु पर कलंक का अंकुर नहीं उग 
सकता । कारण यह है कि अनुकूल तकक॑ दिया जा सकता है । | यदि 'सकतृंकत्व' 
( साध्य ) का व्यापक तथा 'कार्यत्व ( हेतु ) का अव्यापक कोई पदार्थ निकले 
तभी उपाधि की शंका की जा सकती है। ऐसी संभावना तभी है जब कार्य॑त्व 
व्यभिचारी हो । व्यभिचार की भी संभावना तभी है जब कर्ता से रहित ( अक- 
तूंक ) वस्तु कार्य उत्पन्न करने लगे । अनुकूल तक॑ से इसका खंडन किया जा 
सकता है। अनुकूल तक॑ का स्परूप दिखलाया जाता है--] 

यदि यह ( संसार, पर्बंतादि ) अकतृंक ( एए५४80००७ 8 778):९४७ ) होता 
तो कार्य भी नहीं होता [ क्योंकि कर्ता से उत्पन्न वस्तुओं को ही कार्य कहते हैं ।] 
इस संसार में ऐसा कोई कार्य ही नहीं जो कारकचक्र ( कर्ता, कर्म, करण, 
संप्रदान, अपादान और अधिकरणा ) का तिरस्कार करके अपनी स्थिति हृढ़ कर 
ले--इतना तो निविवाद है। सारे कार्यों की मर्यादा किप्ती न-किसी कर्त्ता पर 
हो आधारित है। [घट, पट आदि की उत्पत्ति के समय कुम्भकार, तस्तुवाय आदि 
कर्ता सभी कारकों को कार्योत्पत्ति के गुरा के अनुसार ब्वेठाता है । कर्ता अपने को 
भी वैसे ही बेंठाता है। ] 


( १३ ख. कर्ता का लक्षण तथा ईश्वर का कठेत्व ) 
कर्तुत्व॑ चेतरकारकाप्रयोज्यस्बे सति सकलकारक्रयोक्त्- 
लक्षणं ज्ञानचिक्ीर्पाप्रयत्लाधारत्वम्‌ । एवं च क्तृव्याइत्ते- 
स्तदुपहितसमस्तकारकव्याइत्तो अकारणककार्योत्पादप्रसज्न इति 
स्थूलः प्रमादः | तथा निरटह्लि शह्लूरकिड्रेण-- 
४. अनुकूलेन तरकेण सनाथे सति साधने । 
साध्यव्यापकताभद्जात्पक्षे नोपाधिसंभवः ॥ इति । 
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कर्ता वह है जो दूसरे कारकों ( कर्म, करणादि ) से प्रयोजित नहीं हो, 
प्रत्युत सभो कारकों को प्रयोजित करे तथा ज्ञान, चिकीर्षा ( उत्पन्न करने की 
इच्छा ) और प्रयत्त का आघार भी हो | [ मिट्टी, डएडा, चाक आदि पदार्थे 
जो घटोत्पादन कार्य में विभिन्न कारक हैं, कुम्भकार ( कर्ता ) को घटनिर्माण 
के लिए प्रयोजित नहों करते । उलटे कुम्भकार ही उन्हें अपनी इच्छा से प्रयोजित 
करता है। यह स्पष्ट है कि कर्ता में पहले घट का ज्ञान होता है तब इच्छा 
और अन्त में उसमें प्रयत्न होता है। इन तोनों का आधार कर्ता ही है। ] 


कर्ता का उक्त लक्षण मान लेने पर, यदि कर्ता को त्याग दें [ क्योंकि, 
आप लोग > पूर्व पक्षी, अकतूंक कार्य मानने जा रहे हैं |] तो कर्ता पर निभेर 
करनेवाले सब के सब कारक भी तो हट जायेंगे और इस दशा में [ कारकों के 
'अभाव में भी कार्य मानने वालों का ] यह स्थूल प्रमाद हीन है कि बिना कारण 
के भी काय॑ की उत्पत्ति माननी पड़ेगी ? 


शंकर किक़र नामक विद्वान ने इस विषय का संकलन किया है--'जब हेतु 
अनुकूल ( शुद्ध ) तक से अलंकृत किया जाता है तब साध्य की व्यापकता ( जो 
उपाधि होने के लिए आवश्यक है ) का नाश हो जाता है तथा पक्ष में उपाधि 
की संभावना नहीं रहती ।” [ अनुकूल तक से यह निश्चय किया जाता है कि 
हेतु साध्य के द्वारा व्याप्य है। ऐसे स्वव्याप्य का जो व्यापक नहीं हैं तथा 
कहीं-कहीं इस प्रकार का व्याप्य होने पर भी न रहे वह ( हेतु ) अपने साध्य का 
व्यापक कैसे हो सकता है। जो अपने व्याप्य का व्यापक नहीं रहता उसमें 
अपने (साध्य ) को व्याप्त करने का सामर्थ्य नहीं रहता। ऐसा नियम है। 
फलत: साध्य को व्याप्त न करने के कारण उपाधि नहीं हो सकती । ] 


यदीश्वरः करता स्थाचर्हिं शरीरी स्यादित्यादिश्नतिकूलतके- 
जात॑ जागतीति चेत-इश्वरसिद्गयसिद्धिम्यां व्याघातः । तदुद्ति- 
मुदयनेन-- 
५. आगमादे! आणत्वे बाधनादिनिषेधनस्‌ । 
आभासत्वे तु सेब स्यादाश्रयासिद्धिरुद्धता ॥ 
( न्‍्या० कु० ३॥५ ) इति। 
न च विशेषविरोधः शक्यशह्कः । ज्ञातत्वाज्ञातत्वविकल्पपरा- 
हतत्वात्‌ । 


ध्ण्प सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


यदि ईश्वर कर्ता होता तो वह शरोीरघारी होता'--इस प्रकार के प्रतिकूल 
तर्क भी जागृत हो सकते हैं. [ जिनसे ईश्वर के कतूंत्व का खणडन होगा ] तो 
हम उत्तर देंगे कि ऐसा तर्क दोनों ही दकाओं में खंडित होता है, हम ईववर 
की सिद्धि करें या असिद्धि । [ यदि आगम आदि प्रमाणों के आधार पर ईश्वर 
की सिद्धि की जाय तो उन्हीं प्रमाणों से 'संसार का कर्ता ईश्वर है! यह भी 
मानता पड़ेगा ऐसी स्थिति में आपका अनुमान खशिडित हो जायगा और ईश्वर 
के कतूंत्व का निषेध नहीं हो सकता । अब यदि आगमादि को प्रमाण न मान 
कर प्रमाणाभास कहें और ईश्वर की असिद्धि करें तो भी आपके अनुमान में 
पक्ष की अधिद्धि होगी ही । पक्ष ( )07 ईश/०) ) स्वयं तो असत्‌ है इसलिए 
किसी निषेघ-वाक्य का यह उद्देश्य नहीं होगा। तुलनीय--न्यायकुसुमांजलि 
( ३२ )। इस प्रकार दोनों स्थितियों में आपको उक्ति खण्डित हो जाती है। | 
इसे ही उदयन ने कहा है--'आगम आदि को प्रमाण मानने पर [ पूर्वोक्त 
अनुमान का ] खंडन हो जाने से [ ईश्वर का ] निषेध नहीं किया जा सकता। 
[ यदि आगमादि को केवल प्रमाण का ] आभास अर्थात्‌ दोषपूर्ण प्रमाण माने 
तो 'आश्रयासिद्ध/ दोष उठ खड़ा हो जाता है |! ( न्‍्या० कु० ३४ )। 
इसके अलावे, विशेष होने के कारण [ ईश्वर में क्तृत्व का विरोध 
होगा ऐसी शंका नहीं की सकती क्योंकि [ईश्वर के | ज्ञात होने या अज्ञात होने, 
इन दोनों विकल्पों का खण्डन हो जाता है। [ ईश्वर नित्य द्रव्य है तथा नैयायिकों 
के अनुसार विशेष लक्षणों से युक्त है--स्वलक्षण अर्थात्‌ समी पदार्थों से विलक्षण 
है। संसार में साधारण जीवों का कतृंत्व देखकर उनके साहब्य से सर्वतो- 
विलक्षण एवं विशेष ईश्वर का कतूंत्व मानने. का क्या अधिकार है ? विशेष 
तो सामान्य से पृथक्‌ ही रहेगा न? नैयायिक कहते हैं कि ऐसी शंका आप 
लोग नहीं कर सकते । विशेष ( ईश्वर ) या तो ज्ञात रहेगा या अज्ञात । विशेष 
यदि ज्ञात है तो स्वभावत: सभी वस्तुओं से विलक्षण है, इसलिए अन्यत्र कहीं 
भी न देखे गये कठूंत्व ( संसार का कतूंत्व ) का साधक होगा। इसका कोई 
बाधक नहीं । यदि विशेष अज्ञात है तब तो उसके आधार पर किये गये अनुमान 
में विरोध की संभावना ही नहीं रहेगी। यदि विश्ेष ज्ञात है तो उसकी सत्ता 
स्पष्टतः मानी गई है, यदि अज्ञात है तो उसके विषय में तक॑ व्यर्थ है। किसी 
तरह ईश्वर पर छांका संभव नहीं । ] 


( १७. ईश्वर के द्वारा संसार-निर्माण--पूर्वेपक्ष ) 
स्यादेतत्‌ । परसेश्वरस्थ जगल्निमांणे प्रवृत्तिः करिमथों ! 
सवारी पराथी वा? आध्येजपि, इश्प्राप्त्यथोडनिश्टपरिद्याराथो 
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वा ? नाथः। अवाप्ततकलकामस्य तदनुपपत्ते:॥ अत एव न 
दितीयः । ह्ितीये प्रवृत््यनुपपत्तिः। कः खल परार्थ ग्रव्॑तमान 
ग्रेक्षावानित्याचक्षीत ; 

अच्छा, यह सब मान लिया गया । अब कहिये कि संसार का निर्माण 
करने में परमेश्वर की प्रवृत्ति किस लिए है--अपने लिए या. दूसरों के लिए ? 
यदि अपने लिए है तो फिर कहिये कि इष्ट वस्तु की प्राप्ति के लिएया अनिष्ट 
बस्तु के परिहार के लिए? पहला विकल्प ठीक नहीं है क्योंकि सभो कामों को 
प्राप्त किये हुए ईश्वर का इष्ट वस्तु की प्राप्ति के लिए प्रवृत्त होना ठीक नहीं 
जैंचता । इसीलिए दूसरा विकल्प भी ठोक नहीं [ क्योंकि जो सभी कामों को पा 
चुका है उसे अनिष्ट ही नहीं रहेंगे जिनके लिए वह प्रवृत्त होगा । ] यदि यह 
मानें कि दूसरों के लिए प्रवृत्त होता है तो इसमें प्रवृत्ति की ही सिद्धि नहीं होती । 
दूसरों के लिए प्रवृत्त होने वलि व्यक्ति को समझदार ( बुद्धिमान ) कौन कहेगा ? 


अथ करुणया अ्रवृच्युपत्तिरित्याचक्षीत कश्चित्‌, त॑ प्रत्याच- 
क्षीत । तहिं सर्वाच प्राणिनः सुखिन एवं सृजेदीश्वरः । न दुःख- 
७९ 
शबलान्‌। करुणाविरोधात्‌। स्वार्थमनपेक्ष्य परदुःखग्रहणेच्छा 
हि कारुण्यम्‌॥ तस्मादीश्वरस्थ जगत्सजेनं न युज्यते। तदुक्त 
भद्टाचार्ये :-- 
मी ग्रबर्तते 
६, प्रयोजनमनुद्दिश्य न मन्दोडपि प्बतते । 
जगब्च स॒जतस्तस्थ कि नाम न कृत भवेत्‌ ॥ इति । 
अब यदि [ नैयायिक या | कोई ऐसा कहे कि करुणा से ईश्वर की प्रवृत्ति 
मानी जा सकती है तो उसके प्रति हम (पूर्व॑पक्षी ) कहेंगे कि तब तो ईश्वर 
सभी प्राणियों को सुखी बनाकर पृथ्वी पर उत्पन्न करता। वह किसी को दुःख 
से नहीं रंगता क्योंकि ऐसा करने से उसकी करुणा का विरोध होगा । स्वार्थ 
की अपेक्षा न रखते हुए दूसरों के दुःख का हरणा करने की इच्छा ही करुणा 
कहलाती है | इसलिए ईश्वर के द्वारा संसार की सृष्टि मानना युक्तियुक्त नहीं है । 
इसे भट्टाचार्य ने कहा है--'प्रयोजत का बिना उद्देश्य रखे हुए मूर्ख भी प्रवृत्त 
नहीं होता | वह ( ईश्वर ) यदि संसार की सृष्टि करता है तो कौन-सा काम 
नहीं करता ( सभी वस्तुओं का निर्माण वह करता है)?” [ ईश्वर सब कुछ 
करता है किन्तु किसी प्रयोजन से नहीं । कोई प्रयोजन सिद्ध न होने के कारण 
ईश्वर की सिद्धि ही नहीं होती । ] 


| 
| ॥॥॥ 
| .॥॥॥॥ ॥ 
प्‌ ॥॥ 
के 
ध॥ 

॥ 


४१० सबेद्शेनसंग्रहे- 
( १५. ईश्वर के द्वारा संखार-निर्माण--सिद्धान्त ) 
अन्नोच्यते--नास्तिकशिरोमणे ! तावदीष्याकषायिते चश्षुपी 

निमील्‍्य परिभावयतु भवान्‌ । करुणया ग्रवृत्तिरस्त्येवष । न च 
निसर्गतः सुखमयसगप्रसड्गः । सृज्यप्राणिकृतदुष्क्ृतसुकृतपरिपाक- 
विशेषाद्‌ वेषम्योपपत्तेः। न च स्वातन्त्यभन्ञः शड्डनीयः । स्वाह 
स्वव्यवधायक न भवतीति न्यायेन प्रत्युत तब्निवाहात्‌ । 'एक 
एव रुद्रो न ठ्वितीयोउ्व्र तस्थे! (ते० सं० १८।६) इत्यादिरागम- 
स्तत्र प्रमाणम्‌ । 

अब हम उत्तर देते हैं । हे नास्तिकों के शिरोमणि ! पहले आप ईर्ष्या में 
डूबी हुई अपनी आँखों को बंद कर लें तब विचार करें । करुणा से तो ईश्वर की 
प्रवृत्ति होती ही है। प्राकृतिक रूप से ही सुखी संसार की सृष्टि हो, ऐसा प्रसंग 
नहीं आ सकता क्योंकि उत्पन्न होने वाले प्राणियों के द्वारा किये गये विभिन्न 
पुणयों और पापों के परिणामस्वरूप विषमता तो रहेगी ही | 

उक्त आधार पर यह छंका नहीं करनी चाहिए कि [ प्राणियों के द्वारा किये 
गये कर्म पर निर्भर करने के कारएा ] ईश्वर स्वतंत्र नहीं है। [ जब संसार की 
सृष्टि करने में अपनी इच्छा से कुछ भी काम नहीं कर सकता, श्राणियों के 
कम के अनुसार उन्हें सुख-दुःख देता है तो ईश्वर स्व॒तन्त्र कैसे हुआ ? प्राणिकर्मे 
के अधीन ही वह रहता है। किन्तु वेसी बात नहीं। ] 'अपना ही अंग अपने ही 
कार्य का विरोध नहीं करता'--इसी नियम से तो और अच्छी तरह से उसका 
निर्वाह हो जायगा। [ संसार और इसके सारे पदार्थ, कर्म आदि सब कुछ 
ईश्वर का शरीर है। प्राणियों के द्वारा किये गये कर्म उसके अंग ही हैं । यदि 
ईइवर सृष्टि के कार्य में इन कर्मों अर्थात्‌ अपने अंगों की अपेक्षा रखे तो इसका 
यह अर्थ नहीं है कि वह पराधीन है ! अपने ही हाथ-पेर से काम लेने से कोई 
पराघीन नहीं कहलाता, भले ही दूसरों से काम लेने पर पराधीनता आती है। 
अपने अंगों से काम लेने से बल्कि बड़ाई ही होती है। वेसे ही ईश्वर के द्वारा 
आरम्भ किये गये कायँ का साधन भी स्वतंत्र है, इस में स्वदंत्रता का ही गौरव 
बढ़ता है।] 

[ ईश्वर की सत्ता की सिद्धि के लिए ] आगम का भी प्रमाण है--'रुद् 
एक ही है, दूसरा कोई हुआ ही नहीं” ( तैत्तिरीय संहिता १८६ तथा 
इवेता० ३॥२ )। 


अक्षपाद-द्शेनम्‌ ४११ 


यद्ेवं तहिं परस्पराश्रयवाधव्याधि समाधं॑त्स्वेति चेत्‌-- 
तस्थानुत्थानात्‌ । किमृत्पत्तो परस्पराश्रयः शडक्यते ज्ञप्तो 
वा। नाद्यः। आगमस्येब्वराधीनोत्पत्तिकत्वेडपि परमेशथ्वरस्य 
नित्यत्वेनोत्पत्तेरजु पपत्तेः । नापि ज्ञप्ती । परमेश्वरस्यागम।धीन- 
ज्ञप्तिकत्वेडपि तस्यान्यतोड्वगमात्‌ । नापि तदनित्यत्वज्ञप्तो । 
आमगमानित्यत्वस्य तीत्रादिधमोपेतत्वादिना सुग मच्चात्‌ । यस्मा- 
बिवर्तकथमोनुष्ठानवशादीश्वरप्रसादसिद्धाव भिमतेष्टसिद्धिरिति सर्व- 
मवदातम्‌ ॥ 


इति श्रीमत्सायणमाधवीये स्वेदर्शनसंग्रहेडक्षपाददशनम्‌ ॥ 


++>औं९+५ 


यदि ऐसी बात है तो अन्योन्याश्रय-दोष रूपी रोग का तो निराकरण 
कीजिए । [ ईश्वर की सिद्धि आगम से करने पर तथा आग्रम को ईश्वर-शरीर 
मानने पर, ईश्वर और आगम में तो बअन्‍्योन्याश्रय-दोष होगा। इसका 
निराकरण करना कठिन है। आप करें तो जानें । पूर्व॑पक्षियों की इस शंका 
पर नैयाथिक कहते हैं कि ] यह दोष उठाता ही नहीं | इस परस्पराश्नय-दोष की 
झुका उत्पत्ति के विषय में मानते हैं या ज्ञान के विषय में ? पहला विकल्प नहीं 
माना जा सकता क्योंकि यद्यपि आगम ईश्वर के अधीन उत्पन्न हुआ है तथापि 
परमेश्वर नित्य है इसलिए [ वह अपने आप में प्रमाण है, आगम से उसको 
उत्पत्ति नहीं होती है। आग्रम की प्रामाणिकता ईश्वर पर निर्भर करती है 
परन्तु ईश्वर की प्रामाणिकता आगम पर निर्भर नहीं करती । आगम अनित्य है, 
ईश्वर नित्य--दोनों में अन्योन्‍्याश्रय केसा ? ] 


ज्ञान के विंषय में दोष नहीं उठता क्योंकि यद्यपि परमेश्वर का ज्ञान आगरम 
पर निर्भर करता है पर आगम को दूभरे स्थानों से जानते हैं। [ उत्पत्ति के 
लिए घट कुम्भकार पर निर्भर करता है पर ज्ञान के लिए तो प्रकाश आदि 
की ही अपेक्षा रहती है । बेसे ही उत्पत्ति के लिए आगम ईश्वर की अपेक्षा 
रखता है पर ज्ञान के लिए तो नहीं । आगम का ज्ञान ईश्वर नहीं कराता 
है-गुरु की परंपरा आदि से हम आगम को जान पाते हैं। ] 

आगम [ के धर्मों | की अनित्यता के ज्ञान में भी शंका नहीं हो सकती । 
आगम की अनित्यता का ज्ञान तीव्र आदि धर्मों ( तीत्र, तीकण, दुःसह, भयंकर, 


श्र सर्वेद्शनसंमग्रहे- 
कु ) से युक्त होते से लोग सरलता से कर लेते हैं। | अर्थयुक्त शब्द को आगम 
कहते. हैं। अर्थ में तीक्ष्णत्व, दुःसहत्व आदि दोष होते हैं, शब्द में कर्णंकद्ुत्व 
आदि । ये धर्म अनित्यत्व के द्वारा व्याप्त होते हैं इसलिए आगम की अनित्यता 
सिद्ध करते हैं । अम्यंकर जी ने बहुत सुन्दर दृष्टान्त दिया है कि जेसे जमीन पर 
नाव को ले जाने में बैलगाड़ी को जरूरत होती है और पानी में बैलगाड़ी ले जाने 
में नाव की, फिर भी आधार का भेद होने से अन्योन्याश्रय दोष नहीं होता-- 
उसी प्रकार यह मानने पर दोष नहीं होता कि आगम की उत्पत्ति के लिए 
ईश्वर की अपेक्षा है, ज्ञान के लिए नहीं तथा ईश्वर के ज्ञान के लिए आगम की 
अपेक्षा है, उत्पत्ति के लिए नहीं । विषयभेद के कारण अल्योन्याश्रय दोष नहीं । 
इस प्रकार निवृत्ति-परक धर्मों का अनुष्ठान करने से ईश्वर की कृपा प्राप्त 

होती है और इसो से अभिमत इश्टसिद्धि ( मोक्ष-प्राप्ति) होती है--यह 
सब स्पष्ट है । 

इस प्रकार सायरा माधव के सर्वंदब्ष॑नसंग्रह में अक्षपाद-दर्यन समाप्त हुआ । 


हइति बालकविनोमाशद्धुरेणा रचितायां स्वंदर्शनसंग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 
व्याख्यायामक्षपाददर्शन मवसितस्‌ । 


नव 


८ १२ ) जेमिनि-दर्शनम्‌ 


वेदोक्तकर्मंसरणि: स तु यागरूपो 
विध्यर्थवादयुगलं परिलम्बमानः | 
धर्मों भवेत्किल ततो जननान्तरेषु 
कमैंव सर्वबमिति जैमिनये नमो5स्तु ॥--ऋषिः 


( १. मीमांसा-सूत्र की विषय-वस्तु ) 


नल धर्मालुष्ठानवशादमिमतधमंसिद्धिरिति जेगीयते भव॒ता । 
तत्र धर्मः किलक्षणकः किंग्रमाणक इति चेत-उच्यते । 
श्रुयतामबधानेन । अस्य अ्श्नस्य प्रतिवचन ग्राच्यां मीमांसायां 
प्रादर्शि जेमिनिना झुनिना। सा हि मीमांसा द्ादशलक्षणी । 


आप लोग ( मीमांसक ) बार-बार यही कहते हैं कि धमं ( वेदविहित कर्म ) 
का अनुष्ठान करने से अभीष्ट धर्म की प्राप्ति होती है। हम पूछते हैं कि उस 
धर्म का क्या लक्षण है, उसके लिए प्रमाण क्या है? हम इसे बतलाते हैं, ध्यान 
देकर सुनिये । इस प्रइन का उत्तर जैमिनि मुनि ने अपनी पूर्व-मीमांसा में अच्छी 
तरह दिखाया है । उस पुर्व-मीमांसा में बारह अध्याय हैं। [ लक्षण 5 अध्याय । 
मीमांसा का विषय ही धर्म है । ] 
तत्र॒प्रथमेड्ध्याये विध्यर्थवादमन्त्रस्ृतिनामधेयार्थकस्य 
शब्दराशेः ग्रामाण्यम्‌ । द्वितीये उपोद्घातक्ममेदप्रमाणापवादप्र- 
योगभेदरूपो5्थे 8 तठतीये २. आर है 
:। व॒तीये श्रुतिलिज्वाक्यादिविरोधप्रतिफत्ति- 
कर्मानारभ्याधीतबहुप्रधानो पषकारकप्रयाजादियाजमानचिन्तनम्‌ । 
उसमें पहले अध्याय में विधि, अर्थवाद, मंत्र, स्मृति और नामघेय के 
अर्थ में जो शब्दराशि है--उसी की प्रामाणिकता बतलाई गई है। [ इसके 
प्रथम पाद ( ३२ सूत्र ) में विधि का प्रामाण्य, द्वितीय पाद ( ४३ सूत्र ) में अर्थ- 
वाद और मन्त्रों का प्रामाष्य, तृतीयषाद ( ३४ सूत्र ) में मनु आदि स्मृतियों का 
प्रामाण्य, तथा चतुर्थ पाद ( ३० ) में नामघेय ( 7४80088 ) की प्रामाणिकता 
पर विचार किया गया है। ] ;क्‍ 
३३ स॒० सं० 


५१४ सबंदशेनसंग्रहे- 

दूसरे अध्याय में उपोद्घात, कमंभेद, कमंभेद के प्रामाण्य का अपवाद तथा 
अयोगों में मेद--इन विषयों का प्रतिपादन हुआ है। [ प्रथम पाद ( ४९ )में 
कर्मभेद का वर्णन करने के लिए उपोद्घात दिया गया है जिसमें अपूर्व का बोध 
कराने के लिए आख्यात को उपयुक्त माना गया है, धर्म का वर्णन ही तीनों 
बेदों में है जिनकी रचना सर्वोत्तम भाषा में हुई है । द्वितीय पाद (२९ ) में धातु- 
ओद, पुनरुक्ति आदि के कारण कर्म में भेद पड़ने का वर्णन है । तृतीय पाद (२९) 
में उपयुक्त कमंभेद की प्रामाणिकता के अपवाद वर्णित हैं जब कि चतुर्थ पाद 
(३२ ) में नित्य और काम्य प्रयोगों के बीच भेद का प्रदर्शन है। ] 


तीसरे अध्याय में श्रुति, लिंग, वाक्य आदि और उनके पारस्परिक 
विरोध, प्रतिपत्तिकर्म ( उपयुक्त द्रव्यों का वित्तियोग करना ), आकस्मिक रूप से 
निदिष्ट वस्तुओं, बहुत से प्रधान कर्मों के सहायक प्रयाज आदि कर्म तथा यजमान 
के कर्मों का विचार हुआ है । [ मीमांसा सूत्र के तीसरे अध्याय में आठ पाद हैं । 
प्रथमपाद (२७ सूत्र ) में श्रुति-प्रमाण, द्वितीय पाद ( ४३ ) में लिंग-प्रमाण, 
तृतीय पाद ( ४६ ) में वाक्य-प्रकरण-स्थान-समाल्या ये चार प्रमाण, चतुर्थ पाद 
(५७ ) में निवीत, उपवीत आदि कर्मों में, विधि है कि अर्थवाद, इसका निर्णय 
करने के लिए श्रुति आदि छठों प्रमाणों के परस्पर विरोध की मीमांसा, पंचम 
पाद ( ५३ ) में प्रतिपत्ति कर्मो' का वर्णन, षष्ठ पाद ( ४७ ) में अनारभ्याधीत 
अर्थात्‌ सामान्य रूप से विहित कर्मो' का वर्णन, सप्तम पाद (५१ ) में बहुत से 
अधान कर्मों के सहायक प्रयाजादि कर्मों का वर्णन तथा अष्टम पाद ( ४४ ) में 
यजमान के कर्मों का वर्णन--इस प्रकार इसका पादगत विभाजन हुआ है । | 


विशेष--श्रुति आदि छह प्रमाणों पर मीमांसा में बहुत जोर दिया जाता 
है । जैमिनि ने लिखा है--श्रुतिलिज्ञवाक्यप्रकरणस्थानसमाख्यानां खसम- 
बाये पारदौर्ब॑ल्यमर्थविप्रकर्षात्‌ ( जै” सृ० ३॥३।१४ ) श्रुति, लिंग, वाक्य, 
प्रकरण, स्थान, समाख्या--इन छठों में एक दूसरे से संघर्ष होने पर पहले वाला 
प्रबछ रहता है दूसरा दुबंल होता है । क्योंकि विनियोग ( 2५9[॥०80४०7॥ ) 
रूपी अर्थ पहले वाले की अपेक्षा दूसरे में विलंब से प्रतीत होता है । 


इन्हें समझने से पहले यह जानना चाहिए. कि मीमांसा-दर्शन में सम्पूर्ण 
वैदिक भाग ( वेद, अपौरुषेय वाक्य ) को पाँच भागों में बाँठा है--विधि, मंत्र 
नामथेय, निषेध और अर्थवाद । अज्ञात वस्तु (किसी भी अन्य प्रमाण से अज्ञात) 
का ज्ञान कराने वाला वैदिक भाग विधि है जैसे-- 'अग्निहोत्र जुहुयात्स्वगंकामः' 
इस विधि में किसी भी अन्य प्रमाण से प्राप्त न होने वाले स्वर्ग के 
अयोजन से किये गये होम का विधान किया गया है । इस वाक्य का अर्थ है कि 
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अग्निहोत्र-होम से स्वगं की भावना करनी चाहिए (भावना-उत्पत्ति)। इस विधि के 
चार भेद हैं---उत्पत्तिविधि, विनियोगविधि, अधिका रविधि और प्रयोगविधि। इनमें 
जो दूसरी विनियोग-विधि है उसका अथं है 'प्रधान ( होम ) के साथ अज्ों 
(5 देवता, द्रव्य, साधन आदि) का सम्बन्ध बतलाना' | उदाहरण-'दध्ता जुहोति? 
यहाँ दधि अंग है क्योंकि यह होम का साधन है, दधि तृतीया-विभक्ति के द्वारा 
अपने अंग होने का प्रदर्शत कर रहा है । 'अग्निहोत्र जुहोति' इस प्रधान के साथ 
इसका संबंध है जिसका बोध कराने के लिए उक्त “दध्ना जुहोति” वाक्य आया 
है । इस प्रकार वाक्‍्यार्थ होगा कि दधि के द्वारा होम की भावना करें । 

इसी विनियोग-विधि की सहायता करने के लिए श्रुति आदि छह प्रमाण 
हैं। जिस समय यह प्रश्न उत्पन्न होता है कि मंत्र के देवता, हवि के द्रव्य या 
किसी अन्य वस्तु (अंग) का विनियोग कहाँ पर हो तो इसका निर्णय ये छह प्रमाण 
ही करते हैं । जब दो प्रमाण एक साथ आ रहे हों तो पहले वाला ही मान्य 
होता है । अब हम इनका प्रथक्‌-पृथक्‌ प्रतिपादन करें । 

(१ ) श्रुति--प्रमाणान्तर की अपेक्षा नहीं रखने वाछे शब्द को श्रुति 
कहते हैं। इससे सत्र निणंय' किया जाता है। इसके मुलतः दो भेद हैं-- 
साक्षात्‌ पढ़ी गई तथा अनुमान से सिद्ध । सीधे पढ़ी गई श्रुति के उदाहरण में 
'ऐन्द्रया गाहंपत्यमुपतिष्ठते” दे सकते हैं। यह श्रुति का ही वाक्य है जिसमें 
बतलाया गया है कि इन्द्र देवता से संबद्ध ऋचा का अंग के रूप में प्रधान 
गाहँपत्य अभ्नि की उपस्थापना में विनियोग होगा। अनुमान से सिद्ध श्रुतियों 
के उदाहरण में--'स्थोनं ते” इति पुरोडाशस्य सदन करोति' है। यह वाक्य 
श्रूति में कहीं नहीं मिलता किन्तु 'स्योनं ते सदन कृणोमि'( तै० ब्रा० ३।६ ) 
इस मंत्र के अर्थ को देखकर उसी लिझ् से मंत्र के अर्थ के अनुसार मंत्र का 
विनियोग करने वाली श्रुति का अनुमान करते हैं। उसी तरह का विनियोग 
भी होता है । 

(२ ) लिज्ञ--किसी शब्द में जो अर्थ प्रकाशन की सामथ्यं रहती है उसे 
ही लिज् कहते हैं । श्रुति का अनुमान कराने वाला लछिंग दो प्रकार का है-- 
सीधा दिखलाई पड़ने वाला तथा अनुमान के द्वारा ज्ञात। सामर्थ्य का अर्थ 
रूढि है, अतः लिंग-प्रमाण में रूढि ( परंपरागत शब्दार्थ ) का अभिधान होता 
है जब कि समाख्या में यौगिक शब्द का अर्थ देखा जाता है। उदाहरण के 
लिए “बहिर्देव सदन दामि! (हे देव ! मैं तुम्हारे स्थान के लिए कुश काटता 
हैं )--यह मंत्र कुझछवन ( छेदन ) रूपी अंग है। बहिष्‌ शब्द कुश के अर्थ में 
ही रूढ़ है अतः अन्य तृणों के काटने का प्रसंग उत्पन्न नहीं होता। उसी 


४५१६ सर्वदशेनसंग्रहे- 


प्रकार--देवस्य त्वा सवितुः प्रसवे5दिवनोबॉहुभ्यां पृष्णो हस्ताभ्यामग्ने जुड्ं 
निर्वपामि ( तैं० सं० ११५४ ) यह एक ही वाक्य है जिसमें योग्यता, आकांक्षा 
आदि के कारण परस्पर अन्वित पदों का समूह है । इसमें प्रत्यक्ष “दिखलाई 
पड़ता है कि 'देवस्य त्वा” इस वाक्य में 'अभये जुष्ठम” आदि भाग की सामथ्ये 
निर्वाप-अर्थ का प्रकाशन करने की है। वाक्य आदि की अपेक्षा लिंग प्रबलतर 
होता है । 'स्योनं ते सदनं कृणोमि' इस मंत्र को पुरोडाश-स्थापन रूपी प्रधान 
कर्म के अंग के रूप में जानते हैं। यह ज्ञान सदन कृणोमि” इस लिंग को 
देखकर ही होता है वाक्य से नहीं । 

(३ ) वाक्य--अंग ( शेष ) और प्रधान ( शेषी ) बोधक पदों का एक 
साथ उच्चारण करना ( समभिव्याहार ) वाक्य है । योग्यता, आकांक्षा आदि 
इसमें रहती है । वाक्य उपयुक्त लिंग का अनुमान करता है । उदाहरण में 
'समिधो यजति' दे सकते हैं । इसमें इष्ट-विशेष का निर्देश नहीं किया गया है 
अतः आकांक्षा होती है कि समिधाओं के याग से भावना किसकी करें ? 
दश्शंपूर्णणास के विधि वाक्य में भी स्वर्ग की भावना कैसे करें, यह आकांक्षा 
होती ही है । स्मरणीय है कि इसी आकांक्षा को प्रकरण-प्रमाण कहते हैं । 'यस्या: 
पर्णमयी जुहुभवति नस पापं इलोक श्यणोति' इस वाक्य में पर्णता और जुहू 
( अध॑चन्द्राकार एक पात्रविशेष ) का एक साथ उच्चारण हुआ है अतः इसी 
से जुह ( प्रधान ) का अंग पर्ण ( पलाश ) है, यह मालूम होता है। जुह के 
द्वारा जिस अपूर्व ( कमंफल, पुष्य ) की भावना अर्थात्‌ उत्पादन करते हैं उसके 
लिए पर्ण की अनिवाय आवश्यकता है। बिना पर्ण के अपूर्व की सिद्धि नहीं होती । 

(४ ) प्रकरण--जहाँ पर उपकारी की (किसकी भावना करें, इसकी) तथा 
उपका रक की ( कैसे भावना करें, इसकी ) आकांक्षा हो उसे प्रकरण कहते हैं । 
उदाहरण ऊपर दे चुके हैं। 'समिधो यजति'। जहां मुख्य भावना से सम्बद्ध 
प्रकरण हो उसे महाप्रकरण कहते हैं, जहाँ अंग की भावता से सम्बद्ध प्रकरण 
हो उसे अवान्तर प्रकरण कहते हैं। महाप्रकरण के कारण ही प्रयाज 
आदि कर्मो' को दर्शयूर्णणास का अज्भ मानते हैं। अवान्तर प्रकरण के कारण 
अभिक्रमण ( घूमना ) आदि प्रयाज के अंग होते हैं। स्थान आदि की अपेक्षा 
प्रकरण बलवानु होता हैं, यही कारण है कि “अक्षैदीव्यति! “राजन्यों जिनाति! 
इत्यादि वाक्यों में, जहाँ क्रीड, विजय आदि का उल्लेख हैं, सन्देह होता है कि 
यह राजसूय का अज्भ है कि सोमयाग का ? समान देश में पाठ होने से तो इसे 
( स्थान-प्रमाण से ) सोमयाग का अंग्र समझना चाहिए किन्तु राजसूय में 
उपकारक की आकांक्षा होने के कारण देवन ( दीब्यति ) आदि का विधान है, 
अत; प्रकरण प्रमाण से वह राजसूय का ही अंग हो जायगा । 
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(५ ) स्थान--एक हो देश स्थान है। स्थान को क्रम भी कहते हैं। 
"न्‍्द्राग्ममेकादशकपाल निर्वपेतु” ( तैं० सं० २२११ ), “'बैदवानरं हादशकपार 
निव॑पेतुः ( तैं० सं० २२।५ ) इस क्रम से इष्टियों का विधान किया गया है । 
अत: “इन्द्रा्ी रोचना दिवः” ( तै० सं० ४२११ ) इत्यादि जो याज्यानुवाक्या 
( 'यज' विधि के बाद ब्रह्मा के द्वारा उच्चारित ) मन्त्रों का विनियोग क्रम से 
होगा--पहले मन्त्र का पहले, दूसरे मन्त्र का बाद में आदि । इस प्रकार पाठ के 
विशेष क्रम के कारण दोनों की आकांक्षा ( प्रकरण ) का अनुमान होता है । 
प्रकरण के द्वारा वाक्य का, वाक्य से लिंग का और उससे श्रुति का->श्रुति के 
द्वारा बिनियोग का अनुमान होता है। 


(६ ) समाख्या-यौगिक शब्दों को समाख्या कहते हैं। जैसे--हौत्रमु, 
ओऔद्वात्रम्‌ । होतृ के द्वारा किये जाने वाले कर्मो' को होत्र कहते हैं अतः 'हौत्र” 
नाम से जिसका विधान हो उसे होतृ के द्वारा किये जाने योग्य कर्म समझें । 

इस प्रकार विनियोग-विधि के लिए ये छह प्रमाण होते हैं। योगिक शब्दों 
के अर्थ से जो विधान होता है उससे अधिक प्रवछ पाठ का क्रम होता है । 
क्योंकि उससे ज्ञीत्र ही विनियोग समझ में आता है। यौगिक शब्द के द्वारा 
विलंब की सम्भावना है| क्रम से अधिक प्रबल प्रकरण है क्योंकि आकांक्षा का 
अवण होने से अर्थबोध शीघ्र होता है। वाक्य में आकांक्षा से भी अधिक प्रबलता 
है क्योंकि अंग और प्रधान का एक साथ उसमें उच्चारण ही होता है। वाक्य 
की अपेक्षा लिग में अर्थवोध की अधिक शक्ति है और अन्त में श्रुति तो सर्वोच्च है 
ही । जहाँ विनियोग के लिए साक्षातु श्रुति नहीं मिलती वहीं पर अन्य प्रमाणों 
की आवश्यकता पड़ती है। ( विशेष विवरण के लिए अर्थ-संग्रह या मीमांसा- 
न्यायप्रकाश देखें । ) 

चतुर्थ प्रधानप्रयोजकत्वाप्रधानप्रयो जकत्वजहपणंतादिफल- 
राजसयगतजघन्याज्ञाक्षयरुतादिचिन्ता । पश्चमे श्रुत्यादिक्रम-तहि- 
शेपबद्धयवर्धनश्रावल्यदौरबल्यचिन्ता । पष्टेडधिकारितद्मद्रव्यप्र- 
तिनिष्यर्थलोपनप्रायश्रित्त-सत्रदेयवदह्विविचारः । सप्तमे प्रत्यक्षबच- 
नातिदेशशेषनामलिज्ञातिदेशविचारः । 

चौथे अध्याय में प्रधान कर्मों की प्रयोजकता ( जैंसे प्रधान कर्म आमिक्षा 
दध्यानयन-रूपी दूसरे कर्म का प्रयोजक है ), अप्रधान कर्मों की प्रयोजकता 
( जैसे वत्सापाकरण कर्म दाखाच्छेद का प्रयोजक है ), पर्ण अर्थात्‌ पलाश की बनी 
हुई जुह आदि के फल तथा राजसुयन्याग / प्रधान ) के अन्तर्गत आने वाले 


भर श्दध सर्बदशनसंग्रहे- ः ३ हे जे 


अप्रधान ( जघन्य ) अज्नों जैसे अक्ष-्द्युत ( अक्षैदीव्यति )आदि का विचार हुआ 
है। [ उक्त चारों प्रइनों का विचार इसके चार पादों (४८+३१+४९१+ ४ १) 
में हुआ है जो स्पष्ट है। | 

पाँच अध्याय में श्रुति आदि का क्रम, उनके विभिन्न भागों का क्रम, 
कर्मों की वृद्धि और अवृद्धि, तथा श्रुति आदि की प्रबलता एवं दुबंठता का विचार 
किया गया है। [ इसके प्रथम पाद ( ३५ ) में श्रुति, अर्थ, पठनादि के क्रम का 
निरूपण हुआ है ।* द्वितीय पाद ( २३ ) में क्रम के विशिष्ट भागों का वर्णन हुआ 
है जैसे अनेक पशुओं के होने पर एक-एक पशु के धर्म की समाप्ति की जाय । 
तृतीय पाद ( ४४ ) में वृद्धि और अबृद्धि पर विचार हुआ है जैसे अग्नि और 
सोम को एक साथ दिये जाने वाले ( अमिषोमीय ) पशु में ग्यारह प्रयाजों का 
यज्ञ होता है। तो इसमें पाँच प्रयाजों की पुनः आवृत्ति करके अन्तिम ॒प्रयाज 
की एक बार और आवृत्ति करने पर ग्यारह संख्या पूर्ण हो जाती हैं । यह वृद्धि 
हुई, कहीं पर ऐसा नहीं करके पहले जैसी ही संख्या छोड़ देते हैं । चतुर्थ पाद 
(२६ ) में श्रुति आदि छह प्रमाणों में पहले के प्रमाण प्रबल हैं, बाद के दुबंल, 
इसका विचार हुआ है। ] 


छठे अध्याय में यज्ञ करने के अधिकारी व्यक्ति, उनके धर्म, यज्ञ में प्रयुक्त 
होने के लिए विहित द्रब्यों के (न मिलने पर ) स्थान में दिये गये द्रव्य, द्रव्यों 
का छोप, प्रायश्चित्त कर्म, सत्रकर्म, देय वस्तु, तथा विभिन्न अग्नियों में होम-- 
इनका वर्णन है । [ षष्ठाध्याय में आठ पाद हैं। प्रथम पाद (४२ )में यज्ञ 


# जिस प्रकार विनियोंग-विधि के छह प्रमाण हैं उसी प्रकार प्रयोगविधि के 
भी छह प्रमाण हैं--श्रुति, अर्थ, पाठ, स्थान, मुख्य तथा प्रवृत्ति । ये क्रम (000९7) 
का बोध कराकर प्रयोग-विधि की सहायता करते हैं। वेदं कृत्वा बेंदि करोति-- 
में श्रुति से ही कर्मों की पूर्वापरता माछूम होती है । “अग्निहोत्रं जुहोति यवागूं 
पचति'--में प्रयोजन या अर्थ के द्वारा क्रम माहम होता है कि यवागू होमार्थक है. 
अत: उसका. वाक्य पीछे रहने पर भी पहले वहीं काम होगा ( यवागरुपाक )। 
इत दोनों क्रमों के न रहने पर पाठ का क्रम ही प्रामाणिक होता है--जिस क्रम 
से वेद में पाठ है उसी क्रम से काम करना है । देश-काल के अनुसार जो जहाँ 
उपस्थित है वह पहले करें, दूसरा पीछे, ( यह स्थान-कम है )। प्रधान के क्रम 
से अंगों को रखना मुख्य-क्रम है। जिस क्रम से आदित्यादि प्रधान देवताओं की 
पूजा हो उसी क्रम से उनके अधिदेवताओं की पूजा करे। प्रवृत्ति-क्रम वह है, 
जिसमें, एक स्थान पर जैसा हुआ हो उसी क्रम से दूसरी जगह भी होगा--ऐसा 
विचार रहे । 
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करने के अधिकारी का निरूपण हुआ है कि आँखवाला ही यज्ञ कर सकता हैँ 
अन्धा नहीं । द्वितीय पाद ( ३१ ) में अधिकारियों के धर्म का विचार हुआ है । 
तृतीय पाद ( ४१ ) में मुख्य वस्तु के अभाव में प्राप्य वस्तु का कहाँ-कहाँ ग्रहण 
करें, कहाँ नहीं, इसका विचार हुआ है। चतुर्थ पाद (४७ ) में किस वस्तु का 
कहाँ लोप होता है यह निरूषित हुआ है । पंचम पाद ( ५६ ) में कहीं पर भूल 
हो जाने से प्रायश्चित्त करने का विधान है। षष्ठ पाद ( ३९ ) में सत्र नामक 
यज्ञ के अधिकारियों का वर्णन हुआ है। सप्तम पाद (४० ) में अदेय तथा 
देय वस्तुओं का वर्णन हुआ है। अष्टम पाद (४३ ) में यह विचार है कि 
लौकिक अग्नि में कहाँ होम करे । ] 

सातवें अध्याय में वैदिक वाक्यों के प्रत्यक्ष आदेश से किसी यज्ञ के कर्मों 
का दूसरे यज्ञ में स्थानान्‍्तरण ( प्रथम पाद २३ ), अवशिष्ट विचार ( द्वितीय 
पाद २१ ), [ अन्निहोत्र आदि ] नामों के कारण स्थानान्तरण ( तृतीय पाद 
३६ ) तथा लिंग के कारण स्थानान्तरण ( चतुर्थ पाद २० ) का वर्णन है । 


अष्टमे स्पष्टास्पष्टप्रबललिज्रातिदेशापवादविचार; । नवमे 
ऊहविचारारम्भसामोहमन्त्रोहतत्मसड्भागतविचारः । दशमे बाध- 
हेतुद्वारलोपविस्तारबाधकारणकार्यक्वसमुच्चयग्रह्मदिसामग्रकी्ण - 
नजथेविचारः । एकादशे तस्त्रोपोद्धाततन्त्रावापतन्त्रश्नपश्चनावाप- 
प्रपश्चनचिन्तनानि । द्वादशे ग्रसड्गतन्त्रिनि्ण यसमुच्दयविकल्प- 
विचारः । 
आठवें अध्याय में स्पष्ट लिगों के द्वारा किये गये अतिदेश ( प्रथम पाद 
४३ ), अस्पष्ट लिगों के द्वारा किये गये अतिदेश या स्थानान्तरण ( द्वितीय पाद 


३२ ), प्रबल लिगों से किये गये स्थानानतरण ( ठृतीय पाद ३६ ) तथा अंत में 
इन अतिदेश्ञों अर्थात्‌ स्थानान्तरणों के अपवाद प्रदर्शित हैं ( चतुर्थ पाद २७ )। 

नवें अध्याय में ऊह ( मंत्र में आये हुए देवता, लिंग, संख्या आदि के 
बाचक शब्दों का प्रयोगविशेष में अवसर के अनुसार परिवर्तन ) के विचार का 
प्रारंभ ( प्रथम पाद ५८ ), सामों का ऊह ( द्वितीय पाद ६० ) मंत्रों का ऊह 
( तृतीय पाद ४३ ) तथा अंत में ऊह के प्रसंग में उठने वाले प्रइनों पर विचार 
किया गया है (चतुर्थ पाद ६० )। 

दसवें अध्याय ( आठ पाद ) में पहले बाध ( निषेध ) के कारणस्वहप 
द्वारों ( कारणों ) के छोप का वर्णन हुआ है ( प्रथम पाद श८ ) [ जहाँ वेदि- 


४२० सबेदशेनसंग्रहे- 

निष्पादनरूपी मुख्य कर्म (द्वार) का ही अभाव है वहाँ वेदि-निष्पादन कर्म 
में सहायक उद्धनन आदि अंग-कार्यों का बाध ( निषेध ) हो ही जायगा । 
जहाँ धान्‍्य को तुषरहित करना ही नहीं है वहाँ अवहनन का निषेध हो जायगा । ] 
तब उसी द्वारछोप का विस्तार बहुत से उदाहरणों के द्वारा किया गया है 
( द्वितीय पाद ७४ )। इसके बाद कार्य की एकता को बाध का कारण बत- 
लाया है ( तृतीय पाद ७५ ) [ जैसे प्रकृति (58॥7]6) याग में गो, अह्व आदि 
की दक्षिणा का कार्य ऋत्विकपरिग्रह माना गया है, विक्ृति ( 40९08 08 
#7070) )06 ४७॥॥[)७ ) याग में उसी कार्य के लिए चेनू की दक्षिणा 
कही गयी है । इस प्रकार 'प्रकृतिवतु' शब्द के द्वारा जहाँ अतिदेश या स्थाना- 
तरुण किया गया है. उससे प्राप्त होने वाछी गो, अइव आदि की दक्षिणा का 
निषेध है । ] उसके बाद बाध के कारणों के न होने पर समुच्चय ( चतुर्थे पाद 
५९ ), बाध का प्रसंग उठने पर ग्रहादि का विचार ( पंचम पाद ८८ ), बाध 
के प्रसंग में ही सामविचार ( षष्ठ पाद ८० ), इसी प्रसंग में विभिन्न सामान्य 
प्रइनों पर विचार ( सप्तम पाद ७३ ) तथा अन्त में बाध करने वाले नबर्थ का 
विचार किया गया है ( अष्टम पाद ७० ) [ स्मरणीय है कि परिमाण की दृष्टि 
से दशमाध्याय सभी अध्यायों से बड़ा है । | 


- ग्यारहवें अध्याय में तन्‍्त्र का उपोद्धात ( प्रथम पाद ७१ ) तन्‍त्र और 
आवाप ( द्वितीय पाद ६६ ), तन्‍्त्र का विस्तार ( तृतीय पाद ५४) तथा 
आवाप के विस्तार ( चतुर्थ पाद ५६ ) पर विचार हुआ है। [ अनेक लक्ष्यों 
का ध्यान रखते हुए एक ही साथ अनुष्ठान करना तन्‍त्र है। एक ही काम करें 
और बहुतों को लाभ हो जैसे बहुत लोगों के बीच स्थापित दीपक । लेकिन 
जो आवृत्ति ( दृहराने ) पर बहुतों का उपकार करे वह आवांप है जैसे बहुत 
लोगों का भोजन जो पारी-पारी से संभव है। जब दूसरे के उद्देश्य से दूसरी 
वस्तुओं का भी एक ही साथ अनुष्ठान करें तो उसे प्रसंग कहते हैं । | 

बारहवें अध्याय में प्रसंग ( एक मुख्य उद्देश्य से किया जाने पर भी 
दूसरे का प्रसंगतः उल्लेख ) का विचार ( प्रथम पाद ४६ ), तन्त्रियों ( साधारण 
धर्मों से युक्त ) का निर्णय ( द्वितीय पाद ३७ ), समुच्चय ( तृतीय पाद रे८ ) 
तथा विकल्प ( चतुर्थ पाद ४७ ) का विचार किया गया है । 

विशेष--आस्तिक दर्शनों की व्याख्या में माधवाचार्य की एक प्रवृत्ति 
देखने में आती है कि उन्होंने सूत्र-ग्रन्थों की विषयवस्तु की सूची दे दी है। 
जिन दर्शनों में ( जेसे सांख्य ) वे ऐसा नहीं .कर सके उनके सृत्रग्रन्थ उनके 
समक्ष उपलब्ध नहीं थे या थे तो प्रामाणिक नहीं थे । इससे पूरे ग्रन्थ के विषयों 
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का अवगाहन कराना उनका लक्ष्य था। इसके बाद उस दर्शन की मुख्य 
समस्याओं पर भी वे विचार करते हैं । 
(२. प्रथम खूज़ तथा अधिकरण का निरूपण ) 
तत्राथातों धर्मजिज्ञासा ( जै० छू० १११ ) इति प्रथम- 

मधिकरणं पूर्वमीमांसारम्भोपपादनपरम्‌ । अधिकरणं च पश्चा- 
वयवामाचक्षते परीक्षकाः। ते च पश्चावयवा विषयसंशयपूर्वपक्ष- 
सिद्धान्तसंगतिरूपाः । 

उनमें 'अथातों धर्मजिज्ञासा' ( अब इसलिए धर्म की जिज्ञासा आरम्भ होती 
है, जै० सु० १११ )--यह प्रथम अधिकरण ( "0६४० ) है जिसका उद्देश्य 
यूवं, मीमांसा के आरम्भ का उपपादन ( सिद्धि ) करना है । परीक्षक लोग कहते 
हैं कि अधिकरण में पाँच अवयव ( अंग ) रहते हैं। वे पाँचों अवयव हैं---विषय, 
संशय, पूर्वपक्ष, सिद्धान्त और संगति । 

विशेष - वेदों में प्रतिपादित याग आदि को धर्म कहते हैं, उसकी जिज्ञासा 
अर्थात्‌ विचार करना चाहिए । चूँकि अध्ययन का फल है अर्थज्ञान, इसलिए 
गुरुकुल में रहकर वेदाध्ययन करके धर्म का विचार करना चाहिए--यही 
सूत्र का अर्थ है । 

किसी भी शास्त्र का अध्ययन कई अधिकरणों में बँठा रहता है। इन अधि- 
करणों की एक निश्चित विधा है. जिसमें पाँच अवयव रहते हैं। जिस पर 
आधारित होकर कोई विचार भ्रद्ृत्त होता है उसे विषय ( 800]००६ ) कहते 
हैं। यहाँ पर शास्त्र ही विषय है । विषय का उल्लेख करने के अनंतर संशय 
( ]0000७५४ ) का स्थान है जिसमें दो या दो से अधिक पक्षों की संभावना पर 
विचार होता है। ये दोनों पक्ष कहीं तो भावरूप ( 3 णा४पं6 ) होते हैं-- 
यह स्थाणु है या पुरुष ? कहीं पर भाव और अभाव दोनों रूपों में रहते हैं-- 
यहाँ पुरुष है या नहीं ? वादी के द्वारा प्रतिपादित वस्तु को पूर्वेपक्ष ( 0090- 
8007 ) कहते हैं जिसमें प्रस्तुत वस्तु के विरोध में तक का उपन्यास होता है । 
निर्णय करना सिद्धान्त ( +४०७ ) है। संगति ( ]३७००४०।।७४०॥ ) में 
तीन हैं-शास्जसंगति, अध्यायसंगति तथा पादसंगति । कोई विचार किस 
शास्त्र में, किस अध्याय में और किस पाद में करना ठीक है, यही संगति है । 
उसी प्रकार पूर्वाधिकरण और उत्तराधिकरण में पारस्परिक अवान्तरसंगति भी 
ठीक की जाती है । कुमारिल भट्ट के अनुयायी लोग संगति को अधिकरण के अंग 
के रूप में स्वीकार नहीं करते। वे लोग उत्तर को अधिकरण मानते हैं। वादियों 
के मत का खंडन करनेवाला वाक्य ही उत्तर है । उसके बाद निर्णय का स्थान 


श्र्र सर्वेदर्शनसंग्रहे- 
है । चूँकि खंडन गलत उत्तर देकर भी हो सकता है अतः निर्णय को पृथक्‌ रखा 
गया है । भाट्टों का यह कहना है-- 
विंषयो विदयब्चेव पूर्वपक्षस्तथोत्त रम्‌ । 
निर्णयश्चेति पञ्चाज़ूं शास्त्रेईधिकरणं स्मृतम्‌ ॥ 
विश्यय का अर्थ है संशय ( संदेह )। यद्यपि सभी दर्शनों में अधिकरणों की सिद्धि 
हो सकती है परन्तु दोनों मीमांसायें ( पूवं और उत्तर ) इस दृष्टि से बहुत आगे 
हैं । उनमें भी जेमिनि की पूव॑मीमांसा के अधिकरण और भी प्रसिद्ध हैं क्योंकि 
सुत्र भी अधिकरणों को दृष्टि में रखकर ही. लिखे गये लगते हैं। मीमांसा के 
अधिकरणों का संकलन भी जैमिनीन्यायमाला आदि ग्रन्थों में हुआ है । 
रे भाइमत से अधिकरण का निरूपण ) 
तत्राचायमतानुसारेणाधिकरणं निरूप्यते । 'स्वाध्यायो5- 
ध्येतव्यः' इत्येतद्वाक्यं विषयः । 'चोदनालक्षणो5्थों धमेः/ ( जे० 
स्ू० ११२ ) इति आरभ्य “अन्वाहार्य च दशनात्‌' ( जे० 
स्रू० १२।४।४७ ) इत्येतदन्तं जमिनीयं धमशाख्रमनारभ्यमारस्यं 
बेति संदेह? | अध्ययनविधेरद्शर्थत्वव्शथत्वाम्याम्‌ । 


अब उनमें आचार्य ( कुमारिल भट्ट ) के मत से अधिकरण का निरूपण 
करे। 'स्वाध्याय अर्थात्‌ वेद का अध्ययन करना चाहिए! यह वाक्य हीं 
विषय है। प्रवृत्ति उत्पन्न करने वाले वाकयों से लक्षित वस्तु ही धर्म है' ( जैं० 
सु० १।१।२ ) यहाँ से आरंभ करके 'इसे अन्वाहाय॑ में देखने पर भी यही 
सिद्ध होता है' ( जै० सू० १२।४।४७ ) यहाँ तक जो जैमिनि का लिखा हुआ 
धमंशास्त्र है, उसे आरंभ करें या नहीं-यही संदेह है। कारण यह है कि 
अध्ययन-विधि ( स्वाध्यायो«्ध्येतव्य: ) को कुछ मतों से दृष्टार्थ ( साक्षात्प्रयोजन 
की सिद्धि करने वाला ) और कुछ मतों से अहृष्टार्थ ( अहृष्ट प्रयोजन जैसे 
स्वगंप्राप्ति आदि प्रयोजनों की सिद्धि करनेवाला ) मानते हैं। [ 'स्वाध्यायो5- 


ध्येतव्य:' का दृष्ट प्रयोजन है अर्थज्ञान | यद्यपि आचार्य के द्वारा किये गये 
उच्चारण के अनुसार उसी तरह की आनुपूर्वी रखते हुए शिष्य को भी उच्चारण 


करना चाहिए । किन्नु अध्ययन-विधि का तात्पयँ केवल यहीं तक नहीं है । 
अर्थज्ञान-रूपी साक्षातु प्रयोगत तक इसका तात्पय॑ है। अर्थज्ञान विचार के बिना 
संभव ही नहीं अतः जैमिनि के द्वारा प्रोक्त ( 7 8०९॥५४ ) यह विचार-शास्त्र 
विधि पर कृपा करके शुरू करना ही चाहिए। अध्ययन-विधि को हृष्टार्थ मानने 
पर मीमांसा-शास्त्र का आरंभ आवद्यक है । दूसरी ओर, यदि अध्ययन-विधि 
को अदृष्टार्थ मानें, यह कहें कि स्वाध्याय का तात्पय्य॑ केवल स्वर्गादि की प्राप्ति 


हे ४२३ 
पर्य॑न्त है अर्थज्ञान पर्यन्त नहीं, तो विचार करने की कोई आवश्यकता ही नहीं । 
विचार-शास्त्र से विधि पर कोई प्रभाव पड़ेगा ही नहीं तो मीमांसासूत्र का 
आरंभ ही क्‍यों करें ? इसीसे दो पक्ष हो जाते हैं और संदेह उत्पन्न होता है। | 
(३ क. पूर्वपक्ष-शास्थारंभ ठीक नहीं ) 
तत्रानारम्यमिति पूर्वः पक्ष: । अध्ययनविधेरथोवबोधरुक्ष- 
णदृष्टफलकत्वानुपपत्ते: । अथोवबोधा्थमध्ययनविधिरिति वदन्‌ 
वादी प्रष्टव्यः--किमत्यन्तमग्राप्तमध्ययनं विधीयते कि वा 
पाक्षिकमवधातवन्नियम्यत इति १ 


तो, पूर्वेपक्ष यह हुआ कि मीमांसाझास्त्र का आरम्भ ही नहीं करना 
चाहिए । अध्ययन-विधि से अर्थावबोध होता है, इस अह्ृष्ट फल की सिद्धि नहीं 
होती । जो वादी ऐसा कहते हैं कि अर्थावबोध के लिए अध्ययन-विधि है. तो 
उनसे पूछना चाहिए--क्या अध्ययन किसी भी दूसरे साधन से प्राप्त नहीं था 
इसलिए विधान करते हैं ( क्या अध्ययन-विधि अपू्व॑-विधि है ) या दूसरे साधन 
से वैकल्पिक हो जाने के चलते, अवघात-विधि के समान, इसे नियम में बाँधते 
हैं ( क्या अध्ययन-विधि नियम है ? ) 

विशेष -पूर्वपक्षी प्रइन करता है कि अध्ययन वाली विधि अपूब-विधि हैं 
या नियमविधि ? अपूर्व-विधि उसे कहते हैं जिसमें किसी विधि (॥7[पएाक्राणा) 
का प्रयोजन किसी भी अन्य प्रमाण से प्राप्त न हो अतः उस प्रयोजन के लिए 
विधि दी जाय । उदाहरण के लिए 'यजेत स्वगंकाम:'। याग से स्वगं-प्राप्ति 
होगी, इस प्रयोजन की सिद्धि किसी प्रमाण से नहीं होगी, केवल इसी विधि से 
इसका ज्ञान हो सकता है अतः इसे अपूर्व-विधि कहते हैं । जहाँ पर अनेक साधनों 
से क्रिया की सिद्धि हो सके, एक साधन प्राप्त हो किन्तु दूसरे अप्राप्त--तो इन 
अप्राप्त कारणों का बोध कराने वाली विधि नियमविधि ( छिर४तलार8 
'शरुए००५४०४ ) कहलाती है । जैसे--ब्रीहीनवहन्ति ( अवधात-विधि )। इस 
विधि से यह सूचित नहीं होता कि अवघात धान को तुषरहित करने के लिए 
होता है क्योंकि यह तो लोक में प्रसिद्ध ही है। किन्तु यहाँ पर नियम-विधि है 
कि अप्राप्त अंश की पूर्ति की जाती है। वृषरहित करना नाना उपायों से हो 
सकता है--कोई धान को नाखूनों से छील सकता है, कोई चक्की में दल सकता 
है, कोई अवधात कर सकता है आदि । जब कोई व्यक्ति अवघात ( मुसल से 
छाँटना ) छोड़ कर किसी दूसरे उपाय का ग्रहण करना चाहता है तो अवधात 
की अप्राप्ति हो जाती है । इस विधि के द्वारा उसी अप्राप्त अवधात का नियमन 


श्र सर्वेदशेनसंप्रहे- 
करते हैं कि अन्य उपायों से नहीं, केवछ अवधघात के द्वारा ही धान का तुष 
छुड़ायें । पाक्षिक रूप से अप्राप्त वस्तु की प्राप्ति करानेवाली विधि नियम-विधि 
हैं । इसे कहा गया है--- 

विधिरत्यन्तमप्राप्ते नियमः पाक्षिके सति । 

तत्र चान्यत्र च प्राप्ते परिसंख्येति गीयते ॥ 
तियम विधि में तो एक की अप्राप्ति और दूसरे की प्राप्ति रहने पर अप्राप्त 
वस्तु की पूति की जाती है, परिसंख्या-विधि (४2 ए४ए९७ 96० 6०8४07) 
में एक ही साथ दो की प्राप्ति रहती है और तब एक की निवृत्ति करते हैं 
जैसे 'पठच पलचनखा भक्ष्या'। इसका अथ् है पाँच पंचनखों के अतिरिक्त ( शशकः 
शल्लकी गोधा खड़गी कूर्मोज्य पलचमः ) किसी दूसरे पंचनख जीव का भक्षण मना 
है । इस प्रकार यह निवृत्ति परिसंख्या द्वारा ही होती है । 

न तावदाद्यः । विवादपदं वेदाध्ययनमर्थावबोधहेतुरध्ययन- 
त्वादू , भारताध्ययनवत्‌--इत्यनुमानेन विध्यनपेक्षतया प्राप्त- 
त्वात्‌ । अस्तु तहिं द्वितीयों यथा नखविंदलनादिना तण्डुलनि- 

प्पत्तिसंभवात्‌ पाक्षिकोब्वघातो ५ € पु 
प्यत्तिसंभवात्‌ कीआ्वघातोञ्वच्यं कतंव्य इति विधिना निय- 
म्यते, तथा लिखितपाठेनाथेज्ञानसंभवात्पाक्षिकमध्ययनं विधिना 
नियम्यत इति चेत्‌ । 

[ पूर्वपक्षी कहते हैं कि ] इनमें पहला विकल्प तो माना नहीं जा सकता 
क्योंकि निम्नलिखित अनुमान से यह सिद्ध हो जायगा कि किसी विधि की अपेक्षा 
न रखते हुए भी यहं ( वेदाध्ययन ) [ उस अर्थावबोध के साधन के रूप में 
प्राप्त होगा-- 
प्रस्तुत वेदाध्ययन अर्थ बोध करने के लिए है, 

क्योंकि यह एक अध्ययन है, 

जैसे महाभारत का अध्ययन [ अर्थज्ञान के लिए होता है ]।” 

[ अभिप्राय यह है कि यदि अपूर्वविधि मानकर आप ( सिद्धान्ती ) छोग, 
वेदाध्ययन अर्थज्ञान के लिए है, ऐसा सिद्ध करते हैं, तो विधि की कोई 


आवश्यकता ही नहीं है। महाभारत के अध्ययन की तरह वेद का अध्ययन 
भी छोग बिना किसी विधि के अर्थज्ञान के लिए ही कर लेंगे । ] 


अच्छा, दूसरा विकल्प लीजिए [ कि यह नियमविधि है ]। जैसे नखों के 
द्वारा विदलन ( नाखून से धान के दानों की छीलना ) आदि (>-अवघात ) से ; 
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चावल की निष्पत्ति हो सकती है किन्तु पाक्षिक रूप से ( एक विशेष उपाय ) 
अवधघात का ही प्रयोग आवश्यक है, इस विधि के द्वारा नियमन 
(्‌ ३२९४४४४०४०४ ) किया जाता है [ कि अन्य उपायों से तण्डुल-निष्पत्ति नहीं 
की जाय |। उसी प्रकार लिखित पाठ से भी अं के ज्ञान की सम्भावना होने से 
वाक्षिक रूप से ( एक विशेष उपाय ) अध्ययन को ही विधि के द्वारा नियमित 
क्रिया जाता है। [ तात्पयँ यह है. कि ग्रुरु के उपदेश को छोड़कर केवल 
लिखिंत पाठ से ही अर्थन्ञान के लिए कोई प्रवृत्त हो जाय तो अध्ययन अप्राप्त 
हो जायगा जिसका विधान करना चांहिए। इसलिए पाक्षिक रूप से जो 
अध्ययन अप्राप्त है उसी के नियमन के लिए यह विधि है। | 

५ नव | अ.2 
नैतच्चतुरखम्‌ । दशन्तदाष्टोन्तिकयो् धम्यंसभवात्‌ । रे 
कप < पिष्टपुरोडाशादिकरणेड रे ल्‍ ५; 
घातनिष्पन्नेरेव तण्डलः वान्तरापूवद्वारा 


९ हि 


दर्शपूर्णमासा परमापूर्शुत्पादयतों नापरथा। अतोडपूब मवघा- 
तस्य नियमहेतुः । प्रकृते लिखितपाठजन्येनाध्ययनजन्येन वार्थो- 
वबोधेन क्रत्वनुष्ठानसिद्धेरंध्ययनस्य नियमहेतुनोस्त्येव । तस्मा- 
दर्थोववोधहेतुविचारशाखस्प वेधत्व नास्तीति । 

[ पूर्वपक्षी कहते हैं कि ] आपका यह कहना ठीक नहीं (चतुरक्ष 55 अच्छा) । 
कारण यह है कि दृष्टान्त ( ॥0808॥08 ) तथा प्रस्तुत वस्तु ( दार््टान्तिक ॥8 
00|०७ (07 जोक ध8 ॥908008 3 छ्रीएरए ) में वेधम्यं की संभावना 
है । केवल अवघात के दवारा लिष्पन्न चावलों के पीसे जाने पर जब पुरोडाश 
( यज्ञ में प्रयुक्त रोटी की तरह का पदार्थ ) आदि निर्मित होते हैं तभी अवान्तर 
( सहायक ) अपूर्व के द्वारा दर्श ( अमावस्या का याग )और पूर्णमास याग 
परम ( मुख्य ) अपूर्व ( अर्थात्‌ स्वर्गादि ) उत्पन्न कर सकते हैं, किसी अन्य 
साधन से नहीं । [ दरंपूर्णणास आदि यागों से मुख्य अपूर्व अर्थात्‌ पुष्य की 
उत्पत्ति होती है । स्वर्गादि मुख्य पुण्य हैं । इनकी उत्पत्ति में सहायक पुण्य को 
अंवान्तर अपूर्व कहते हैं । अवधघातादि से इनकी उत्पत्ति होती है। अद्ृष्ट वस्तु 
की उत्पत्ति में कार्य-कारण भाव शास्त्र से ही माछूम होता है । ] 

अतः अवघात के नियमन का कारण अपूर्व ( पुष्य ) ही है । [यदि अवघात 
रूपी नियम से उत्पन्न होनेवाले अद्ृष्ट की कल्पना नहीं होती या कल्पना करने 
पर भी यदि वह मुख्य अपूर्व की उत्पत्ति में सहायक नहीं बनता तो अवधात- 
विधि का शास्त्र ही व्यर्थ हो जाता । धान को तुषरहित करने के लिए विधि की 
आवश्यकता नहीं थी । लोग धान से चावल निकालना भली-भाँति जानते हैं । 
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४२६ स्बंदर्शनसंग्रहे- 
इसलिए अवघातनियम का एकमात्र कारण यही है कि दब्ांपूर्णणास याग से 
उत्पन्न होनेवाले मुख्य अपूर्व की सिद्धि इससे होती है । ] 

प्रस्तुत विधि में, लिखित पाठ से भी अ्थंबोध हो सकता है और अध्ययन से 
भी,--अतः अथंबोध के बाद जो क्रतु (यज्ञ ) का अनुष्ठान किया जायगा, 
उसमें नियम-हेतु रहेगा ही नहीं। [ अवघात-विधि और अध्ययन-विधि में 
समानता स्थापित नहीं की जा सकती । अवघात-विधि कम से कम अंपूर्व का 
हेतु है परन्तु अध्ययन-विधि अपूर्व का हेतु नहीं । ऐसा नहीं कहा जा सकता कि 
स्वाध्यायोअ्थ्येतव्य:' की विधि अर्थज्ञान ( फल ) के उद्देश्य से दी गई है, क्योंकि 
अध्ययन के बिना भी केवल लिखित प्राठ से अर्थज्ञान हो सकता है । जब अर्थज्ञान 
हो जायगा तब यज्ञादि कम का अनुष्ठान करना संभव ही है। जैसे अवधात- 
नियम से उत्पन्न होनेवाले अवान्तरापूर्व को अस्वीकार करने पर मुख्यापूर्व की 
उत्पत्ति नहीं होती अत: मुख्यापूर्व ही अवान्तर अपूर्ब का हेतु है, वह बात 
अध्ययन-विधि के साथ नहीं । अर्थ के ज्ञान के लिए अध्ययन के नियम से उत्पन्न 
अवान्तर अपूर्व स्वीकार कर लेने में कोई हेतु दिखलाई नहीं पड़ता |] अंतः 
अध्ययन-विधि को नियमविधि नहीं मान सकते । | 


तहिं श्रयमाणस्य विधेः का गतिरिति चेत्‌--स्वर्गफलको5- 
क्षरग्रहणमात्रविधिरिति भवान्परितुष्यतु । विश्वजिन्न्यायेनाश्रत- 
स्यापि स्वगंस्थ कल्पयितुं शक्यत्वात्‌ । यथा “स स्वगः सवो- 
न्य्त्यविशिश्त्वात! ( ज० खू० ४।३।१५ ) इति विश्वजिति 
अश्रुतमप्यधिकारिणं संपादयता, तढ़िशेषण स्वर्गः फल युकत्या 
निरणायि तद्ददध्ययने5प्यस्तु । तदुक्तम-- 

१, विनापि विधिना दृष्टलाभान्न हि तदथेता। 

कस्प्यस्तु विधिसामर्थ्यात्स्वर्गों विश्वजिदादिवत्‌ ॥ 


तब उक्त श्रौत ( वेदोक्त ) विधि की क्या गति होगी ? आप घबरायें नहीं, 
संतोष करें, [ अपूर्व का उत्पादन करके ] यह विधि स्वर्ग का फल देने वाली है 
और यह केवल अक्षर-ग्रहण करने के लिए ही विहित है । [ यह अपूर्वविधि है 
क्योंकि इस विधि के बिना मालूम नहीं हो सकता कि अध्ययन स्वगं-प्राप्ति 
कराता है । यह पूछ सकते हैं कि अध्ययन-विधि में स्वरं-प्राप्ति कहाँ दी हुई है 
कि आप इससे स्वगं-फल की उपलब्धि बोले चले जा रहे हैं ? | यद्यपि अध्ययनच- 
विधि ( 5स्वाध्यायोध्ध्येतव्य: ) में स्वर्गं-शब्द नहीं सुनाई पड़ता पर्तु 
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बिश्वजित्‌-न्याय से उसकी कल्पना की जा सकती हैं। जैसे जैमिनि ने अपने ॥ 
सूत्र-'वह फल स्वर्ग ही है क्योंकि सबोंके लिए यह एक समात्त है (४॥३।१५)- । 
में यह निश्चय किया है कि विश्वजितु-याग में जिनका स्पष्ट उल्लेख नहीं किया | 
गया है वे लोग भी इसके अधिकारी हैं, पुनः युक्तिपूर्वक उन्होंने यह भी निर्णय । 
किया है कि विश्वजितृयाग का विशिष्ट फछ स्वर्ग ही है, --अध्ययन-विधि | 
में भी यही बात क्यों न मान छी जाय ? [ सूत्र का अर्थ है कि स्वर्ग चूँकि दुःख 
से स्वंथा अस्पृष्ठ और निरतिशय सुख का आगार है अत,-बविद्वजितुन्याग का 
फल हम इसे ही मान लें। स्मरणीय है कि जिस प्रकार अध्ययन-विधि का 
कोई फल श्रुति में नहीं दिया गया है, उसी प्रक।र विश्वजित्‌-विधि ( विश्वजिता 
यजेत ) का भी कोई फल नहीं दिया गया है। जैमिनि सिद्ध करते हैं कि 
विश्वजितु का फल स्वर्ग है. क्योंकि सारे सकाम व्यक्ति इसकी ही कामना करते 0. 
हैं। 'ज्योतिष्टोमेन स्वगंकामो यजेत' जैसी स्पष्ट विधि है वैसी 'विश्वजिता यजेत' | 
नहीं क्योंकि इसमें किसी कर्ता का उल्लेख ही नहीं कि अमुक कामना वाला 
व्यक्ति इस ( विश्वजितु-याग ) के द्वारा अपूर्व की भावना करे । तब इसका 
अधिकारी कौन हो ? इसीलिए कुछ फल की कल्पना करनी ही पड़ेगी और 
उसी फल की कामना रखने वाला व्यक्ति इस याग का अधिकारी बनेगा | 
जब कल्पना ही पर चलना है तो ऐसा फल क्यों न चुनें जिसके लिए सभी 
उत्सुक हों । वह फल है स्वर्ग, जिसकी अभिलाषा सभी लोग करते हैं। यही 
है विश्वजितु-न्याय । इसी न्याय से अध्ययन-विधि के फल की - कल्पना की 
जाय कि इसका फल भी स्वगं ही है। | 
यही कहा भी गया है--इँकि दृष्ट फछ ( अर्थज्ञान ) की प्राप्ति विधि 
( स्वाध्यायोअ्ध्येतव्यः ) के बिना भी हो जाती है अतः-यह विधि उस ( दृष्ट 
फल ) के लिए नहीं है । विश्वजितु-त्याय से, विधि की सामर्थ्य से स्वर्ग की 
कल्पना करनी चाहिए । [ अध्ययन-विधि में इतनी सामथ्यं है कि उससे स्वर्ग 
मिल सकता है अतः उसी फल के छिए अध्ययन-विधि है, अर्थज्ञान-रूपी हृष्ट 
फड के लिए नहीं । सारांश यह कि अर्थज्ञान विधिसंमत नहीं है, अतः अर्थज्ञान 
में उपयोगी यह मीमांसाशास्त्र भी विधिसंमत नहीं ही होगा । इसका 
आरम्भ नहीं ही करना चाहिए । इसे आगे स्पष्ट कर के पूबपक्ष का उपसंहार 
करेंगे। 
एवं च सति वेदमधीत्य खायादिति स्मृतिरनुग्रहीता 
भवति । अत्र हि वेदाध्ययनसमावर्तनयोरव्यवधानमवगम्पते । 


ताबके मते त्वधीतेडपि वेदे धर्मविचाराय ग़ुरुकुछे वस्तव्यस्‌ 


श्र सर्वद्शनसंप्रहे- 


तथा सत्यव्यवधान बाध्येत । तस्मादिचारशाखस्य वेधत्वाभा- 

वात्पाठमात्रेण स्वर्गंसिद्रेः समावतनशाख्रात्व धर्मविचारशास्रम- 
पूवपक्षसक्षेप + 

नारम्भणीयमिति +। 


ऐसा होने पर ( अध्ययन-विधि को अर्थज्ञान का बोधक न मानने पर ) ही, 
“ेंद का अध्ययन करके स्नान (गार्हस्थ्य का अधिकार प्राप्त कराने वाला 
स्नान, जिसे समावर्तन भी कहते हैं ) करे” इस स्प्रति-वॉक्य का पालन होता 
है । इस विधि ( वेदमधीत्य स्तायातु ) से वेदाध्ययन्न तथा समावतंन के बीच 
में कोई व्यवधान नहीं रहे, ऐसा माठूम पड़ता है। किन्तु यदि आपका मत 
मानें [ कि अध्ययन का तात्पय॑ अरथज्ञान भी है | तब तो वेद का अध्ययन 
करने के बाद भी धर्म का विचार करने के लिए गुरुकुल में ही रहना आवश्यक 
हो जायगा तथा [ वेदाध्ययन और समावर्तन के बीच में ] व्यवधान नहीं पड़े, 
इसका उल्लघंन करना पड़ेगा। विचारशास्त्र ( मीमांसा-शास्त्र ) विधिसंमत ' 
नहीं है क्योंकि पाठ करने से ही स्वर्ग की प्राप्ति होती है ( अर्थज्ञान से नहीं ); 
इसके अतिरिक्त 'समावतंन-शास्त्र' ( वेदमधीत्यं स्नायात्‌ ) के पालन के लिए 
भी धरंविचार-शासत्र का आरंभ नहीं करना चाहिए। यही पूर्वपक्ष का 
सारांश है। 

(४. सिद्धान्तपक्ष-शास्त्रारंभ करना सवेथा उचित है ) 


सिद्धान्तस्त्वन्यतः प्राप्तत्वादग्राप्तेविधित्व मास्तु ॥ नियम- 
विधित्वपश्षस्तु वजूहस्तेनापि नापहस्तयितुं पायते । तथ। हि-- 
भ्वध्यायोडष्येतव्यः! तें० आ० इ्ति के 
सब ४ ( त० आ० २॥१५ ) इति तब्यप्रत्ययः 
५ पुरुपप्रवृत्तिरूपारथभावनाभाव्याममिधाभावनां ५. 
ग्रेरणापरपयोयां. पुरुपप्रवृत्तिरपाथभावनाभाव्यामभिधाभावनां 
पे ७ 
प्रत्याययति । सा ह्यथभावना भाव्यमाकाडक्षति । 


अब सिद्धान्त ( (207०पए४००७, 'रै७.ए ) का निरूपण करते हैं-- 
हम स्वीकार करते हैं कि दूसरे स्थानों में भी प्राप्त होने के कारण यह 
( स्वाध्यायोश््येतव्यः ) अप्राप्त विधि अर्थात्‌ अपूर्व विधि नहीं है । [ अपूर्व-विधि 
और कहीं से प्रमाणित नहीं होती हैं । अर्थज्ञान लिखित पाठ से भी संभव है 
अतः अन्यत्र भी प्राप्ति होती है। ] किन्तु इसे नियमविधि मानने का पक्ष त्तो 
वज्वहस्त ( इन्द्र ) के द्वारा भी मिटाया नहीं जा सकता । देखिये--'स्वाध्यायों- 
इश्येतव्यः' में विद्यमान तब्य-प्रत्यय उस अभिधा ( शाब्दी ) भावना की प्रतीति 
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रहने वाली आर्थी भावना के द्वारा साध्य है। वह आर्थी भावना किसी भाव्य 
( साध्य, उद्देश्य ) की अपेक्षा रखती है । [ किसी व्यापार को भावना कहते हैं 
जेंसे किसी को प्रेरणा देना या मनुष्यों में प्रवृत्ति उत्पन्न करता। आख्यात 
( क्रिया ) और लिछ्‌ दोनों अंशों के द्वारा भावना का अभिधान होता है जैसे-- 
“यजेत” में लिडः है, 'जुहोति' में आख्यात है । इस प्रकार तिड् प्रत्यय के द्वारा 
ही भावना अभिहित होती है । भावना के दो भेद हैं--आर्थी और शांब्दी। 
शब्द की ओर से ( जैसे तव्य-प्रत्यय की ओर से ) जो प्रेरणात्मक व्यापार 
उत्पन्न हो उसे शाब्दी भावना कहते हैं । प्रस्तुत स्थल में यह तव्य-अ्रत्यय के 
द्वारा अभिहित होती है । '“स्वाध्यायोअ्ध्येतव्यः” में तब्य प्रत्ययात्मक शब्द सुनने 
के अनंतर यह प्रतीति होती है कि यह शब्द मुझे अध्ययन-कर्म में प्रेरित कर 
रहा है। जिस छाब्द से जिस अर्थ की प्रतीति नियमपुवंक होती है वह अर्थ उस 
शब्द का वाच्य है। ऐसे अ्रम में त पड़ें कि संसार की अन्य प्रेरणाओं की तरह 
यह प्रेरणा भी पुरुष पर निर्भर करती है । वेद अनादि है, उसके कर्ता कोई पुरुष 
नहीं हैं ॥ अतः अभिधा-भावना (या दाब्दी भावना ) का आधार तव्य प्रत्यय 
ही हैं । वही तव्य प्रत्यय शाब्दी भावना का वाचक हें । 

अभिधा-भावना के द्वारा अध्ययन की ओर पुरुषों की प्रवृत्ति सिद्ध होती है । 
यह प्रवृत्ति ही आर्थी भावना कहलाती है क्‍योंकि प्रवृत्ति पुरुष आदि अर्थों 
( विषयों ) पर निर्भर करती है । आर्थी भावना का वाचक तव्य प्रत्यय ही 
है क्योंकि अध्ययन मात्र का बोध धातु से ही होता है । यह आर्थी भावना अपने 
भाव्य की आकांक्षा करती है कि इसके द्वारा कौन-सी भावना करें (कि 
भावयेतु ) ? उसका साध्य अध्ययन है किन्तु वह आर्थी भावना के द्वारा भावित 
नहीं हो सकता । इसे ही स्पष्ट करते हैं । | 

न तावत्समानपदोपात्तमध्ययनं भाव्यत्वेव परिरमते । 

अध्ययनशब्दाथस्य स्वाधीनोचारणक्षमत्वस्य वाहुमनसब्यापा- 
रस्य क्लेशार्थकस्य भाव्यत्वासभवात्‌ । नाप समानवाक्यापात्तर | 
स्वाध्यायः । स्वाध्यायशब्दाथर्य वणराशेनि्यत्वेन विश्वुत्वेन 4 
चोत्पत्त्यादीनां चतुर्णो क्रियाफलानामसंभवात्‌ । 


चुँकि अध्ययत का उपादान उस एक ही पद ( अध्येतव्यः ) में हुआ है 
[ जिसमें आर्थी भावना के तव्य प्रत्यय का भी स्थान है ] अतः इस आंधार 
पर यह॒ नहीं हो सकता कि आर्थी भावना का भाव्य ( साध्य ) अध्ययन ही 
३४ स॒० सं० 


कराता है जिसका दूसरा नाम 'प्रेरणा' भी है तथा जो पुरुष-प्रवृत्ति के रूप में । 


2४३० सर्वेदशनसंग्रहें- 
है । कारण यह है कि “अध्ययन! दब्द का अर्थ है प्रत्येक वर्ण का स्पष्ट 
( स्वाधीन ) उच्चारण में समर्थ होना; इसमें वाणी और मन का व्यापारं 
होता है तथा बड़ा क्लेश भी होता है अतः यह ( अध्ययन ) भाव्य नहीं हो 
सकता । [ पुरुष की प्रवृत्ति का भाव्य वही हों सकता हैं जो सुखकर हो । सुखद 
वस्तु की ओर ही प्रवृत्ति हो सकती है। अतः कष्टप्रद अध्ययन की भावना तो 
की ही नहीं जा सकती । ] 

उसी वाक्य में आनेवाला 'स्वाध्याय' भी भाव्य नहीं हो सकता क्योंकि 
ध्वाध्याय' शब्द का अर्थ है. वर्णराशि ( वेद ), जो नित्य ( ६७४0४) ) तथा 
विभ्रु ( 3-79०7४807९ ) है,-7उस पर उत्पत्ति आदि चार क्रियाफलों 
(कर्मों ) में से कोई भी आरोपित नहीं किया जा सकता। [ उसी शब्द 
“अध्येत व्यः' में स्थित अध्ययन जब भाव्य नहीं बन सका तब उसी वाक्य में 
स्थित 'स्वाध्याय” शब्द को भाव्य बनाने के सपने आने लगे | किन्तु फिर मुँह 
की खानी पड़ी । स्वाध्याय ( वेदराशि ) साध्य नहीं हो सकता । क्रिया के चार 
फल हैं--उत्पत्ति, प्राप्ति, विकारे और संस्कार | कुम्भकार की क्रिया से घट की 
उत्पत्ति होती है। गमन-क्रिया से देशान्तर की प्राप्ति होती है । पाकक्रिया से 
तण्डु में विकार होता है। वैज्ञानिक क्रियाओं से पेट्रोलियम के दोषों को दूर 
करके संस्कार होता है। प्रस्तुत प्रसंग में अध्ययन में प्रवृत्ति होने से वेदराशि 
की उत्पत्ति तो होती नहीं क्योंकि वह नित्य है । उसकी प्राप्ति भी नहीं होगी 
क्योंकि वह सर्वत्र है। प्राप्ति उसी की होती है जो अप्राप्त है, किन्तु वेद तो 
विभु है, कहाँ नहीं है ? इसका विकार भी नहीं होता क्योंकि ऐसा मानना 
अनित्यत्व को निमन्त्रण दे देना है| अध्ययन-प्रवृत्ति के द्वारा बेंद का संस्कार भी 
नहीं होता । संस्कार का अर्थ है किसी दूसरे कार्य की योग्यता प्राप्त करता। 
नित्य स्फोटरूप दाब्द-बह्म में कोई अपूर्व गुण नहीं दिया जा सकता | फलत: 
'स्वाध्याय:' भी भाव्य नहीं हो सकता । तब भाव्य होगा कौन ? बिना भाव्य के 
अध्ययन-विधि निरर्थक होने जा रही है । इसीलिए अर्थबोध को भाव्य मानेंगे । ] 


(४ क- अध्ययन-विथि का लक्ष्य अर्थबोध ही है ) 
तस्मात्सामर्थ्यप्राप्तोनबबोधो  भाव्यत्वेनावतिष्ठते । अर्थी 
समर्थों विद्वानधिक्रियत इति न्‍्यायेन दर्शपू्णमासादिविधयः 
स्वविषयावोधमपेक्षमाणाः स्वार्थबोथे स्वाध्यायं विनियुझ्ञते । 
अध्ययनविधिश्च लिखितपाठादिव्याबृत्त्याउध्ययनसंस्कृतत्वं 
स्वाध्यायस्यथावगमयति । 


- ४३१ 


इसलिए [ अध्ययन-विधि की ] सामर्थ्यं से प्राप्त अर्थावबोध ही भाव्य 
के रूप में अवस्थित हो सकता है | [ अर्थ यह निकला कि अध्ययन से अथंबोध 
का संपादन करें । स्वर्गादि फल, विश्वजित्‌-न्‍्याय से अनुगुहीत होने पर भी 
अद्ृष्ट होने के कारण मान्य नहीं हैं। दृष्ट फल विद्यमान रहने पर भी अहृष्ट 
फल की कल्पना करना अनुचित है । यह अपूर्व-विधि नहीं है क्योंकि इसका 
हृष्टफल ( अर्थावबोध ) लोकसिद्ध है। अध्ययन के बाद अर्थज्ञान का संपादन 
करना चाहिए--इस नियम में हृष्टफल न रहने से विवश होकर अवान्तर- 
अपूर्व ( अहृष्ट ) की कल्पना की जाती है। इस कल्पना का कारण है सभी 
यज्ञों से उत्पन्न होने वाला अपूर्व | अथंज्ञान के बिना यज्ञ करना असंभव है 
इसलिए अर्थज्ञान के लिए यह श्रुति अध्ययन-नियम निर्धारित करती है। ] 

यह एक नियम है कि धनवान्‌, समर्थ तथा विद्वान्‌ पुरुष यज्ञ करने के 
अधिकारी हैं ( देखिये, मीमांसा-सुत्र, ६॥१ )। इसलिए दर्श, पूर्णमास आदि 
विधियाँ अपने-अपने विषय के ज्ञान की अपेक्षा [ याजकों से ] करती हैं और वे 
अपने अर्थावबोध के लिए स्वाध्याय का विनियोग भी करती हैं। दूसरी ओर 
अध्ययन-विधि भी छिखित-पाठ आदि [ अर्थावबोध के दूसरे साधनों ] को 
हटाकर यह बतलाती है कि स्वाध्याय का संस्कार ( अर्थज्ञानरूपी फल का 
संपादन ) भी अध्ययन से ही होता है । [ यहाँ संस्कार-शब्द से ग्रुणाधान या 
दोषनिवरंन न समझें । स्वाध्याय से अर्थरूपी फल प्राप्त होता है किन्तु अध्ययन 
करने पर ही। स्वाध्याय पर इसका कोई असर नहीं पड़ता, व्यक्ति ही 
प्रभावित होता है । ] 


तथ च यथा दशशपूर्णमासादिजन्यं परमापृवमबघातादिज- 
न्यस्थावान्तरापूवस्थ कल्पक तथा समस्तक्रतुजन्यमपूबजातं 
कतुन्ञानसाधनाध्ययननियमजन्यमपूर्व॑ कल्पयिष्यति । नियमा- 
दृष्टानिष्टों विधिश्रवणवेफल्यमापद्चेत । न च विश्वजिन्न्यायेन 
फलकल्पनावकरुप्यते । अथावबोधे दृष्टे फले सति फलान्तरक- 
ल्पनाया अयोगात्‌ । तदुक्तम्‌ू-- 
२, लम्यमाने फले दृष्टे नावष्टफलकल्पना । 
विधेस्तु नियमार्थत्वान्नानथक्यं भविष्यति ॥ इति । 
जिस प्रकार दर्श-पुर्णणास आदि यागों से उत्पन्न होने वाला परम अपूर्, 
अवधात आदि अवास्तर कर्मों से उत्पन्न होने वाले अवान्तर अपूर्व की कल्पना 


भ्श्र सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


कराता है उसी प्रकार समस्त ऋ्रतुओं से उत्पन्न होने वाला अपूर्व-समूह 
( पुण्य राशि ), क्रतुओं के ज्ञान के साधन-स्वरूप अध्ययन-नियम से उत्पन्न होने 
वाले अपूर्वे की कल्पना करेगा । यदि नियम ( अध्ययन-नियम ) में अहृष्ट 
( अपूर्व ) आप नहीं मानना चाहते हैं तो विधियों का श्रवण ( श्रुति ) भी 
व्यर्थ हो जायगा [ क्योंकि विधि और नियम एक प्रकार की ही चीजें हैं। 
हुक में अहृष्ट न मानें और दूसरे में मानें तो यह ठीक नहीं होगा | | विद्व- 
जित-ल्याय से फल की कल्पना नहीं करती चाहिए क्योंकि अर्थावंबोधरूपी दृष्ट 
कल के होते हुए किसी दूसरे फल ( ₹-अहृष्ट )की कल्पना करना उचित 
नहीं है। यही कहा गया है--दृष्ट ( 97९०0 ) फल के प्राप्य होते पर अदृष्ट 
( 0077600 ) फल की कल्पना नहीं हो सकती। अध्ययन-विधि तियम के 
लिए है [ कि अर्थज्ञान के दूसरे उपाय काम में न लाये], अतः यह विधि 
निरथंक नहीं हो सकती ।* 
(४ ख. मीमांसा के बिषय में अन्य शंका और उत्तर ) 


यिनः पुरुषस्याथोवबोधसंभवाद्विचारशास्रस्य बैफल्यमिति चेत्‌- 
तदसमझसम्‌ । बोधमात्रसंभवेडपि निर्णयस्थ विचाराधीन- 
त्वात्‌ू । तथथा--भक्ताः शर्करा उपदाति' ( तै० बरा० 
तेने तैलादिना +_ निर्णय 
३॥१२५ ) इत्यत्र घृतेनेव न ते इत्ययं निणयो व्याक- 
रणेन निगमेन निरुक्तेन वान हरम्यते । विचारशास्रेण तु 
वाक्यशेषवशादर्थनिर्णयो ९ 
तेजो मै छ्ृतमिति वाक्यशेपवशादथेनिणयों लम्यते । 
अब यह शंका हो सकती है कि केवल वेद का अध्ययन करने वाले व्यक्ति 
को भले ही अथं का ज्ञान न हो सके किन्तु जो व्यक्ति अंगों ( शिक्षा, कल्प, छंद, 
निरुक्त, ज्योतिष और व्याकरण )के साथ वेद का अध्ययन करंगे उन्हें तो 
अर्थ-बोध हो सकेगा। अतः विचारशास्र ( मीमांसा ) व्यर्थ है। | उत्तर यह 
है कि यह कहना बिल्कुल ] असंगत है । बोध तो हो जायगा किन्तु जहाँ 
तक निर्णय का प्रइन है वह विचारशास्त्र के ही अधीन रहेगा । जैसे-- 
“सिक्त शर्करा (कंकड़ों ) का उपधान ( स्थापन ) करता है” ( तैं० ब्रा० 
३११२५ ) यहाँ पर 'घी से सिक्त, तेल आदि से नहीं” इसका निर्णय व्याकरण, 
निगम ( वैदिक वाक्य का निरुक्त में उद्धरण, जिसमें शब्द की व्युत्पत्ति दी गई 
है ) या निरुक्त से नहीं किया जा सकता | विचार-्ास्त्र की सहायता लेने पर 


हु ४३३ 


उस वाक्य के अवशिष्ट अंश--'घी ही तेज है--इसके द्वारा अर्थ का निर्णय 
हो जाता है। [ किसी भी स्थिति में मीमांसा-शास्त्र की अवहेलना नहीं की 
जा सकती | ] 


(५. सिद्धान्तपक्ष का उपसंहार और संगति का निरूपण ) 


तस्मादिचारशाखस्य वैधत्व॑ सिद्धम्‌ | ते च वेदमधीत्य 
स्नायादिति शास्त्र मुरुकुलनिवृत्तिपरं व्यवधानग्रतिबन 'धक बाध्ये- 
तेति मन्तव्यम्‌। स्नात्वा झुडक्ते! इतिवत्‌ पूर्वापरीभावसमान- 
कठेकत्वमात्रग्रतिपत्त्या अध्ययनसमावर्त नयो नैंरन्‍्तयाश्रतिपतेः । 
तस्मादविधिसामथ्योदेवाधिकरणसहस्नात्मक॑ पूर्वमीमांसाशाखमा- 
रम्मणीयम्‌ । 

इदं चाधिकरणं शास्त्रेणोपोद्धातत्वेन संबध्यते । तदाह-- 

चिन्ता प्रकृतिसिद्धयर्थाश्नुपोद्ात प्रचक्षते । इति । 

इस प्रकार यह सिद्ध हो गया कि विचार-शास्ञ विधि-संमत है । ऐसा 
नहीं सोचना चाहिए कि 'वेदमधीत्य स्नायात्‌' ( वेदाध्ययन करके समावत्तंन 
संस्कार वाला स्नान करे )-यह स्थृति गुरुकुल से शिष्य को हटने का उपदेश 
देती है तथा तनिक भी व्यवधान को रोकती है, अतः [ विचारशास्त्र का 
अध्ययन करने से ] उक्त स्मृति का उल्लंघन होगा । [ वास्तव में उक्त स्मृति से 
मीमांसाशास्त्र का कोई विरोध नहीं है । | जिस प्रकार स्नात्वा श्रुडक्ते' ( नहाकर 
खाता है ) इस वाक्य से केवल इतना ही माछूम होता है कि दोनों क्रियाओं 
में पूर्वापर का संबंध है और दोनों के कर्ता एक ही हैं ( यह नहीं ज्ञात होता 
कि दोनों के बीच कोई व्यवधान नहीं है--नहाकर कोई पूजा-पाठ भी कर 
सकता है ) उसी . प्रकार अध्ययन और समावर्तन लगातार ( जल्दी से बिना 
व्यवधान के ) हो जायेंगे, यह प्रतीति नहीं होती । | जिस वाक्य से जितना अर्थ 
छगे वहीं तक दौड़ लगानी चाहिए । वाणिनि अपने 'समानकर्तुंकयों: पूर्वकाले' 
( ३॥४।२१ ) सूत्र में क्‍त्वा का विधान करते हुए यह नहीं कहते कि दोनों 
क्रियाओं के बीच कत्वा के कारण व्यवधान रहेगा ही नहीं | ] इसलिए विधि 
की सामर्थ्य रहने के कारण ही एक हजार ( वस्तुतः ९१५ ) अधिकरणों के 
बने हुए पूर्वमीमांसा-शास्त्र का आरंभ करना चाहिए । 
संगति-यह अधिकरण उपोद्धात ( भूमिका, सहायक ) के रूप में शास्त्र 

से संबद्ध है। यही कहा गया है-- प्रकृत विषय की सिद्धि के लिए जो विचार 


४३४ हू 


किया जाय उसे उपोद्धात कहते हैं।” [ इस प्रकार कुमारिल भट्ट के मत से 
अधिकरण पर विचार हुआ। ] 


(६ प्रभाकर के मत से उक्त अधिकरण का निरूपण ) 


| गुरुमतमलुसुत्योपन्यस्यते । अष्टवर्ष ब्राह्मण- 
मुपनयीत, तमध्यापयीतेत्यत्राध्यापनं नियोगविषयः प्रतिभा- 
सते । नियोगश्व नियोज्यमपेक्षते । कश्षात्र नियोज्य इति चेत्‌- 
आचार्यककाम एवं। 'संमानन--” (पा० खू० १।३।२६ ) 
इत्यादिना पाणिन्यजुझ्लासनेनाचायके गम्यमाने नयतेधोतोरा- 
त्मनेपदस्य विधानात्‌ । उपनयने यो नियोज्यः स एवाध्याप- 
नेडपि । तथोरेकप्रयोजनत्वात्‌ । 


अब इसी अधिकरण का तिरूपण . गुरु ( प्रभाकर )-मत से किया जाता 
है। “आठ वर्ष के ब्राह्मण के वालक का उपनयन कर दे तथा उसे पढ़ाये' 
( आइव० गृ० सू० ११९१ )--इस प्रकार अध्यापन ही तियोग ( विधि ) का 
विषय प्रतीत होता है। नियोग ( विधि ) नियोज्य (विधि के पात्र ) की 
अपेक्षा रखता है, तो कौन नियोज्य होगा ? [ विधि किस के लिए है? | 


[ उत्तर होगा कि ] जो व्यक्ति आचार्य के कर्म की कामना करता है उसके 
लिए ही विधि है । पाणिनि के सूत्र ससंमाननोत्सम्जनाचार्यकरणज्ञानभृतिविगण- 
नव्ययेषु नियः ( १।३॥३६ )' के द्वारा आचार्य के कर्म ( करण ) का अर्थ प्रतीत 
होने पर नी-धातु से आत्मनेपद होने का विधान किया गया है । [ उपपूर्वक नी 
धातु का अर्थ है विधिपूर्वक अपने पास पहुँचाना । इस प्रापण क्रिया के द्वारा 
माणवक ( शिष्य ) में संस्कार उत्पन्न किया जाता है । यह फल चूँकि आचार्य 
को ( कर्ता होने के नाते ) नहीं मिलता, संस्कार-रूपी फल माणवक को ही 
मिलता है अत; 'स्वरितज्ितः कत्र॑भिप्राये क्रियाफले” ( पा० सु० १३।७२ 2 
आत्मनेपद नहीं होता । यही कारण है कि एक दूसरे सूत्र के द्वारा आचाययंकरण 
अर्थ में नी-धातु को आत्मनेपद सिद्ध किया गया है। आवचार्यक 5 आचार्य का 
कम । वुब्र्‌ प्रत्यय ( पा० सु० ५११३२ )।] 


उपनयन में जो व्यक्ति नियोज्य है. ( आचार्य ) वही व्यक्ति अध्यापन में 
भी नियोज्य बनता है क्योंकि दोनों क्रियाओं का लक्ष्य ( प्रयोजन ) एक ही है 
( 5-आचायेत्व की प्राप्ति ) । 


श्र 


विशेष--यहाँ प्रभाकर-गुरु के विषय में एक किवदन्ती है कि ये गुरु केसे 
हुए। इनके गृह एक बार एक फक्किका के फेरे में थे--अत्र तु नोक्तम्‌। 
तत्रापि नोक्तम्‌ ॥ अतः पौनरुक्‍त्यम्‌ ।! जब दोनों जगह नहीं ही कहा गया हैं 
तब पुनरुक्ति कैसे हुई? प्रभाकर के ग्रुरु संशय में थे। प्रभाकर को स्फुरण 
हुआ कि पुस्तक में पदच्छेद की गड़बड़ी है। होता यह चाहिए--अत्र ठुना 
उत्तम ( यहाँ 'तु' शब्द के द्वारा कहा गया है )। तत्र अपिना उतक्तम््‌ ( वहाँ 
“अपि' शब्द के ढारा कहा गया हैं ):दोतों जगहों पर कहे जाने के कारण 
पुनरुक्ति है। गुर जी इनकी इस प्रतिभा पर इतने प्रसन्न हुए कि उन्हें ही गुर 
कहने लगे । 

मीमांसा-दर्शन का संक्षिप्त इतिहास देना यहाँ असंगत नहीं होगा । बेदों के 
कर्मकाण्ड-पक्ष पर विचार करने के उद्देश्य से मीमांसा-सूत्र की रचना जैमिनि 
ने की (३०० वि० पू० )। सभी दर्शन-सूत्रों की अपेक्षा यह ग्रन्थ बड़ा है । 
प्रायः २६५० सूत्र हैं जो बारह अध्यायों में विभक्त हैं। इस पर उपवर्ष और 
बौधायन ने वृत्तियां लिखीं थीं किन्तु वे उद्धरणों में ही उपलब्ध हैं । शबरस्वामी 
(१०० ई० पू०) ने मीमांसासूत्र पर अपना विस्तृत भाष्य लिखा जो शबरभाष्य के 
नाम से प्रसिद्ध है। सूत्रों को समझने के लिए यह एकमात्र प्रामाणिक ग्रन्थ हैं । 
शबरभाष्य पर विभिन्न टीकायें हुई जिनसे मीमांसा के तीन संप्रदाय हो गये-- 
भाट्ट, गुर और मुरारि । 

भाट्ट-मत के प्रवरतंक कुमारिल ( ७५० ई० ) शंकराचार्य के समकालिक थे। 
इन्होंने शब रभाष्य पर तीन वृत्तिग्रन्य लिखि--( १ ) प्रथम अध्याय के प्रथम (तर्क) 
पाद पर विज्ञाल श्लोकवार्तिक, जो कारिकाओं में उक्त पाद की व्याख्या है । 
(२ ) प्रथम अध्याय के दूसरे पाद से लेकर तीसरे अध्याय. तक गद्य में तन्त्र- 
बार्तिक तथा (३ ) अवशिष्ट अध्यायों की संक्षिप्त टिप्पणी ठुपटीका के नाम 
से की । दोनों वार्तिकों में बौद्धों का पूर्ण समीक्षण किया गया है । कुमारिल के 
प्रधान शिष्य मण्डन मिश्र थे जो शंकराचार्य से परास्त होकर सुरेद्वराचार्य 
बन गये थे (5०० ई० )। इन्होंने तंत्रवातिक की व्याख्या, विधिविवेक, 
भावनाविवेक, विश्रमविवेक ( पाँच ख्यातियों की व्याख्या ) तथा मीमांसा-सूत्रा- 
नुक्रमणी लिखी | वाचस्पति मिश्र ने ( 5५० ) विधिविवेक पर 'न्यायकणिका' 
व्याख्या की । कुमारिल के दूसरे शिष्य उम्बेक ( जो भवभूति ही समझे जाते 
हैं ) ने भावनाविवेक की टीका तथा इलोकवातिक की प्रथम टीका “तात्पर्यटीका' 
नाम से की । अपूर्ण होने के कारण इसकी पूर्ति जयमिश्र ने की थी। 

पार्थखारथि मिश्र ( ११०० ई० ) ने भाट्टमत की पुष्टि के लिये तकेरत्न 
( द्ुपीका की व्याख्या ) न्‍्याय-रत्नाकर ( इलोकवातिक की टीका ), न्याय रत्न- 


५३६ सबदर्शनसंग्रहे- 


माला (मीमांसा के सात विषयों पर स्वतंत्र निबन्ध) तथा शास्त्रदीषिका--ये । 
ग्रन्थ लिखे । प्रस्तुत ग्रन्थ के लेखक माधवाचार्य ने इलोकों में जैमिनीयन्यायमालछा 
तथा उसकी टीका “विस्तर' के नाम से लिखी। खण्डदेव मिश्र (१६५० ई०) 
ने भाट्टकौस्तुभ, भाट्टदीपिका और भाट्टरहस्य लिखकर नव्य मीमांसा का प्रवर्तन 
किया । मीमांसान्यायप्रकाश के रचयिता आपदेव इसी समय हुए थे। इनके 
अतिरिक्त लौगाक्षिभास्कर ( १६४० ई७ ) का अर्थसंग्रह तथा क्ृष्णयज्वा को 
मीमांसापरिभाषा--ये भी प्रचलित ग्रन्थ हैं । 


गुरुमत का प्रवर्तन प्रभाकर ने | ७७५ ई० ) शबरभाष्य पर बृहती-टीका 
लिखकर किया । आचार्य शालिकनाथ ने इसपर ऋजुविमलछा ठीका लिखी। भवदेव 
( नाथ ) ने घ्वालिकनाथ ( ७९० ई० ) के मतके स्पष्टीकरण के लिए नयविवेक 
नामक ग्रन्थ की रचना की जिसमें अधिकरणों की व्याख्या है (५०० ई० )। इस 
ग्रन्थ की चार टीकायें उपलब्ध हैं--रन्तिदेव का विवेकतत्त्व, वरदराज की 
नयविवेकदीपिका, शंकरमिश्र की पंचिका तथा दामोदर का नयविवेकालंकार । 
रामानुजाचार्य ( ११५० ई० ) का तंत्ररहस्य बहुत सरल तथा स्पष्ट पुस्तक है 
जो गुरुमत का प्रवेशक है । अपने उदारवादी दृष्टिकोण के कारण भाट्टमत के 
सामने गुरुमत नहीं ठहर सका । 
मुरारि-मत के प्रवर्तक मुरारि मिश्र का नाम गंगेश तथा वर्धमान ने अपने 
ग्रस्थों में लिया है परन्तु ये अत्यन्त अल्पन्ञात आचार हैं । दो पुस्तकें--त्रिपादी- 
... नीतिनयन तथा एकादशाध्यायाधिकरण--इनके नाम से मिली हैं। संभवतः 
इनका समय १२ वीं छाताब्दी में हो। इनके नाम पर छोकोक्ति भी चल पड़ी 
है--मुरारेस्तृतीयः पन्‍्था: । न्‍ 
अत एवोक्‍्तं मलुना मुनिना-- 
३, उपनीय तु यः शिष्य॑ वेदमध्यापयेद्‌ ठ्विजः । 
साड्ं च सरहस्यं च तमाचार्य प्रचक्षते ॥ 
( मनु० २।१४० ) इति | 
ततश्ाचार्य्यकर्दकमध्यापनं माणबककठेकेनाध्ययनेन विना 
न ॒सिध्यतीत्यध्यापनविधिग्रयुक्त्येवाध्ययनालुष्ठानं सेत्स्पति । 
प्रयोज्यव्यापारमन्तरेण प्रयोजकव्यापारस्थानिवोहात्‌ । 
इसलिए महर्षि मनु ने कहा है--जो हज ( ब्राह्मण ) क्षिष्प का उपतयन 
करके उसे वेदांगों और रहस्य ( उपनिषद्‌ ) के साथ वेद पढ़ाता है उसे ही 
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आचार्य कहते हैं ।” ( मनुस्मृति २१४० )। [ उपनयन के बाद अध्यापन करने 
से आचार्य में कुछ अतिशय की उत्पत्ति होती है। यही अतिशय अध्यापक को 
आचार्य बनाता है। यद्यपि उपनिषदें वेद के अन्तगंत ही हैं तथापि प्रधानता 
दिश्वलाने के लिए उनका निर्देश प्रथक्‌ किया गया है। मेधातिथि का कहना 

: है कि उपनिषदें वेदान्त के नाम से प्रसिद्ध हैं। कितने लोग वेदान्त का अर्थ 
“वेद के पास होना” कर छेते हैं अतः उनके बेद न होने की श्रान्ति हो जाती 
है । यही कारण है कि रहस्य शब्द का भी ग्रहण किया गया है। ] 

तो, आचार्य का अध्यापत तब तक सिद्ध नहीं होता जब तक कोई शिष्य 
अध्ययन न करे । इसलिए अध्यापन-विधि ( वेदमध्यापयीत ) के प्रयोग से ही 
अध्ययन के अनुछ्ाान की सिद्धि हो जायगी | [ अध्ययन के लिए विधि हो या 
नहीं हो, अध्यापन के लिए तो है । जब तक अध्ययन करने वाला कोई नहीं हो 
आचार्य अध्यापन क्‍या करेंगे ? अध्यापन की विधि ही अध्ययन की सिद्धि कर 
देगी क्‍योंकि ] प्रयोज्य (55 शिष्य ) के व्यापार के बिना प्रयोजक का व्यापार नहीं 
चल सकता । [ अध्यापन-योग्य शिष्य के रहने पर ही अध्यापक की क्रिया चल 
सकती है। | विधिर्व॑ 

तहिं अध्येतव्यःः (तैं० आ० २।१५) इत्यस्य विधित्व न 
सिध्यतीति चेत्-मा सैत्सीत्का नो हानिः ! प्रथगध्ययनविधेरम्यु- 
पगमे प्रयोजनाभावात्‌ । विधिवाक्यस्य नित्यानुवादस्वेनाप्यु प- 
पत्ते । तस्मादध्ययनविधिम्रुपजीव्य पूर्वेम्ुपन्यस्ता पूर्वोत्तरपक्षो 
प्रकारान्तरेण प्रदशेनीयों । 
विचारशास्मवैधत्वेनानारव्धव्यमिति पूर्वपक्षः । वेधस्वेना- 

रब्धव्यमिति राद्धान्तः । 

तब यदि यह शंका हो कि 'अध्येतव्यः' ( तै० आ० २।१५ )-यह वाक्य 
विधि के रूप में नहीं सिद्ध होगा, तो मत सिद्ध हो, हमारी हानि इसमें क्‍या 
है ? [ अध्यापन-विधि के अन्तगंत ही अध्ययन चला आता है, अतः अध्येतव्यः” 
को तो विधि नहीं कह सकेंगे क्योंकि विधि होने पर इसे विधि की आवद्यक 
शर्तों की पूति करनी होगी-यह अज्ञातज्ञापक या अप्रवृत्तप्रवतंक हो, किन्तु 
अध्ययन का ज्ञान या इसकी प्रवृत्ति पहले ही अध्यापन विधि के द्वारा हो चुकी 
है । अतः यह वाक्य विधि नहीं है । ] अलग से अध्ययन के लिए विधि मानने 
का कोई प्रयोजन ( कारण ) नहीं है । कहीं-कहीं विधि-वाक्य ( विधायक के रूप 
में प्रतीत होने वाला वाक्य ) नित्य रूप से प्राप्त वस्तु का अनुवाद ( आवृत्ति, 
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फीकी नल ज लक 
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| सबंदशनसंग्रहे- 


पुष्टि ) करता है, यह भी देखा जाता है ( सम्भवतः “अध्येतव्य:' भी किसी का 
अनुवादक ही हो )। इसलिए अध्ययन-विधि को आधार मान कर इसके पहले 
दिये गये पूर्वपक्ष और उत्तरपक्ष, दोनों को दूसरे प्रकार से प्रदर्शित करता चाहिए । 
इसमें पृर्वपक्ष यह रखते हैं कि विचार-शासत्र विधि-संमत नहीं है, अतः 
उसका आरंभ नहीं करना चाहिए । उत्तरपक्ष में कहते हैं कि यह शास्त्र विधि- 
संमत है, अतः उसका आरंभ करें । 
(६ क. प्रभाकर के मत से पूचपक्ष ) 


तत्र बेधत्वं बदता बद्तिव्यं--किमध्यापनविधिमोणवक- 
) 5 बोधमपि 
स्याथावबोधमपि प्रयुडक्ते, कि वा पाठमात्रम्‌ ? नाद्यः, विना- 
प्यथोवब्ोधेनाध्यापनसिद्धेः । न द्वितीयः । पाठमात्रे विचारस्य 
विषयप्रयोजनयोरसंभवात्‌ ।॥ आपाततः ग्रतिभातः संदिग्धोडर्थो 
विचारशास्रस्य विषयो भवति । 

[ पूव॑पक्षी कहता हैं कि ] जो छोग विचारशास्त्र को बेध ( विधिसंमत )' 
मानते हैं वे इसका उत्तर दें--क्या उपर्युक्त अध्यापन-विधि का लक्ष्य ( प्रयोग ) 
शिष्य को अर्थ का बोध करा देना भी है. या केवल पाठ ( अध्ययन ) करना 
भर ही ? [ अध्यापन-विधि से जो अध्ययन का अर्थ निकालते हैं उसमें अर्थवोध 
भरी कराते हैं या केवल अध्ययन ? ] पहला विकल्प ठीक नहीं है क्योंकि 
अर्थावबोध के बिना भी अध्यापन-विधि कीं सिद्धि हो ही जाती है । [ तात्पर्य 
यह है कि विधि अध्यापन से संबंध रखती हैँ, अध्ययत्त से नहीं | दुँकि अध्यापन 
अध्ययन के बिना नहीं हो सकता, इसीलिए विवद् होकर हमें अध्ययन का 
आक्षेप ( ]70प्रशंणा ) करना पड़ता हैं। जितनी वस्तु के बिना किसी के 
काम में हानि हो रही हो उतनी वस्तु का ही आक्षेप किया जाता है, अधिक 
का नहीं। अध्ययन का आक्रेप अनिवार्य था, अर्थावबोध के आक्षेप की 
आवश्यकता नहीं हैं । | 

दूसरा विकल्प [ कि अध्यापनविधि केवल पाठ से संबद्ध है | भी ठीक नहीं 
क्योंकि जब वेदों का अध्ययन मात्र ही लक्ष्य है तब तो विचारशास्त्र का न कोई 
विषय ही संभव हैं और न प्रयोजन ही। विचारशास्त्र का विषय वही हो 
सकता है जो ऊपर से प्रतीत होनेवाला किन्तु संदिग्ध हो । 


तथा सति यत्रार्थावगतिरेव नास्ति तत्र सन्देंहस्य का 
कथा ? विचारफलस्य निर्णयस्य ग्रत्याशा दूरत एवं। तथा च 
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यदसंदिग्धमप्रयोजनं, न च तत्प्रेक्षावत्मनतिपित्सागोचरः । यथा 
समनस्केन्द्रियसंनिक्ृष्ट: स्पशलोकमध्यमध्यासीनो घट इति 
न्यायेन विषयग्रयोजनयोरसंभवेन विचारशाख़मनारभ्यमिति पू्वः 
पक्ष: । 

ऐसा होने पर, जहाँ अर्थ का अवबोध ही नहीं होता वहाँ सन्देह का 
प्रदान भी नहीं उठता। विचार का फल जो निर्णय के रूप में है उसकी प्रत्याशा 
तो और भी दूर है। इसके साथ-साथ, जिस वस्तु में कोई सन्देह नहीं हो या 
जिसका कोई प्रयोजन नहीं रहे, वेसी वस्तु को प्रतिपादित करने की इच्छा 
समीक्षकों में नहीं हुआ करती । [ जिस विषय का निर्णय पहले से हो उसका 
प्रतिपादन करना व्यर्थ है। सन्देह होने पर ही वस्तु प्रतिपाद्य होती है। सन्देंह 
रहने पर भी यदि प्रतिपादन का कोई प्रयोजन न हो तो उसका प्रतिपादन 
व्यर्थ ही है। इस प्रकार सन्देह और प्रयोजन दोनों के रहने पर ही समीक्षकों 
में प्रतिपादनेच्छा जागृत होती है। एक के भी अभाव में इच्छा नहीं होगी, 
दोनों का अभाव रहने पर तो कहना ही क्‍या ? |] उदाहरण के लिए, मनः- 
संयुक्त इन्द्रिय के साथ संबद्ध तथा स्पष्ट आलोक में अवस्थित घट [ प्रतिपादन 
का विषय नहीं बन सकता क्‍योंकि यह असंदिग्ध तो है ही, इसके प्रतिषादन 
का कोई प्रयोजन भी नहीं। ] इस नियम से, चूँकि विचारशास्त्र के विधय 
और प्रयोजन दोनों ही संभव नहीं हैं, अतः इसका आरंभ नहीं करना चाहिए । 
यह पूर्व-पक्ष हुआ । 


( ६ ख. प्रभाकर-मत से सिद्धान्तपक्ष ) 

अध्यापनविधिनाडर्थावबोधो मा प्रयोजि | तथापि साज्ज- 
वेदाध्यायिनो ग्रहीतपदपदार्थशंगतिकस्य पुरुषस्य पौरुषेयेष्विव 
प्रबन्धेष्वाम्नायेडप्यथावबोधः ग्रामोत्येव । ननु यथा 'विष॑ झ्ुदक्ष्य' 
इत्यत्र ग्रतीयमानोप्यर्थों न विवक्ष्यते । 'मास्य ग्हे श्ुढ॒क्थाः' 
इति भोजनग्रतिषेधस्थ माठ्वाक्यतात्पयविषयत्वात्‌ । तथाम्ना- 
याथेस्याविवक्षायां विषयाद्यमावदोषः ग्राचीनः प्रादुःष्यात्‌ इति 
चेत्‌-- में बोचः । दृश्टान्तदाष्टोन्तिकयोबं पस्यसंभवात्‌ । 


हमें स्वीकार है कि अध्यापन-विधि से अर्थावबोध का तात्पय॑ ( प्रयोग ) 
नहीं निकल सकता । फिर भी जो व्यक्ति अंगों के साथ वेद का अध्ययन करेगा, 
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वह पद और पदार्थ की संगति ( संबन्ध ) का ग्रहण तो करेगा ही | जैसे पुरुष 
के द्वारा लिखे गये ग्रन्थों में [अर्थ का बोध होता है] वैसे ही व्यक्ति को आम्नाय 
( वेद ) में भी अर्थ-बोध की प्राप्ति होगी ही। [ विधि न रहने पर भी 
बोधकत्व-शक्ति के स्वभाव से ही अर्थवोध हो जायगा । | 

अब शंका हो सकती है कि जैसे 'इस वाक्य में प्रतीत होनेवाले (विष-भोजन 
रूपी ) अर्थ की विवक्षा नहीं है क्योंकि माता के वाक्य का तात्पर्य है उसके घर 
पर भोजन मत करना'--इस तरह का प्रतिषंध करना [माता चाहती है ]; ठीक 
उसी तरह कहीं वेद का अक्षरार्थ उसके वास्तविक अभिप्राय ( विवक्षा ) को प्रकट 
न कर पाये तो “पहले जिस तरह विषयाभाव और प्रयोजनाभाव आपत्तियाँ लगाई 
गई थीं वे पुनः इसे दूषित कर देंगी । [ वेद को समझने का कोई प्रयोजन नहीं 
रहेगा और न यह विचार का विषय ही रह सकता | ] 

हमारा उत्तर है कि ऐसा मत कहो। दृष्टान्त और प्रस्तुत प्रसंग में 
विषमता संभव है। (दोनों समान नहीं हैं कि एक दूसरे की सहायता 
कर सकें। ) 

विशेष--किसी माता ने अपने पुत्र को छात्रु के घर पर न खाने का 
उपदेश दिया किन्तु उसमें व्यंजना-वृत्ति का आश्रय .लिया--विष खा छो, 
परन्तु उसके घर भोजन मत करो |” माता अपने पुत्र को विष खाने के लिए 
कभी प्रवृत्त नहीं कर सकती, अतः विषभोजन का विधान रूपी अर्थ यहाँ 
विवक्षित नहीं है, प्रत्युत माता उसे शत्रु के घर पर न खाने का प्रतिषेधात्मक 
उपदेश ही देती है । यही अर्थ विवक्षित है । काव्य-प्रकाश के पंचम उल्लास में 
मीमांसाओं के द्वारा व्यंजनावृत्ति के प्रश्न पर विचार किये जाने के सिलसिले 
में यह उदाहरण दिया गया है। तो, इसी आधार पर शंका करने वाले 
कहते हैं कि हो सकता है वेद का दब्दार्थ हमने कुछ किया और विवक्षित 
अर्थ उससे भिन्न हो। वैसी अवस्था में तो वेदार्थ जानना, न जानना बराबर 
हो गया । परल्तु शंका करने वाले भ्रम में हैं । उपयुक्त दृष्टान्त से प्रस्तुत प्रसंग 
का सम्बन्ध है ही नहीं | इसे आगे स्पष्ट करते हैं । 


विषभोजनवाक्यस्याप्तश्रणीतत्वेन झुख्याथपरिग्रहे बाघः 
स्थादिति विवक्षा नाश्रीयते । अपौरुषेये तु वेदे प्रतीयमानो5थः 
कुतो न विवक्ष्यते । विवक्षिते च वेदार्थ यत्र यत्र पुरुषस्य 
संदेह स सरवोडपि विचारशास्रस्थ विषयो भविष्यति । तन्निणे- 
यश्र प्रयोजनम । तस्मादध्यापनविधिग्रयुक्तेनाध्ययनेनावगम्य- 
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6 विचाराईत्वादिचारशाखस्य 
मानस्यार्थस्य विचाराहत्वादिचारशासख्रस्थ वेधत्वेन विचारशास्र- 
मारम्भणीयमिति राद्धान्तसंग्रहः । 
उपयुक्त दृष्टान्त में, विष-भोजन का वाक्य चुँकि आप्त ( प्रामाणिक, यहाँ 
पर माता ही है ) व्यक्ति के द्वारा उच्चारित है और यदि इसका मुख्यार्थ ग्रहण 
करेंगे तो इसका विरोध ( बाध ??7००)एआ०॥ ) होगा । यही कारण है कि 
[ माता की ] विवक्षा [ मुख्यार्थ-प्रकाशन की है यह ] नहीं मानते [ और हमें 
दूसरे व्यंग्यार्थ के अन्वेषण में चलना पड़ता है ]। किन्तु वेद तो अपौरुषेय है 
अतः उसमें प्रतीत होने वाला अर्थ ( वाच्या्थ ) क्‍यों नहीं विवक्षित होगा ? 
[ बाच्यार्थ ही वेद का विवक्षित अर्थ है। | इस विवक्षित (अभीष्ट [7697१20) 
बेदार्थ में पुरुष को जहाँ-जहाँ संदेह उत्पन्न होगा वह साटा-का-सारा विचारशास्त्र 
का ही विषय हो जायगा । उसका निर्णय करना ही विचारशास्त्र का प्रयोजन 
है । [ फिर आप कैसे कहेंगे कि विचारशास्त्र का न विषय है न प्रयोजन ? ] 
इस तरह अध्यापन-विधि के द्वारा प्रयुक्त अध्ययन से जो अर्थ अवगत होता 
है वह विचार के योग्य है इसलिए विचार-शास्त्र विधिसंमत है । अत: इसका 
आरंभ करना चाहिए । यही सिद्धान्त का संग्रह हुआ । ( राद्धान्त रू सिद्धान्त । 
राध्‌+क्त- राद्ध 5 सिद्ध । ) 
(७. वेदों! को पौरुषेय मानने वाले पूर्वेपक्ष का निरूपण ) 
स्यादेतत्‌ । वेदस्य कथमपौरुषेयत्वमभिधीयते १ तत्प्रति- 
पादकप्रमाणामावात्‌ । अथ मन्‍्येथाः “अपोरुषेया वेदाः, संग्रदा- 
0 ५ कत्वादात्मवत' 
याविच्छेदे सत्यस्मयमाणकर्ते' इति । तदेतन्मन्दम्‌ । 
विशेषणासिद्धेः । पोरुषेयवेदवादिभिः प्रलये संग्रदायविच्छेदस्प 
कक्षीकरणात्‌ । कि च किमिदमस्मयंमाणकर्ठेकत्व नामाप्रमीय- 
माणकर्तृकत्वमस्मरणगो वरकठेक॒त्व॑ वा १ न प्रथमः कल्प: । 
९ प्रमितेरभ्यु 
परमेश्वरस्य कतुः पगमात्‌ । 
अच्छा, ऐसा होगा । वेद को अपौरुषेय आप लोग कैसे कहते हैं? जब कि 
इसका प्रतिषादन करने के लिए कोई औ प्रमाण नहीं? आप (सिद्धान्ती) लोग कह 
संकते हैं-- 


“वेद अपौरुषेय हैं, क्योंकि संप्रदाय ( +:६०१७००, परंपरा ) अविच्छिन्न 
रहने पर भी इनके कर्ता का स्मरण नहीं किया जा सकता जैसे ऑत्मा ।” 


५४२ सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


[ अभिप्राय यह है--जहाँ ग्रन्थ के आदि, मध्य या अन्त में ग्रन्थकार ने कर्ता 
के रूप में अपने नाम का उल्लेख किया है, उसमें तो कोई विवाद ही नहीं-- 
वह तो पोरुषेय है ही । जैसे-- महाभाष्य, प्रदीप, रघुवंश, इलोकवातिक आदि । 
जहाँ पर ग्रन्थकार से आरंभ करके अविच्छिन्न संप्रदाय के द्वारा गुरुपरंपरा से 
कर्त्ता का स्मरण किया जाता है वहाँ भी विवाद नहीं होता जैसे--पाणिनि, 
पतंजलि आदि ऋषियों के नाम व्याकरण, योगादि सूत्रग्रंथों के कर्ता के रूप में 
लिये जाते हैं। ग्रंथकार ने अपने ग्रंथ में कहीं भी कर्ता के रूप में अपना 
नामोल्लेख नहीं किया तथा विच्छिन्न संप्रदाय होने के कारण कर्त्ता का स्मरण 
नहीं किया जा रहा है वहाँ पर पौरुषेयत्व में संदेह हो सकता है। किन्तु जहाँ 
संप्रदाय अविच्छिन्न ( लगातार ) रहने पर भी कर्ता का स्मरण न॒करें तब तो 
स्मरणाभाव का कारण कर्ता का न होना हीं है, इस तरह वेद को अपौरुषय 
सिद्ध करते हैं। ] 


[ पूर्व॑पक्षी कहते हैं कि ] आपका यह कहना कोई दम नहीं रखता ( तके 
दुबंछ है )। कारण यह है कि हेतु का विशेषण ( संप्रदायाविच्छेदे: सति - 
संप्रदाय के अविच्छिन्न रहने पर भी ) जो आपने दिया है वह असिद्ध है। जो 
लोग वेद को पौरुषेय मानते हैं वे लोग प्रल्यकाल में संप्रदाय का. विच्छिन्न होना 
भी स्वीकार करते हैं। इसके अलावे, आप यह तो बतलावें कि 'कर्ता का 
स्मरण नहीं किया जाता” इसका क्‍या अर्थ है--क्या उसका कर्ता प्रमाणों से 
सिद्ध नहीं होता या स्मरण का विषय ( गोचर ) नहीं होता ? 

पहला विकल्प ठीक नहीं है क्योंकि उसके कर्ता परमेश्वर की सिद्धि 
प्रमाणजन्य ज्ञान ( प्रमिति ) से होती है । [ वेद में कई वाक्य हैं जो ईश्वर की 
सिद्धि करते हैं--अस्य महतो भूतस्य निःशवसितमेतद्‌ यहग्वेदो यजुर्वेद:? 
( बृ० उ० २४११० ), 'तस्माचन्नात्सवंहुत: ऋच: सामानि जज्ञिरे | छन्दांसि 
जन्निरे तस्माग्जुस्तस्मादजायतः ( ऋ० १०९०।९ ) 'इदं सवंमसृजत ऋचो- 
यजूंषि सामानि! ( बृ० उ० १२५ )। इन सभी श्रुतियों में ईइवर वेद के कर्ता 
उद्घोषित किये गये हैं अत: उसकी सिद्धि के लिए आगम प्रमाण तो है ही। ] 


न ठ्वितीयः । विकल्पासहत्वात्‌ । तथा हि--किमेकेनास्म- 
रणमभिग्रेयते सर्वेवां ? नाद्यः। यो धर्मशीलो जितमानरोपः” 
इत्यादिषु मुक्तकोक्तिष व्यभिचारात्‌ । न द्वितीयः । सर्वास्मरण- 

स्थासवंज्ञदुज्ञोनत्वात्‌ हु 

। पौरुषेयत्वे श्रमाणसंभवात्य । वेदवाक्यानि 


है ा लक कल ऑन ८ न सरल मकान 25 की ।ज्सीसी 
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पौरुषेयाणि वाक्‍्यत्वात्‌ कालिदासादिवाक्यवत्‌ । वेदवाक्यान्याप्त- 
प्रणीतानि प्रमाणत्वे सति वाक्यत्वान्मन्वादिवाक्यवदिति । 


दूसरा विकल्‍प [कि वेद का कर्ता स्मरण का विषय नहीं बनता] भी ठीक नहीं 
क्योंकि यह निम्नलिखित विकल्पों को सह नहीं सकता | वे ये हैं--क्या एक के 
द्वारा स्मरण करना अभिप्रेत है या सबों के द्वारा ? पहला पक्ष नहीं लिया जा 
सकता क्योंकि ऐसा करने से 'यो धमंशीलः जितमानरोष:/ ( जो धामिक है तथा 
मान, रोष को जीत चुका है )--इत्यादि मुक्तक ( फुटकर ) छलोकों में भी 
अपौरुषेयत्व की प्राप्ति हो जायगी। [ कहने का तात्पय॑ यह है कि मुक्तकों 
का भी रचयिता होता है, भले ही परंपरा याद न करे । 'उपमा कालिदासस्य! 
आदि मुक्तक इसी तरह के हैं । रचयिता के समकालिक लोग तो उसे याद करते 
ही होंगे । संभव है. कितने लोगों को अभी भी मालूम हो, परन्तु कुछ लोगों को 
तो मालूम नहीं ही है । अतः कुछ लोगों के द्वारा कर्ता का स्मरण न किये जाने 
से वेद को अपौरुषय नहीं “कह सकते क्‍योंकि ऐसा करने से इन सुभाषित 
मुक्तकों को भी अपौरुषेय मानना पड़ेगा, जब कि इनके रचयिता कोई पुरुष 
अवश्य थे । ] दूसरा पक्ष भी ठीक नहीं हैं क्योंकि वेद के कर्ता का स्मरण कोई भी 
नहीं कर रहा है--यह तो सर्वेज्ञ के अलावें और कोई जान ही नहीं सकता । 
[ संसार में स्वज्ञ कोई भी नहीं है, अतः विवश होकर वेदों को पौरुषेय ही 
स्वीकार करना पड़ेगा । ] 


यहीं नहीं, वेदों को पौरुषेय मानने के लिए प्रमाण भी है-- 

( १ ) वेद के वाक्य पौरुषेय हैं, 
क्योंकि ये वाक्य हैं, जैसे कालिदासादि के वाक्य । 

(२ ) बेद के वाक्य आप्त ( यथार्थवक्ता ) के द्वारा रे गये हैं, 
क्योंकि ये प्रामाणिक वाक्य हैं, जैसे मनु आदि के वाक्य । 


ननु-- 
४. वेदस्याध्ययन सर्व गुरवेध्ययनपूवकस्‌ । 
वेदाध्ययनसामान्यादधुनाध्ययनं यथा ॥ 
( इलो० वा० ७।३६६ ) 


इत्यनुमान प्रतिसाधन प्रगल्मत इति चेतू--तदपि न॒प्रमाण- 
कोर्टि प्रवेष्ठमीष्टे । 


श्थ्ड स्वेदर्शनसंग्रहे- 
५ | ३ 
७. भारताध्ययनं सर्व गुवध्ययनपूवकम्‌ । 


भारताध्ययनत्वेन सांप्रताध्ययनं यथा ॥ 
इत्याभाससमानयोगक्षेमत्वात्‌ । 


अब प्रइन हो सकता है कि 'वेदका संपूर्ण अध्ययन पहले से गुरु के अध्ययन 
की अपेक्षा रखता है,क्योंकि वेदाध्ययन दोनों ही दशाओं में एक ही रहता है, जिसे 
पहले का अध्ययन ] वैसे ही आज का अध्ययन [ इससे परंपरा की अविच्छिन्नता 
मालूम पड़ती है |--इलोकवातिक में दिये गये इस अनुमान की, जिसमें पृ्वपक्षी 
के विरुद्ध साध्य को सिद्ध करने की सामर्थ्य है, प्रबछता होगी । [ मीमांसक लोग 
कहते हैं कि वेद का अध्ययन शिष्य गुरु से करता है, उसके पूर्व भी तो गुरु ने 
अध्ययन किया था । यह क्रम चलता ही रहा है । कोई अध्ययन ऐसा नहीं जो 
गुवंध्ययन के बिना ही हुआ हो । यदि पौरुषेय-पक्ष स्वीकार करते हैं. तो वेद के 
रचयिता पुरुष के द्वारा किया गया वेदाध्ययन तो बिना गुवध्ययन के ही सिद्ध 
होगा जो असंगत है । अतः हमें वेदों को अपौरुषेय ही मानना पड़ेगा क्‍योंकि सारे 
अध्ययन गुवंध्ययन के बाद होते हैं । इस अनुमान से पूव॑पक्षी की बातों का खंडन 
होता है अतः यह 'प्रतिसाधन' ( प्रतिकूल सिद्धि करने वाला ) अनुमान है । ] 

यह प्रइन प्रमाण की कोटि में नहीं आ सकता क्योंकि निम्न रूप से प्रतीत 
होने वाले अनुमान से इस अनुमान में कोई अन्तर नहीं ( दोनों का योगज्लेम 
अर्थात जीवन एक ही तरह का है )--“महाभारत का सारा अध्ययन गुरु के 
अध्ययन की अपेक्षा रखता है, क्योंकि महाभारत का अध्ययन है, जैसा पहले 
वैसा ही आज का अध्ययन'--[ उक्त अनुमान की तुलना में ही यह अनुमान 
दिया गया है तो क्या महाभारत को भी आप अपौरुषेय ही मान लेंगे ? पूर्व॑पक्षी 
कहते हैं कि वास्तव में दोनों अनुमान आभासमात्र हैं क्‍योंकि दोनों में ही हेतु 
अप्रयोजक है । “ जो-जो अध्ययन है वह सब ग्रुवंध्ययन के बाद ही होगा'-- 
इस नियम की स्थापना में कोई हेतु नहीं दिखलाई पड़ता । लिखित पाठ करने 
या पहले-पहल प्रकाशित करने में तो गुवंध्ययन की अपेक्षा नहीं ही रहती हैं । | 
अतः इलोकबातिक में दिया गया अनुमान हमारी बात के बिरुद्ध जाने का 
साहस नहीं कर सकता । ] 


नजु तत्र व्यासः कर्तेति स्मरयते-- 
को ह्न्यः पृण्डरीकाक्षान्महाभारतकुद्भवेत्‌ ।# 


# तुलनीय--क्ृष्णद्रैपायनं व्यासं विद्धि नाराहणं विभुम्‌ । 
कोच्य्यो हि भुवि मैत्रेय महाभारतकृद्भेवेतु ॥ ( वि० पु० ३।४॥५ ) 


4 

।॥॥ 
| ॥| 
| ॥॥॥॥॥ 
| ॥ || 
। | 
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इत्यादाविति चेतू--तदसारम्‌ । 
--ऋचः सामानि जक्षिरे । 
छन्दांसि जन्षिरे तस्माद्यजुस्तस्मादजायत ॥ 
( ऋ० १०॥९०॥९ )' 
९ ८ 
इति पुरुषस्क्ते वेदसय सकतठेकताग्रतिपादनात्‌ । 
अब आप कह सकते हैं कि वहाँ ( महाभारत में ) व्यास का स्मरण कर्ता 
के रूप में किया जाता है जैसे इस ब्लोक में--'पुण्डरीकाक्ष ( नारायण के अवतार 
व्यास ) के अलावे महाभारत का रचयिता कौन हो सकता है ?” इस उक्ति में 
भी कोई दम नहीं । पुरुष-सूक्त ( ऋ० १०।९० ) में भी तो वेद के सकतृंक होने 
का प्रतिपादन किया गया है--''”' ऋग्वेद, सामवेद उत्पन्न हुए, उससे छत्द भी 
निकले तथा यजुर्वेद भी उससे उत्पन्न हुआ ।' ( ऋ० १०९०।९ )। [ यदि महा- 
भारत के रचयिता का स्मरण किया जाता है तो वेद के रचयिता भी तो प्रति- 
पादित ही हैं। | 
(७ क. पौरुषेयसिद्धि का दूसरा रूप ) 
कि चानित्यः शब्दः सामान्यवच्ये सत्यस्मदादियाह्येन्द्रिय- 
ग्राह्मत्याद्‌ घटयत्‌ । नन्विदमनुमानं स एवाय॑ गकार इति ग्रत्य- 
भिज्ञाप्रमाणप्रतिहतमिति चेत्‌-तदतिफल्गु । रूनपुनजोतकेश- 
कुन्दादाविव प्रत्यभिज्ञायाः सामान्यविषयत्वेन बाधकत्वाभावात्‌ । 
[ पूवव॑पक्षी नैयायिक आगे कहते हैं कि ] इसके अतिरिक्त भी, 'शब्द अनित्य 
है क्योंकि सामान्य से युक्त होने पर हम लोगों के बाह्नेन्द्रियों से ग्राह्म है, जैसे 
घट ।! [ शब्द में शब्दत्व है तथा उसके द्वारा व्याप्य कत्व, खत्व आदि जातियाँ 
भी हैं। वेदों को अपौरुषेय मानने के लिए उन्हें नित्य मानना जरूरी है जेसा 
कि मीमांसक शब्द को नित्य मानते भी हैं। किन्तु पूर्वपक्ष से नैयायिक शब्दों 
को अनित्य मानकर वेद की पौरुषेयता सिद्ध करेंगे। यह अनुमान उसी के प्रसंग 
में दिया गया है। ] 
कुछ लोग आपत्ति कर सकते हैं कि यह अनुमान तो यह वही गकार है'-- 
, इस तरह की प्रत्यभिज्ञा ( [4९००४एं५४ं०॥ ) के प्रमाण से खण्डित हो जायगा + 
2 प्रत्यभिज्ञा एक तरह का प्रत्यक्ष है जिसमें इन्द्रियों की सहायता से संस्कार के 
द्वारा ज्ञान उत्पन्न होता है। “यह वही गकार है” कहने से स्पष्ट प्रतीत होता है कि 
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गकार अनित्य नहीं है। यदि उसकी सत्ता नहीं है तो कुछ देर के बाद भो केसे 
प्रतीत हुआ ? ] 

[ नेयाथिक कहते हैं कि ] यह सोचना बिल्कुल व्यथं है | जेंसे काट देने पर 
फिर जनमने वाले केश में या टूट जाने पर फिर खिलने वाले कुन्द के फूल में 
प्रत्यभिज्ञा समानता के कारण विषय का ग्रहएा कर लेती है [ कि यह वही 
केश या कुन्द-पुष्प है--यद्यपि केश या फूल वही नहीं किन्तु वस्तु की समानता 
से प्रत्यभिज्ञा होती है, वेसे ही यहाँ भी प्रत्यभिन्ना हुई ), अतः प्रस्तुत प्रसंग में 
वह बाधक नहीं बन संकती । 

ननन्‍्वशरीरस्य परमेश्वरस्य ताल्वादिस्थानाभावेन वर्णोच्चार- 
णासंभवात्कथ॑ तत्प्रणीतत्व॑ वेदस्य स्पादिति चेत--न तड्भद्रम्‌। 
स्वभावतोडशरीरस्यापि तस्य भक्तानुग्रहार्थ लीलाविग्रहग्रहणसं- 
भवात्‌ । तस्माडेठस्यापोरुषेयत्ववाचोयुक्तिन युक्तेति चेत्‌-- । 
अब कोई यह पूछ सकता है कि परमेश्वर के पास तालु आदि उच्चारण-स्थान 
नहीं हैं इसलिए वे वर्णों का उच्चारण नहीं कर सकते । फिर वेदों को उनके 
द्वारा रचित आप कैसे मानते हैं? यह प्रइनन उचित नहीं है । यद्यपि परमेश्वर 
स्वभावतः शारीररहित है! किन्तु वे भक्तों पर कृपा करने के लिए अपनी लीला 
से विग्रह ( शरीर, इन्द्रिय आदि ) धारण कर सकते हैं। इस प्रकार वेद को 
अपौरुषेय मानने के तक ( वाचोयुक्ति ) असंगत हैं । 


( ८. बेद्‌ अपौरुषेय हैं--लिद्धान्त-पक्ष ) 
तत्र समाधानमभिधीयते । किमिदं पौरुषेयत्व॑ सिसाधयिषि- 


तम्‌ १ पुरुषादुत्पन्नत्वमात्र यथास्मदादिभिरहरहरुबार्यमाणस्य 
प्रमाणान्तरेणार्थमुपल रचितत्व॑ 

वेदस्य १ भय तत्प्रकाशनाय रचितत्वं वा 
यथास्मदादिभिरेव निबध्यमानस्य प्रतन्धस्य ? प्रथमे न विग्र- 
तिपत्तिः । 

अब हम सबों का समाधान करते हैं। यह पौरुषेयत्व सिद्ध करने को जो 
इच्छा करते हैं वह पौरुषेयत्व है क्या चीज ? जैसे हम लोग प्रतिदिन वेद का 
उच्चारण करते हैं क्या उसी प्रकार पुरुष से केवल उत्पन्न होना ही पौरुषेयत्व 
है १ अथवा जैसे हमलोग प्रबन्ध की रचना करते हैं उसी तरह दूसरे प्रमाणों से 
विषय का ग्रह करके ( तथ्य-संग्रह करके ) उसके प्रकाशन के लिए रचना 
करना ही पौस्षेयत्व है? यदि पहला पक्ष स्वीकार करते हैं तो हमें भी कोई 
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आपत्ति नहीं [ क्योंकि इस द्षा में पौरुषेयत्व स्वीकार करते हुए भो हमारे 
स्वर-में-स्वर मिलाकर यह स्वीकार करते ही हैं कि वेद ईश्वर की रचना नहीं 
है। जैसे वेदों का हमलोग उच्चारण करते हैं वैसे ही ईश्वर ने भी किया था । 
इसका अर्थ है कि वेद पहले से थे, ईश्वर ने केवल उच्चारण किया । ] 


द्वितीये किमनुमानबलात्तत्साधनमागमब्रलाद्य $ नाथः। 
मालतीमाधवादिवाक्येषु सव्यभिचारत्वात्‌। अथ प्रमाणत्वे सतीति 
विशिष्यत इति चेत्‌-तदपि न विपश्चितों मनसि वेशध्यमाप- 
चते। प्रमाणान्तरागोचराथग्रतिपादक हि वाक्य वेदवाक्यम्‌ । 
तत्प्रमाणान्तरगोचरार्थप्रतिपादकमिति साध्यमाने मम माता 


वन्ध्येतिवद्‌ व्याघातापातात्‌ । 

दुसरे विकल्प को लेने पर क्‍या उक्त तथ्य की सिद्धि आप अनुमान के बल 
से करते हैं या आगम ( शब्द ) प्रमाएा के बल से ? अनुमान-प्रमाण के बल से 
तो नहीं कर सकते क्योंकि वैसी दशा में मालतीमाबव ( भवभूति-रचित एक 
नाटक ) आदि ग्रन्थों के वाक्‍्यों में इसका व्यभिचार होगा । [ यदि प्रमाणान्तर 
से अर्थों का संग्रह करके ईइवर ने वेद की रचना की है तो मालतीमाघव के 
कपोलकल्पित वाक्‍्यों को प्रामाशिक मानना पड़ेगा। यहाँ पर सव्यभिचार नामक 
हेल्वाभास है। ऊपर जो अनुमान पूर्व॑पक्षियों ने दिया है कि वेदवाक्य वाक्य होने 
के नाते आप्त पुरुष के रचित हैं जैसे मनु आदि के वाक्‍्य,--इसमें वाक्यत्व हेतु 
है, पौरुषेयत्व साध्य है और पौरुषेयत्व का प्रस्तुत प्रसंग में अथ॑ है प्रमाणान्तर 
से वस्तु का ग्रहण करके उसकी अभिव्यक्ति के लिए रचना करना । मालती- 
माधव में कथावस्तु काल्पनिक होने के कारण प्रमाणान्तर से सिद्ध नहीं की गई 
है। इस प्रकार मालतीमाघव में साध्य का अभाव है फिर भी वाक्यत्व की वृत्ति 
हो जाती है। अतः “वाक्यत्व” हेतु सव्यभिचार है, असत्‌ है। |] 

अब यदि 'प्रमाण होने पर' ( - प्रामाणिक वाक्य होने के कारण--पूरा 
हेतु ) ऐसा विशेषण लगा दें तो भी यह विद्वानों के मन को संतुष्ट नहीं ही कर 
सकता । [ मालतीमाधव के उपयुक्त दोष--व्यभिचार--की निवृत्ति के लिए यह 
विशेषण लगाया गया है। उपर्युक्त रीति से मालतीमावव के वाक्‍्यों को वाक्य 
भले ही कह सकते हैं किन्तु जब प्रामाणिक वाक्य” ऐसा नियम लगा दंगे तो 
मालतीमाधव में व्यभिचार नहीं हो सकेगा। पर यह भी ठीक नहीं है ] । 
कारण यह है कि वेद के वाक्‍्यों का स्व॑मान्य लक्षण है कि जो वाक्य दूसरे 
किसी भौ प्रमाण से न प्रतीत होने वाले विषयों का प्रतिपादन करे वही वेद- 


अधमन्‍2&पमाइतक-ल प क्कर या कफ पनवेथा | अल, 
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वाक्य है। अब यदि आप उपयुक्त रीति से इसे अन्य प्रमाणों के द्वारा ज्ञात होने 
वाले विषय का प्रतिपादक सिद्ध करने लगें तो वैसा ही व्याघात ( आत्मविरोध 
80॥९०१६४७०४०४ ०) ) होगा जैसे कोई कहे कि मेरी माता वन्ध्या है । 


( ८ क. पौरुषेयत्व का दूसरे प्रकार से खण्डन ) 
कि च परमेश्वरस्थ लीलाविग्रहपरिग्रहाभ्युपगमेडप्यती- 
न्द्रियार्थदर्शन न संजाघटीति | _देशकालस्वमावविश्रकृष्टाथ- 
ग्रहणोपायाभावात्‌। न च तज्श्लरादिकमेव ताह्क्प्रतीतिजनन- 
क्षममिति मन्तव्यम्‌। द्श्टानुसारेणेव कल्पनाया आश्रयणीय- 
$ स्वज्ञनि 
त्वात्‌ । तदुक्त गुरुमिः राकरणवेलायाम्‌--- 
&. यत्राप्यतिशयो दृष्टः स स्वा्थोनतिलड्घनात्‌ । 
दरसक्ष्मादिच्टो स्यान्न रूपे श्रोत्रइत्तिता ॥ इति। 
यदि आप ( पूव॑कक्षी ) लोगों के अनुसार यह भी मान लें कि परमेश्वर 
अपनी लीला से विग्रह धारण करते हैं तों भी इसका समाधान नहीं हीं होता है 
कि वे अतीन्द्रिय वस्तुओं को कैसे देखते होंगे? देश, काल और स्वभाव से जो 
वस्तुएँ इन्द्रियों से असंबद्ध ( विप्रकृष्ट ) हैं उनके ग्रहण का परमेश्वर के पास 
कोई उपाय तो नहीं है। [ देशान्तर या लोकान्तर में विद्यमान वस्तु देश से 
विप्रकृष्ट होती है, भूत या भविष्यत्‌ को वस्तु काल से विप्रकृष्ट होती है । कितनी 
चीज़ें स्वभाव से इन्द्रियासंबद्ध हैं जैसे--आँखें से रस और गन्ध का ग्रहण । सभी 
इन्द्रियों के अपने-अपने विषय हैं जिन्हें स्वभाव कहंते हैं। नाक से गंध ही ले सकते 
हैं रूप नहीं इत्यादि । ] 
आप ऐसा नहीं कह सकते कि चक्षु आदि इन्द्रियाँ ही [ ईइवर को विप्रकृष्ठ 
वस्तुओं की भी ] वैसी प्रतीति कराने में समर्थ हैं। कल्पना भी देखी हुईं वस्तुओं 
के आधार पर की जाती है, [ बे-ठिकानें की नहीं । ] सर्वज्ञ का निराकरणा 
( ईश्वर-खरंडन ) के अवसर पर प्रभाकर-ग्रुरु ने कहा है--जहाँ भी हम 
अतिशय ( विशेष प्रकार की सामर्थ्य ) देखते हैं वहाँ वह ( सामर्थ्य ) अपने 
विषयों ( जैसे चक्षु के लिए रूप ) का बिना उल्लंघन किये ही हुए देखी जाती 
है । [ स्वविषय का अतिक्रमरा बिना किये हुए ही वह सामथ्य॑ | दूरस्थ बस्तुओं 
या सूक्ष्म बस्तुओं का ग्रहण करा पाती है। [ किन्तु इसका यह अर्थ | कभी 
नहीं है कि रूप के विषय में श्रोत्रेन्द्रिय की वृत्ति देखी जाय ।” [ किसी व्यक्ति में 
अधिक शक्ति होने पर यह हो सकता है वह दूर की या सूक्ष्म वस्तुओं को देख 
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ले किन्तु देश, काल या स्वभाव के कारण जो वस्तु इन्द्रियों को पहुँच के बाहर 
हो गई है उसे तो नहीं देख सकता--वह व्यक्ति कान से देख नहीं सकता, नाक 
से सुन नहीं सकता । यही बात ईइवर के साथ है। अतः जब आपका पुरुष 


( ईदवर ) ही सत्तावान्‌ नहों तो वेद क्‍या पौरुषेय होंगे--ईइवर बेंद की रचना 
क्या कर सकेगा ? | 


अत एवं नागमबलात्तत्साधनम्‌॥। यथा तिन प्रोक्तम! 
(पा० स्ू० ४।३।१०१ ) इति पाणिन्यनुशासने जाग्रत्यपि 
काठक-कालाप-तैत्तिरीयमित्यादिसमाख्याध्ययनसंप्रदायप्रवतकवि- 
ययस्वेनोपपद्यते, तददत्रापि संग्रदायग्रवर्तकविषयत्वेनाप्युपपद्यते । 


इसीलिए ( सर्वज्ञ की सिद्धि न हो सकने के कारण ) आगम के बल से भी 
आपके साध्य ( पौरुषेयत्व ) की सिद्धि नहीं हो सकती । | युक्ति का बिरोघ होने 
के कारण ईइवर के सर्वज्ञत्व को सिद्धि आगम में कही गई बातों से नहीं हो 
सकती । ] जैसे पारिनि के 'तेन प्रोक्तम्‌” ( उन्होंने प्रवचन किया ४॥३।१० १ ) 
इस सूत्र के रहने पर भो काठक ( कठ ऋषि के द्वारा श्रोक्त विषयों को पढ़ने 
बाले ), कालाप ( कलापी ऋषि के प्रोक्त विषयों को पढ़ने वाले ), तैत्तिरीय 
( तित्तिरि'** *** ) आदि यौगिक शब्दों की सिद्धि उस ऋषि के द्वारा संचालित 
अध्ययन के सम्प्रदाय के प्रवर्तंक के रूप में होती है, उसी प्रकार यहाँ भी ( वेद 
उस से उत्पन्न हुए, आदि वाक्यों में भी ) सम्प्रदाय के प्रवर्तक के रूप में सिद्धि 
की जा सकती है । 


विशेष--पाशिनि जी के तन प्रोक्तमु' इस अर्थाश-विधायक सूत्र से 
विभिन्न प्रत्ययों को लगाकर उक्त यौगिक शब्दों की सिद्धि होती है---कठेन 
प्रोक्तमधीयते कठाः । कलापिना प्रोक्तमधीयते कालापा:। तित्तिरिणा श्रोक्तम- 
बीयते तैत्तिरीया:। यद्यपि कठादि ऋषियों ने अपनी-अपनी शाला की रचना नहीं 
की फिर भी वे एक-एक अध्ययन-सम्प्रदाय के प्रवरतक के रूप में शाखाओं में 
विख्यात हैं । जैसे कठादि के आधार पर शाखाओं में समाख्या ( यौगिक छब्द ) 
बनतो है वैसे ही ईश्वर में सर्वज्ञवव का निरूपण करते हैं। वास्तव में इसका 
अर्थ निर्माण करना नहीं है, बल्कि अपनी या दूसरे की कृति को अध्यापन के 
द्वारा प्रकाश में लाना ही प्रवचन है। इस प्रकार कठादि नाम ( समाख्या ) 
अपनी मुख्य वृत्ति के ही साथ विराजमान हैं। अब शब्द को अनित्य माननेंवाले 
जैयायिकों पर दणड-प्रहार करने जा रहे हैं । 
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४४० सर्वेद्शनसंग्रहे- 
(९. शब्दानित्यत्व का खण्डन ) 

न चालुमानबलाच्छब्दस्यानित्यत्वसिद्धिः । अत्यभिज्ञाविरो- 
धात्‌। न चासत्यप्येकत्वे सामान्यनिबन्धन्न तदिति सांग्रतम्‌ । 
सामान्यनिबन्धनत्वमस्य बलवद्भाधकोपनिपातादास्थीयते क्चिद्‌ 
व्यभिचारदशनाद्ा । तत्र क्चिद्‌ व्यभिचारदशने तदुत्पेक्षाया- 
मुक्त स्वतः प्रामाण्यवादिभि :--- 

७, उत्म्रेक्षेत हि यो मोहादज्ञातमपि वाधनम्‌ । 
स्‌ सर्वव्यवहारेषु संशयात्मा विनश्यति ॥ इति | 


अनुमान के बल से आप शब्द को अनित्य सिद्ध नहीं कर सकते । ऐसा 
करने से प्रत्यभिज्ञा का विरोध होगा। .( ऊपर देखें, अनु० ७ क )। यह 
कहना भी युक्तियुक्त नहीं है कि [ “यह वही गकार है!--इस प्रत्यभिज्ञा में | 
यद्यपि वर्णों की एकता नहीं है पर वे वर्णों के तादात्म्य के कारण एक समान 
जैसा लगते हैं, [ उतमें गत्व-जाति है। ] 'वर्णों का एक समान लगना” आप 
क्यों स्वीकार कर रहे हैं ? कया दृढतर प्रमाण से वर्णाव्यक्तियों ९ 799७) 
]९४॥७/:७ ) में भेद पड़ने के कारण बाघा से डरते हैं या कहीं पर व्यभिचार 
( नियम का उल्लंघन ) होने से डरते हैं? [ यह वही है, ऐसी प्रत्यभिज्ञों 
तभी हो सकती है जब पहले से देखी हुई और अब देखी गई वस्तु में एकता 
हो--यह नियम है। कहीं-कहीं एकता न रहने पर प्रत्यभिज्ञा किसी तरह ह 
जाती है जैसे कटे हुए केशों के पुनः उगने पर कहते हैं कि ये वही केश हैं। 
यहाँ तो उस नियम का उल्लंघन अर्थात्‌ व्यभिचार हुआ | अब इन विकल्पों 
की खबर लेते हुए पहले दूसरे विकल्पों की ही आलोचना करते हैं। ] 

यदि कहीं-कहीं व्यभिचार-दर्शन के कारण [ उपयुक्त सामान्‍्य-निबन्धनत्व 55 
वर्णों के तादात्म्य के कारण उनकी समता की प्रतीति ]# माननी पड़ रही हो 


# कटे हुए केशों के फिर से उग जाने के दृष्टान्त में केश-व्यक्ति का भेद 
प्रत्यक्ष रूप से दिखलाई पड़ता है। विवश होकर नियम-व्यभिचार स्वीकार 
करना पड़ता है। दूसरे किसी भी दृष्टान्त में बाधा देने वाला कोई नहीं है । 
इसलिए इस स्थान पर व्यभिचार देखकर मानना पड़ता है कि एकत्व न रहने 
पर भी साहझ्य के कारण प्रत्यभिज्ञा होती है। इसी के उत्तर में मीमांसक 
सातवें इलोक का उपन्यास करते हैं । 


डे ४४५१ 


तो इस पर वेदों को अपने आप में प्रामाणिक मानने वाले ( मोमांसक ) कहते 
हैं--'जो ( मूल ) अपनी मूर्खता के कारण अज्ञात बाधाओं की भी संभावना 
( उत्प्रक्षा ) करता रहता है, वह संशयात्मा संसार के सभी व्यवहारों में मारा 
ही जाता है॥ ७ ॥! [ कोई रेलगाड़ी पर बैठते हुए सोचने लगे कि कहीं दुघंटना 
न हो जाय, या कहीं खाते समय सोचे कि बह मर न जाय--अभिप्राय यह है 
कि बाघा अज्ञात रहने पर भी उसी की चिता में डूब जाय तो ऐसे व्यक्ति 
संसार में कोई काम नहीं कर सकते । प्रत्यभिज्ञा वाले भी यदि किसी दृष्टान्त 
में व्यभिचार होने के भय से अपने सिद्धान्तों का परिमार्जन करने लगते हैं तो 
इन्हें दाशंनिक कहने का दंभ नहीं करना चाहिए। ] 


नन्विदं प्रत्यभिज्ञानं गत्वादिजातिविषयं न गादिव्यक्तिवि- 
पयम्‌ । तासां प्रतिपुरुष भेदोपलम्भात्‌ । अन्यथा 'सोमशमोधीते' 
इति विभागो न स्थादिति चेत्‌--तदपि शोभां न बिभ्ति। 
गादिव्यक्तिमेंदे प्रमाणाभावेन गत्वादिजातिविषयकर्पनायां प्रमा- 
णामभावात्‌ । यथा गोत्वमजानत एकमेव भिन्नदेशपरिमाणसंस्था- 
नव्यक्त्युपधानवशाह्धि न्देशमिवाल्पमिव महदिव दीधमिव वाम- 
नमिव ग्रथते तथा गव्यक्तिमजानत एकापि व्यज्ञकभैदात्‌ तत्त- 
द्वमोनुबनन्धिनी प्रतिभासते । 

[ अब बलवान बाधक वाले पक्ष पर प्रहार करते हैं--ये नेयायिक लोग पूछ 
सकते हैं कि ] यह प्रत्यभिज्ञान ( यह वही गकार है जिसे पहले देखा था, इस रूप 
में होने वाली प्रत्यभिन्ञा ) गत्व आदि जाति से संबद्ध है, न कि ग आदि व्यक्ति 
से ! कारण यह है कि प्रत्येक पुरुष के उच्चारणों की भिन्नता के कारण ग आदि 
बर्णों के व्यक्ति-रूप ( [00एं00७७) (07708 ) भिन्न-भिन्न होते हैं। यदि ऐसा 
नहीं होता तो 'सोमशर्मा पढ़ रहे हैं” ऐसे व्यवहार में विभाग नहीं हो सकता | 
[ यदि सभी गकार-व्यक्ति एक ही होते तो जिस ग का उच्चारण सोमश्षर्मा ने 
किया है उसी का दूसरे ने भी किया होगा, तो फिर राम पढ़ता है, हरि पढ़ता 
है--इस तरह के विभागों का प्रयोग क्‍यों करते हैं? सोमशर्मा पढ़ता है, 
देवदत्त नहीं--यह व्यवहार तो निराधार ही हो जायगा । | 

यह प्रइन भी करना नैयायिकों को शोभा नहीं देता । गकार के व्यक्ति की 
भिन्नता मानने के लिए जिस प्रकार कोई प्रमाण नहीं है उसी प्रकार गत्व आदि 
जाति के विषय में कल्पना करने का भी कोई आवार नहीं है। [ अभिप्राय 


लि 


श्र सबंदशेनसंग्रहे- 


है कि 'यह वही गक़ार है' इस तरह ग के व्यक्ति के विषय में जो प्रत्यभिन्ना 
होती है उसे गत्वजात से संबद्ध मानने का कोई प्रमाण नहीं । ] जैसे (नेयायिकों 
के सिद्धान्त के अनुसार ) गोत्व-जाति को नहीं जानने वाले पुरुष को एक ही 
गोल्व-जाति विभिन्न देश, परिमाण या संस्थान (आकृति) की व्यक्तिगत उपाधियों 
( 000७) ००0१४०॥8 ) के चलते विभिन्न रूपों में प्रतीति होती है कि 
यह ( गोत्व ) दूसरे स्थान का है, यहाँ छोटा है, यहाँ बड़ा है, यहाँ लम्बा है, 
यहाँ नाटा है आदि । [ कहने का अर्थ है कि गोत्व-जाति का वास्तविक रूप 
न जानने वाले लोग एक ही गोत्व-जाति को व्यक्तियों की विलक्षणता देखकर 
विभिन्न प्रकार की समझते हैं--इस स्थान का गोत्व उस स्थान के गोत्व से 
अलग है, यहाँ का गोत्व लम्बां है, बौना है आदि । इससे गोत्व में भेद नहीं 
पड़ता, यह तो नेयायिक भी मानते ही हैं। यही बात गकारादि व्यक्तियों के विषय 
में है। इसे देखें । ] उसो प्रकार गकार-व्यक्ति को नहीं जातने वाले पुरुष को, 
व्यक्त करने वाले साधनों ( व्यंजकों ) के भेद के कारण, भो-व्यक्ति एक होने पर 
भी, विभिन्न धर्मों से संबद्ध प्रतीत होती है । 

बिशेष--नाभि-प्रदेश से प्रयत्न के द्वारा प्रेरित वायु मुख में आती है 
तथा जिह्ना, अग्रभाग आदि का स्पर्श करती हुई कएठ आदि स्थानों में आघात 
करके ध्वनि उत्पन्न करती है। यह ध्वनि ही अपने अन्तर में विराजमान 
गकारादि वर्णों की अभिव्यक्ति करती है। यही ध्वनि नाद्‌ कहलाती है। इस 
व्यंजक ध्वनि में रहने वाले अल्पत्व, महत्त्व आदि धर्मों के सम्बन्ध के कारण 
ग-व्यक्ति एक होने पर भी भिन्न-भिन्न प्रतीत होती है। इसी कारण 'सोमशर्मा 
बढ़ते हैं” ऐसा विभाग किया जाता है। शब्द को नित्य मीमांसक भी मानते 
हैं। शब्द सदा से रहता है, किन्तु वायु की तरंगों से अभिव्यक्त किये जाने की 
अपेक्षा रखता है। देखिये, जेमिनिसूत्र ( १।१।१७ )। 


एतेन विरुद्धधर्माध्यासादू भेदसिद्विरिति ग्रत्युक्तम। तत्र कि 
स्वाभाविकों विरुद्धधर्माध्यासो भेदसाधकत्वेनाभिमतः ग्रातीतिको 
वा? प्रथमेड्सिद्धि!। अपरथा स्वामाविकमेदाभ्युपगमे दश 
गकारानुदचारयच्चैत्रः' इति प्रतिपत्तिः स्यात्न तु दशकृत्वो 

गकार इति । 
इस प्रकार [ ग-व्यक्तियों में | विरोधी धर्मों ( जैसे अल्पत्व, महत्त्व ) का 


आरोपण होने से [ विभिन्न गकारों में ] भेद को सिद्धि होती है, यह प्रत्युत्तर 
दिया गया । अब प्रदन है कि भेद की सिद्धि करने के लिए जो विरुद्ध धर्मों के 


.&&__+______>_ >> ाछछिाननििरिििििओओएई 


जैमिनि-दशेनम्‌ ५श्३्‌ 


मिथ्यारोपएण ( अष्यास ) का सहारा लिया गया है वह वास्तविक है या केवल 
प्रतीत होता है ? यदि यह ( विरुद्ध धर्मों का अध्यास ) वास्तविक है तब तो 
इसकी सिद्धि नहीं होगी [ क्योंकि गकारों में स्वभावत: विरुद्ध धर्म है ही नहीं-- |] 
न कोई ग-जब्द छोटा है न बड़ा । ] नहीं तो, यदि [ यह अध्यास वास्तविक 
होता और |] हम स्वाभाविक रूप से भेद की सत्ता मानते तो *“चैत्र ने ॥ 
दस गकारों का उच्चारण किया” ऐसे वाक्य का प्रतिपादन होता न कि “चैत्र ने ॥ 
गकार का दस बार उच्चारण किया' ऐसे वाक्य का। [ वास्तव में गकार का | 
दस बार उच्चारण होता है। अतः गकार पर विरुद्ध धर्मों का आरोपण सत्य | 
नहीं होता । ] | 

ढ्वितीये तु न स्वाभाविकमेदसिद्धिः । न हि परोपाधिभदेन 
स्वाभाविकमैक्य विहन्यते । मा भूज्रमसो5पि कुम्भाद्ुपाधिमै- 
दात्स्वाभाविको भेदः। तत्र व्यावत्तव्यवहारों नादनिदानः। 
तदुक्तमाचार्यें:-- 

८. प्रयोजन तु यज्जातेस्तद्वणादेव लप्स्यते | 

व्यक्तिलम्यं तु नादेभ्य इति गत्वादिधीबंथा॥ इति। 

तथा च-- 

९, प्रत्यभिज्ञा यदा शब्दे जागति निरवग्रहा । 


अनित्यत्वानुमानानि सेव सर्वाणि बाघते॥ 

यदि दूसरा विकल्प ( विरुद्ध धर्मों का प्रातिमासिक अध्यास ) लेते हैं तो 
स्वाभाविक भेद की सिद्धि ही नहीं होगी। दूसरे स्थानों में वर्तमान उपाधियों के 
भेद से किसी को स्वाभाविक एकता का विनाह नहीं होता । [ यदि किसी की 
स्वाभाविक एकता का कभी विनाश नहीं होगा तब तो आकाश में घटादि 
उपाधियों के कारण भेद नहीं ही हो सकेगा, आप घटाकाशादि की श्िद्धि कैसे 
करेंगे ? ] ठीक है, आकाश में भी घटादि उपाधियों के कारण स्वाभाविक भेद 
नहीं ही उत्पन्न होता है । [ जो लोग 'औपाधिक भेद' कहते हैं. उनका तात्पय॑ है 
कि उपाधियाँ भिन्न-भिन्न होती हैं, न कि उपाधियों के कारण वस्तु में भेद । तब 
गकार-व्यक्ति के एक होने पर “इस गकार को सोमशर्मा ने पढ़ा”, “इसे देवदत्त ने 
पढ़ा '--इस तरह एक दूसरे के विरोधी वाक्‍्यों की प्रतीति केसे होगी ? ) इन 
एक दूसरों का व्यावत॑न ( विरोध ) करने वाले वाकक्‍्यों का व्यवहार नाद्‌ 
( व्यंजक ध्वनि ) के कारण है। 


४५४ स्वदशेनसंग्रहे- 


इसे आचार्यों ने कहा भी है--'जिस काम के लिए [ नैयायिक लोग ] जाति 
को स्वीकार करते हैं वह काम ( प्रयोजन ) तो केवल वर्ण से पूर्णां किया जा 
सकता है। जिस लक्ष्य की प्राप्ति उन्हें व्यक्ति को स्वीकार करने पर होती है 
उसे हम नादों ( व्यंजक घ्वनियों ) से सिद्ध कर लेते हैं--अतः गत्वादि-जाति 
का ज्ञान व्यर्थ है।। ८ ॥' [ मौमांसक गत्व-जाति का खंडन करते हैं क्योंकि 
गकारादि व्यक्ति एक ही हैं । घटत्वादि जाति को नेयायिक इसलिए स्वीकार 
करते हैं कि यह घट, वह 'घट' आदि प्रतीति हो सके । यह काम हम लोग 
गकार-व्यक्ति की एकता से ही सिद्ध कर देते हैं। अब बात है कि जोरों से 
उक्चरित गकार, धीरे से उच्चरित गकार आदि में भेद के लिए तो व्यक्ति को 
स्वीकार करना ही पड़ सकता है? नहीं, व्यक्तियों की अनेकता की सिद्धि उस 
विशिष्ट व्यक्ति की व्यंजना करने वाले नादों से ही हो जायगी । इस भ्रकार गत्व 
आदि जाति मानना व्य्थ है। ] 


हे उसी प्रकार--'शब्द में जब निर्बाध प्रत्यभिज्ञा उत्पन्न होती है, तब शब्द को 
अनित्य सिद्ध करने वाले सारे अनुमानों का यही खणडन कर देती है ॥ ९ ॥! 


( १०. वेद्‌ की प्रामाणिकता-निष्क्ष ) 


एतेनेद्मपास्त॑ यदवादि वागीश्वरेण मानमनोहरे-- 
अनित्यः शब्दः, इन्द्रियग्राह्मविशेषगुणत्वाचक्षूरूपवदिति' । 
खब्दद्व्यत्ववादिन प्रत्यसिद्धेः। ध्वन्यंशे सिद्धसाधनत्वाच । 
अश्रावणत्वोपाधिबाधितत्वाच्च । उदयनस्तु आश्रयाग्रत्यक्षत्वे5 - 
प्यभावस्य ग्रत्यक्षतां महता प्रबन्धन प्रतिपादय न्निवृत्त: कोलाहलः, 
उत्पन्नः शब्द इति व्यवहाराचरणे कारण प्रत्यक्ष शब्दानित्यत्वे 
ब्रमाणयति सम । 


इस प्रकार के शास्त्रार्थ से, जो वागीब्चर ने मानमनोहर नामक-प्रन्‍्थ में 
अनुमान दिया है, उसका भी खण्डन हो गया। [ वह अनुमान इस प्रकार 
है |--'शब्द अनित्य है क्‍योंकि यह इन्द्रिय ( श्रोत्र ) के द्वारा ग्रहण करने योग्य 
विशेष गुरा है, जेसे चक्षु ( इन्द्रिय ) का रूप ( गुण ) ॥! शब्द को द्रव्य मानने 
वाले लोग तो इसे असिद्ध कर देंगे । मीमांसक लोग वर्णात्मक छाब्द को द्रव्य 
मानते हैं । मध्व-मत माननेवाले भी ककारादि को द्रव्य ही कहते हैं । जब शब्द 
गुण ही नहीं है तो एक इन्द्रिय के द्वारा ग्राह्म विशेष गुण कहाँ से होगा ? इस 


जैमिनि-दशनम्‌ ५५४ 


तरह शब्द (पक्ष) में हेतु की वृत्ति नहीं होने से यह स्वरूपासिद्ध हेतु हो जायगा । 
ध्वन्यात्मक शब्द को मीमांसक अनित्य मानते हैं । ] 

ध्वन्यात्मक छाब्द को [ अनित्य सिद्ध करने का प्रयास व्यर्थ है क्योंकि ऐसा 
करना ] सिद्ध वस्तु को फिर से सिद्ध करना हो जायगा । इसके अतिरिक्त यह 
अनुमान ( ध्वन्यंश को अनित्य सिद्ध करने वाला अनुमान ) 'अश्चावरात्व' उपाधि 
से बाधित होगा ( - व्याप्यत्वासिद्ध हेतु हो जायगा । ) [उपाधि के विषय में 
चार्वाक-दर्शन में काफी प्रकाश डाला गया है । उपयुक्त अनुमान में हेतु ( इन्द्रिय- 
ग्राह्मविशेषगुणत्व ) इतना व्यापक है कि कभी-कभी यह नित्य (साध्य का अभाव) 
वस्तुओं में, जैसे मीमांसकों के अनुसार नित्य शब्द में भी पाया जाता है अतः 
अश्रवावरात्व उपाधि लगानी पड़ेगी । देखिये--चार्वाकदर्शन । उपाधियुक्त हेतु रहने 
से दोष होगा। 


[ शब्द को अनित्य माननेवाले उद्यन का मत-- ] उदयनाचाय॑ आश्रय 
( शब्दाश्रय आकाश ) का प्रत्यक्ष न होने पर भी अभाव का प्रत्यक्ष ( आश्रय 
में विद्यमाव अभाव का प्रत्यक्ष ) बहुत बड़े निबंध के द्वारा प्रतिपादित करके 
'कोलाहल समाप्त हो गया”, “हल्ला शुरू हुआ! इस प्रकार के व्यवहारों में शब्द 
को अनित्य मानने का कारण प्रत्यक्ष प्रमाण ही है, ऐसा सिद्ध करते हैं। 
[ शब्द की उत्पत्ति और घ्वंस होता है अतः वह अनित्य है। यह हम प्रत्यक्षतः 
जानते हैं। शब्द के उत्पन्न होने का या शब्द के बिनष्ट होने का व्यवहार 
प्रत्यक्ष ही है। प्रइन किया जा सकता है कि शब्द का विनाश तो प्रष्वंसाभाव 
हुआ--उसका प्रत्यक्ष कैसे होगा ? अभाव का प्रत्यक्ष करने के लिए तो उसके 
आश्रय का प्रत्यक्ष करना बहुत आवद्यक है और दाब्दाभाव के आश्रय आकाश 
का प्रत्यक्ष होता नहीं क्योंकि वह अतीन्द्रिय है। इसका क्या उत्तर है? वायु 
यद्यपि भचाक्षुष है किन्तु वायु में जो रूपाभाव है उसे तो चाक्षुप ( चह्लुर्ग्राह्य ) 
ही देखते हैं। अतः यह कोई नियम नहीं कि अभाव का प्रत्यक्ष करने के लिए 
अभावाश्रय का प्रत्यक्ष करना जरूरी है। फल यह हुआ कि शब्द की उत्पत्ति 
और विनाश के आधार पर शब्द को अनित्य सिद्ध करते हैं। 


सो5पि विरुद्धधर्मसंसर्गस्योपाधिकत्वो पपादनन्याये न दत्तरक्त : 
बलिवेतालसमः । यो हि नित्यत्वे सर्वदोपलब्ध्यनुपलब्धिप्रसड़ो 
न्‍्यायभूषणकारोक्तः, सोडपि ध्वनिसंस्कृतस्योपलम्भाभ्युपगमा- 
स्मतिक्षिप्तः। यत्त युगपदिन्द्रियसंबन्धित्वेन प्रतिनियतसंस्कारक- 
संस्कार्यत्वाभावानुमान॑ तदात्मन्येकान्तिकमित्यलमतिकलहेन । 


न्न्भ्स््््सास 


3 न ल अ ंि-> सनम 


कममिक कक कल लक मे 


५५६ सबेद्शनसंग्रहे- 
ततश्र वेदस्यापोरुषेयतया निरस्तसमस्तशझ्जाकलड्ाडुरत्वेन स्व॒तः- 
सिद्ध धर्म प्रामाण्यमिति सुस्थितम्‌ । 


छाब्द में परस्पर विरुद्ध धर्मों ( उत्पत्ति और विनाश )का संसर्ग होना उपाधि 
पर निर्भर करता है, ऐसा सिद्ध कर सकते हैं अतः उदयन उस वेताल की 
तरह संतुष्ट हो जायेंगे जो रक्त की बलि देखकर प्रसन्न हो जाता है। [ शब्द 
धें जो व्यंजक ध्वनि है वह उपाधि के रूप में है जिस पर तारत्व, मंदत्व आदि 
विरुद्ध धर्म प्रतिभासित होते हैं--भले ही ये धर्म शब्द में बस्तुतः नहीं हैं । 
उसी प्रकार उत्पत्ति और विनाश भी उस पर वैसे ही प्रतिभासित होते हैं। 
“कोलाहल समाप्त हुआ', 'शब्द उत्पन्न हुआ! इन वाक्‍यों के व्यवहार इसी आधार 
पर होते हैं। इन वाक्यों के सिद्ध करने की जो हमारी विधि है, उससे उदयन 
संतुष्ट हो जायेंगे । वे शब्द की नित्यता का खंडन करने को आगे नहीं बढ़ेंगे । ] 


न्यायभूषण के रचयिता ( भासर्वज्ञ, समय--९२५ ई० ) ने जो यह कहा 
है कि शब्द को नित्य मानने-पर, या तो सदा सभी झब्दों की उपलब्धि होगी या 
सदा अनुपलब्धि ही रहेगी; नाना प्रकार के नित्य शब्द यदि प्रत्येक को व्याप्त 
करते हैं तो व्यंजक ध्वनि से सभी शब्दों की उपलब्धि होगी और यदि व्याप्त 
नहीं करते हैं तो व्यंजक ध्वनि रहने पर भी छाब्द की उपलब्धि नहीं हो सकेगी )- 
यह भी खण्डित हो गया है क्योंकि ध्वनि से जिसका जहाँ संस्कार हो जाता है 
वहाँ उसोकी उपलब्धि होती है [ सभी ढाब्दों की सवंत्र उपलब्धि या अनुपलब्धि 
नहीं हो सकती । ] 


फिर भी कुछ लोग कह सकते हैं कि [ छब्दों के व्यापक होने के कारण 
सभी शब्द ] एक ही साथ श्रोत्रेन्द्रिय से संबद्ध हो जायेंगे इसलिए संस्कारक 
( व्यंजक ध्वनि ) और संस्काय॑ ( शब्द ) का नियमित संबन्ध नहीं मिल सकता, 
ऐसा अनुमान होता है । [ अनुमान इस रूप में होगा--कोई शब्द किसी निश्चित 
संस्कारक के द्वारा संस्कृत नहों होता, क्योंकि दूसरों के साथ भी उसका वही 
संबन्ध रहता है। किन्तु यहाँ पर हेतु सत्‌ ( शुद्ध ) नहीं है। | यहाँ आत्मा में 
अनैकान्तिक ( सव्यभिचार ) हेतु है-सो, अधिक झगड़ा करना बेकार है। 
[ सभी जोवात्माएँ विशु हैं, सर्वत्र विद्यमान हैं फिर भी चाश्षुष-प्रत्यक्ष आदि से 
ज्ञान प्राप्त करने के समय एक ही आत्मा संस्कृत होती है, सभी जीवात्मायें नहीं।] 

अतः सारी छांकाओं के कलंकांकुर का नाश हो जाने पर, अपौरुषेय ज्ञान 


के रूप में, धर्म के विषय में, वेद की प्रामारिकना अपने आप में ही सिद्ध है-- 
यह निश्चित हुआ । 


हे ४४७ 
( ११. प्रामाण्यवाद्‌ का निरूपण ) 


स्यादेतत्‌ । 

१०. प्रमाणत्वाप्रमाणत्वे स्वतः सांख्याः समाश्रिताः । 
नैयायिकास्ते परतः, सोगताझ्चरमं॑ स्वतः॥ 

११. प्रथम परतः प्राहुः प्रामाण्यं, वेंदवादिनः । 
प्रमाणत्व॑ स्वतः प्राहुः परतश्चाग्रमाणताम्‌॥ 


इति वादिविवाददरशनात्कथंकार॑ स्वतः धर्मे प्रमाण्यमिति 
सिद्धवत्कृत्य स्वीक्रियते ९ 


अस्तु, ऐसा ही हो । परल्तु निम्नलिखित रूप में वादियों को विवाद करते 
हुए देख कर भी आप वेद को धर्म के विषय में अपने आप में प्रमाण मानते हुए. 
इसे तिश्चित-जैंसा क्यों समझ रहे हैं ? “प्रामार॒य और अप्रामाण्य दोनों को 
सांख्य लोग स्वतः मानते हैं। नैयायिक लोग दोनों को परत: मानते हैं। बौद्ध 
लोग अप्रामाएय को स्वतः तथा प्रामाएय को परतः कहते हैं जब कि. 
वेदबादी ( मीमांसक ) लोग प्रामाएय को स्वतः तथा अप्रामारय को परत: 
मानते हैं ।” 


विशेष--यथार्थ अनुभव के रूप में जो भ्रमा या प्रमाण होता है उसी में 
रहनेवाले धर्म को प्रामाण्य ( या प्रमाणत्व या प्रमात्व ) कहते हैं । इसी तरह 
अयथार्थ अनुभव में रहनेवाले धर्म को अप्रामाण्य कहते हैं। अब प्रश्न है कि 
किसी वस्तु के प्रामाएय या आप्रामाए॒य का कारण क्या है? कारण खोजने के 
विषय में विभिन्न दार्शनिक विवाद करते हैं--उनके वाद को ही प्रामाण्यवाद्‌ 
के नाम से पुकारते हैं। यह दो प्रकार का हो सकता है। एक तो वह जिसमें 
कारण को प्रामाण्य का उत्पादक समझें और दूसरा वह जिसमें कारण को इस 
का ज्ञापक ( बतलाने वाला ) समझें । इस घिवाद का मूल यही है कि कुछ लोग 
प्रामाएय का कारण स्वयं (८ प्रामाएय, उसपर आश्रित ज्ञान तथा उसके लिए 
उपयुक्त कारणसामग्री ) को ही समझते हैं जब कि दूसरे लोग इसका कारण 
किसी अन्य साधन ( जैसे स्मृति, अनुमान आदि ) को समझते हैं । यही बात 
अप्रामाणय के सम्बन्ध में भी है। अपने आप में यदि अप्रामाणिकता उत्पन्न या 
ज्ञात हो तो अप्रामाएय स्वतः है, अन्यथा परत: है यदि वह किसी दूसरे साधन 
से उत्पन्न होती है। विभिन्न दार्शनिकों के विवाद इस प्रकार हैं-- 


भ्श्८ सर्वद्शनसंग्रहे- 


(१) सांख्यों के अनुसार, प्रामाएय स्वतः, अप्रामाएय स्वत: । 


(२)नैयायिकों ५». » परत:, » परतः। 
(३ ) बौडों )/ 57); ४ परत 0 | 95 स्वत रा 
(४ ) मीमांसकों ४: छ +ः स्वत + ४ क इपरत ५ 


प्रमाएयवाद के भ्रइन पर मीमांसकों का सबसे बड़ा विवाद नेयायिकों के ही 
साथ है। यद्यपि नेयायिक और मीमांसक अप्रामाएय के प्रइन पर एक- 
मत हैं कि यह परतः है पर प्रामाण्य के विषय में दोनों एकान्त-विरोधी हैं । 


नैयायिकों करा कथन है कि प्रामाएय तभी उत्पन्न हो सकता है जब ज्ञान 
को उत्पन्न करने वाले सभी साधन विद्यमान हों, इन्द्रियाँ ठीक हों आदि । ये 
सभी साधन बाह्य हैं । विषयेन्द्रियसंनिकर्ष होने पर “अय॑ घटठ:” यह व्यवसाया- 
त्मक ज्ञान उत्पन्न होता है। तब 'अहं घट जानामि” इस रूप में अनुव्यव- 
साय का जन्म होता है। इसके बाद प्रामाएय और अप्रामाण्य की स्मृति होती 
है, तब इस प्रत्यक्षज्षान के विषय में सन्देह उत्पन्न होता है--अन्‍्त में प्रवृत्ति कें 
सफल होने पर ज्ञान को प्रामाणिक कहते हैं। अतः अनुमान के द्वारा प्रामाएय 
की उत्पत्ति होने से ये लोग परतः प्रामाण्यवाद्‌ स्वीकार करते हैं । 


इस पर मीमांसक कहते हैं कि उक्त बाह्य साधन वास्तव में उस ज्ञान के 
सामान्य साधन हैं क्योंकि उनके बिना विश्वास नहीं होगा और इसलिए कोई 
ज्ञान नहीं होता । नेयायिकों को यह उक्ति कि प्रामाएय अनुमान से उत्पन्न 
होता है, भ्रान्त है क्योंकि इससे अनवस्था होगी और सारे व्ववहार निष्फल 
हो जायेंगे ! यदि किसी प्रत्यक्ष के समर्थन के लिए अनुमान की आवश्यकता 
है तो न्याय के नियम के ही अनुसार अनुम्ांन का भी तो समर्थन किसी दूसरे 
अनुमान से होगा । इस तरह एक प्रत्यक्ष पर अनन्त काल तक अनुमान चलते 
रहेंगे । इस तरह करने से संसार का काम केसे चलेगा ? मोटर की ध्वनि 
सुनते हो हम बगल हो जाते हैं। यदि सुनने के बाद अपने प्रत्यक्ष ज्ञान की 
प्रामाशिकता के लिए. अनन्त काल तक चलने वाले अनुमानों में डूबे रहेंगे 
तो डेग-डेग पर दुघंटना होतो रहेगी । यह सच है कि संदिग्ध स्थलों पर प्रामाएय 
के लिए हमें अनुमान का सहारा लेना पड़ता है किन्तु यहाँ पर अनुमान का 
काम इतना ही है कि ज्ञान के मार्ग में आने वालो कठिनाइयों को वह दूर 
कर दे । इनके दूर हो जाने पर ज्ञान अपने आप में सामान्य साधनों ( कारण- 
सामग्री ) से उत्पन्न होता है। ज्ञान उत्पन्न होने पर प्रामाए॒य की तथा प्रामाएय 
में विश्वास की उत्पत्ति भी होती है । 


नं) &. कक ॑ाई. 


जैमिनि दर्शनम्‌ ४५४६ 


आप्त वाक्‍्यों में भी--चाहे पौरुषेय हो या अपौरुषेय, वैदिक या अवेदिक- 
हमारा विश्वास ऐसे ही उत्पन्न होता है। जब तक सन्देह का कोई कारण 
न हो, किसी सार्थक वाक्य को सुनकर हम उसमें तुरत विश्वास कर लेते हैं । 
इसीलिए असंदिग्घ वेद भी स्वतः प्रमाण है। यह अपौरुषेय है। इसकी प्रामा- 
रिकता स्वयंध्िद्ध है, अनुमान से नहीं । हाँ, सन्देह और अविश्वास दूर करने 
के लिए तकों की आवश्यकता तो पड़ती है। सन्देह और अविश्वाप्त दूर हो 
जाने पर वेद अपने अर्थोंकी अभिव्यक्ति स्वयं करते हैं तथा आर्थावबोध के 
साथ-साथ विद्वास ( प्रामाएय ) भी चलता रहता है। इसके लिए मोमांसा का 
एकमात्र कर्तंव्य है कि जिन तकाँ के आधार पर वेदों को प्रामाणिकता पर 
कुठाराघात करने की सम्भावना हो उन सबों का निवारण करे और यही 
किया भी गया है । 


यद्यपि सत्य ( प्रामाण्य ) स्वयंसिद्ध है अर्थात्‌ जब भी ज्ञान उत्पन्न होता 
है तो इसके साथ-साथ एक विधास भी लगा रहता है कि यह सत्य है, तथापि 
कभी-कभी संभावना होती है कि कोई दूसरा ज्ञान इसे गलत न सिद्ध कर दे था 
इसके साधनों को दोषपूर्ण न ठहराये । ऐसी स्थिति में इन दोषपूरां साधनों के 
आधार पर यह सिद्ध करने के लिए अनुमान करते हैं कि यह ज्ञान असत्य 
( अप्रामारिक ) है। स्पष्ट है कि ज्ञान की अप्रामाणिकता के लिए हमें अनुमान 
( बाह्य-साधन ) पर अवलंबित रहना पड़ता है। इसे ही “परत: अप्रामाण्य' 
कहते हैं। फलतः जब: कोई प्रत्यक्ष, अनुमान या कोई दूसरा ज्ञान उत्पन्न होता 
है तो उसे हम अपने आप स्वीकार कर लेते हैं, तक॑ नहीं करते जब तक कि 
किसी विरोधी प्रमाण से उसपर संदेह या अविश्वास करने की समस्या न आ 
जाये और हम अनुमान से उसका अप्रामाए॒य न स्वीकार करें । इसी रूप में 
हमारा काम चलता है। इस प्रकार मीमांसा के मत का स्पष्टीकरणा किया 
गया है । 


( ११. क. स्वतःप्रामाण्य का अर्थ--लम्बी आशंका ) 
कि च॒ किमिदं स्वतः प्रामाण्यं नाम ; कि स्वत एवं ग्रामा- 
ण्यस्य जन्म ? आहोस्थित्‌ स्वाश्रयज्ञानजन्यखवम्‌ ६ किप्ठुत 
- स्वाश्रयज्ञा नसामग्रीजन्यत्वम्‌ १ उताहो ज्ञानसामान्यसामग्री जन्य- 
ज्ञानविशेषाश्रितत्वम्‌ १ कि वा ज्ञानसामान्यसामग्रीमात्रजन्यज्ञान- 
विशेषाश्रितत्वम्‌ ९ 


॥ह। 


८. फल 


ाक6आ काए ६८ ८२ कक के सनतन-र2भए बम क0-ल्‍क चक.कक->- 


४६० स्वदशनसंमग्रहे- 


[ पूर्वपक्षी कहते हैं कि ]) अच्छा बतलाइये--इस स्वत: प्रामाएय का क्‍या 
अर्थ है? कया प्रामाएय अपने आप से उत्पन्न होता है ? अथवा अपने आधार- 
स्वरूप ज्ञान से उत्पन्न होता है? क्या अपने आधारभूत ज्ञान की सामग्री से 
उत्पन्न होता है? या क्या ज्ञान के साधारण कारणों (सामग्री )से जो 
बिद्येष ज्ञान उत्पन्न होता है उसमें रहता है? या केवल ज्ञान के साधारण कारणों 
(सामग्री मात्र ) से ही उत्पन्न होते वाले विशेष ज्ञान में रहता है ? [ इनमें से 
कौन-सा अर्थ आप लेंगे--कोई भी ठीक नहीं है ? | 

"५ भेद्समानाधिकरण 
तत्राद्यः सावद्य। । कार्यकारणभावस्य कि 
स्वेन एकस्मित्नसंभवात्‌ । नापि द्वितीय: । गुणस्य सतो ज्ञानस्य 


ग्रामाण्य॑ प्रतिसमवायिकारणतया द्र॒व्यत्वापातात्‌ । 

(१) उनमें पहला विकल्प तो दोषपूरां है क्योंकि कार्य और कारण के 
बीच में भेद रहना आवश्यक है, दोनों तत्व एक ही में नहीं रह सकते । 
[ प्रामाण्य ही कारण और काय॑ दोनों बनकर अपनी उत्पत्ति अपने आप से 
नहीं कर सकता । ] ( २ ) दूसरा विकल्प भी ग्राह्म नहीं है क्योंकि ( यदि ज्ञान 
से प्रामाण्य उत्पन्न होता है तो | ज्ञान को प्रामाएय का समवायिकारण मानना 
पड़ेगा और ज्ञान को, जो गुरा है, द्रव्य मानना पड़ेगा । [ गुण किसी का सम- 
बायिकारण नहीं हो सकता अतः प्रामाणय ( कार्य ) के कारणभूत ज्ञान को द्रव्य 
मानने का प्रसंग आ जायगा ! देखिये--भाषापरिच्छेद, २३--समवायिका रणत्वं 
द्रव्यस्यैवेति विज्ेयम्‌ | ] 

नापि ठ॒तीयः ग्रामाण्यस्योपाधित्वे जातित्वे वा जन्मा- 
योगात्‌ । स्मृतित्वानधिकरणस्य ज्ञानस्य बाधात्यन्ताभावः आमा- 
प्योपाधिः। न च तस्योत्पत्तिसंभवः । अत्यन्ताभावस्य नित्य- 
त्वाभ्युपगमात्‌ । अत एवं न जातेरपि जनियुज्यते । 

(३ ) तीसरा विकल्प भी ठीक नहीं है क्योंकि उपाधि के रूप में लेया 
जाति के रूप में, प्रामाएय का जन्म होता ही नहीं । [ प्रामाएय का अर्थ है 
अनेक प्रामाणिक ज्ञानों में रहने वाला एक वर्म। ऐसे धर्म को सामान्य भी 
कहते हैं। सामान्य के दो भेद हैं--जाति और उपाधि । यदि प्रामाएय को 
जाति में लेते हैं तो जाति नित्य होती है, अतः प्रामाएय की उत्पत्ति मानना 
प्ंभव नहीं । अब यदि आप कहें कि प्रत्यक्षत्व आदि के संबन्ध होने से प्रामाष्य 
जाति नहीं है तब उसे उपाधि मानें । उपाधि के दो भेद हैं--सखणड और 
अखण्ड । यदि प्रामाएय अखंड उपाधि के रूप में है तो नित्य ही है। यदि वह 


3. 
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सखंड उपाधि के रूप में हो तब तो द्रव्यादि पदार्थों में अन्तभूत होकर कहीं । 

नित्य, कहीं अनित्य हो जायगा । जैंसे पृथिवीत्व आदि से मिल जाने के कारण । 

शरीरत्व जाति नहीं है, बल्कि उपाधि है। ऐसा होने से शरीर में चेष्टा का 

आश्रय होना ही शरीरत्व है” अर्थात्‌ चेष्टा ही शरीरत्व है। अब चूँकि चैष्टा एक 

प्रकार की क्रिया है इसलिए शरीरत्व में क्रिया रूपी उपाधि होने के कारण | 

अनित्यता का आरोपण हो जायगा। इसमें प्रामाएय यथार्थानुमवत्व अर्थात्‌ ॥ 

अनुभव में रहनेवाली यथार्थता है। अनुभव चूँकि स्मृति से भिन्न ज्ञान है । 

इसलिए अनुभव की यथार्थता का अभिप्राय होगा--त्राधा ( 003000०४07 ) | 

का अत्यन्ताभाव । कारण यह है कि बाधित ज्ञान यथार्थ नहीं होता । अतः यहाँ | 

उपाधि है--अनुभवात्मक ज्ञान की बाधा का अत्यन्ताभाव | अब जब उपाधि को || 

ही प्रामारय समझते हैं तब तो उपयुक्त बाधात्यन्ताभाव को ही प्रामाराय मानते । 

होंगे । अत्यन्ताभाव भी नित्य ही होता है इसलिए उपाधि के रूप में भी प्रामाण्य 

को लेने पर इसकी उत्पत्ति नहीं हो सकती । यही आगे कहते हैं । ] 
स्मृति के स्वभाव से जो प्ृथक्‌ हो बसे ज्ञान की बाधा का अत्यन्ताभाव ही | 

प्रामाश॒य या उपाधि है ( यदि आप प्रामःणय को उपाधि मानते हैं )। उसकी 

उत्पत्ति नहीं हो सकती क्योंकि अत्यन्ताभाव को सभी लोग नित्य मानते हैं | 

इसलिए जाति [ के रूप में भी प्रामाशय को स्वीकार करने पर उस ] की उत्पत्ति 

नहीं हो सकती है [ क्योंकि जाति भी नित्य ही होती है। |] 


नापि चतुथः । ज्ञानविशेषों श्यप्रमा। विशेषसामग्रयां च 
सामान्यसामग्री अनुप्रविशति शिंशपासामग्रयामिव वृक्षसामग्री । 
अपरथा तस्याकस्मिकत्व॑ प्रसज्येत । तस्मात्परतस्त्वेन स्वरीकृता- । 
प्रामाण्यं विज्ञानसामान्यसामग्रीजन्याश्रितमित्यतिव्याप्तिरापद्येत । | 


(४ ) चौथा विकल्प भी स्वीकार्य नहीं हैं। अप्रमा ( अयथार्थ अनुभव ) भी 
एक विश्येष प्रकार का ज्ञान ही है। [ वस्तुतः सीपी रहने पर भी दूषित इन्द्रिय 
के कारण जो रजत की प्रतीति हो जातो है यह भी ज्ञान ही है। यह भी ज्ञान 
की सामान्य सामग्री ( इन्द्रिय, प्रकाश आदि ) से ही उत्पन्न होता है। ] ज्ञान की 
सामान्य सामग्री को उसकी विशेष सामग्री ( साधनों ) में अन्तमुक्त कर लिया 
जाता है | जैसे--वृक्ष की सामग्री ( सामान्य साधन ) को शिश्षपा की सामग्री 
में ही गिन छेते हैं । [ वृक्ष के सामान्य कारण हैं--मिट्टी, जल, हवा, धूप, बीज 
आदि । एक विश्येष वृक्ष शिशपा है उसमें अन्य कारणों के साथ विशेष प्रकार का 
( शिक्षपा का ) बीज भी कारणसामग्री में आता है। यह भी एक प्रकार का बीज 
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श्द्रर सर्वदशनसंग्रहे- 


हो है । यदि इसे बीज न मानें ] तो शिशपा वृक्ष की उत्पत्ति बिना बीज के आक- 
स्मिक रूप से होती है, ऐसा स्वीकार करना पड़ेगा | [ फल यह होगा कि] 
अयथार्थ ज्ञान भी ज्ञान की सामान्य सामग्री से उत्पन्न एक विशेष प्रकार का ज्ञान 
बन जायगा, जब कि आप ( मीमांसक लोग ) अयथार्थ ज्ञान अर्थात्‌ अप्रामाएय 
को परतः के रूप में स्वीकार करते हैं, अतः अतिव्याप्नि-्दोष हो जायगा । 
[ प्रामाएय का लक्षण अप्रामाएय को भी अपने में समेट लेगा । 

विशेष-जअप्रमा एक ज्ञान-विशेष है। विशेष कारणों में सामान्य कारणों 
का अस्तर्भाव हो जाता है। सामान्य कवि में जो गुण हैं वे विज्ञेष कवि में भी 
होते ही हैं। अतः ज्ञान-विशेष में ज्ञान-सामान्य आ गया। चौथे विकल्प के 
अनुसार ज्ञान के सामान्य कारणों से निकले ज्ञानविशज्वेष पर प्रामार्य आधारित 
रहता है | तब तो अप्रमा भी प्रामाएय ही की कोटि में आ गई क्‍योंकि यह भी 
ज्ञान के सामान्य कारणों से निकले ज्ञानविशेष पर ही आधारित है, यह सिद्ध 
किया गया है । पाँचवे विकल्‍प में “मात्र” शब्द रख देने से उक्त दोष का परिहार 
हो जाता है। इसे आगे कहते हैं । 


_ पश्चसविकरपं विकरपयामः । कि दोषाभावसहकृतज्ञानसा- 
अग्रीजन्यस्वमेव ज्ञानसामग्रीमात्रजन्यत्वं कि वा दोषाभावासहकृत- 
ज्ञानसामग्रीजन्यत्वम्‌ ९ नाथः । दोषाभावसहकृतज्ञानसामग्री- 
जन्यत्वमेव परतः प्रामाण्यवादिभिरुररीकरणात्‌ । 

(५ ) पाँचवें विकल्प के सम्बन्ध में हमें पूछना है कि 'केवल ज्ञान के कारणों 
से उत्पत्ति होना' इसका अर्थ क्या है--( क ) क्या दोषामभाव के साथ ज्ञान के 
कारणों से उत्पन्न होता या (ख ) दोषाभाव से रहित होकर ज्ञान के कारणों 
से उत्पन्न होना ? 

( क ) पहला विकल्प तो ठीक ही नहीं है क्योंकि दोषाभाव से युक्त ज्ञान 
के कारणों से उत्पन्न होना ही 'परतः प्रामाएय” है. इसलिए प्रामाएय को बाह्य 
साधन से उत्पद ( परत: ) माननेवाले नैयायिकादि इसे तुरत स्वीकार करलेंगे । | 

विशेष--चौथे विकल्प में दोष ( अतिव्याप्ति | का प्रसंग देखा गया है । 
अयथार्थ ज्ञान जहाँ होता है उन स्थानों में सामान्य कारणों की अपेक्षा दोषरूपी 
कारण ही अधिक होता है । इसीलिए 'मात्र' शब्द का प्रयोग करके व्यावृत्ति 
( दोषों की ) की जाती है। उसी प्रकार यथार्थ ज्ञान के स्थलों में सामाव्य 
सामग्री की अपेक्षा दोषाभाव-रूपी कारण ही अधिक है। अतः “मात्र” हाब्द से 
उस दोषाभाव की व्यावृत्ति ( एड़लेपआंण0 ) करें या नहीं ? पहले विकल्प 
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में दोषाभाव क्री व्यावृत्ति नहीं करते, दूसरे विकल्प में व्यावृत्ति करते हैं। पहला 
विकल्प इसलिए उठाया गया कि ब्यावृत्ति करने से प्रामाण्य के लक्षण का कोई 
उदाहरण ही नहीं दिया जा सकता, इसलिए दोषाभाव को हटाना ठीक नहीं 


है। दूसरे विकल्प के उठाने में कारण है कि यथार्थज्ञान में दोषाभाव काररा के " 


रूप में नहीं रह सकता, उसे हटाने पर भी कोई ह्वानि नहीं है। 

नापि द्वितीयः । दोषाभावसंहकृतत्वेन सामग्रयां सहकृतत्वे 
सिद्धेउनन्यथासिद्धावन्वयव्यतिरेकसिद्धतया दोषाभावस्य कारण- 
ताया वज़लेपायमानत्वात्‌। अभाव: कारणमेव न भवतीति 
चेत्तदा वक्तव्यमभावस्य कायत्वमस्ति न वा? यदि नास्ति 
तदा घटप्रध्व॑सानुत्पत्या घटस्य नित्यताप्रसब्ट!। अथास्ति, 
किमपराद्ध कारणत्वेनेति सेयम्रुभयतस्पाशा रज्जुः । 

(ख ) दूसरा विकल्प भी ग्राह्म नहीं। [ दोषाभाव को ज्ञान सामग्री से 
हटा कर नहीं चला जा सकता । ] कारण यह है कि दोषाभाव के साथ-साथ ही 
ज्ञान सामग्री ( ज्ञान के कारणों--जैसे इन्द्रिय, प्रकाश आदि ) रहने पर ज्ञान 
की उत्पत्ति हो सकती है, उसके बिना नहीं ( दोषाभाव न रहने पर 55 दोष रहने 
पर ज्ञान सामग्री से ज्ञान की उत्पत्ति नहीं होती )--इस प्रकार अन्वय-व्यतिरेक 
से हम [ ज्ञानोलत्ति के लिए ] कारण के रूप में दोषाभाव को बज्जलेप ( सिमेंट 
के पलस्तर ] की तरह हृढ़ता से स्वीकार करेंगे। अब यदि आप कहें कि हम 
अभाव को कारणा ही नहीं मानते, ऐसा होता ही नहीं तो बतलाइये कि अभाव 
कार्य हो सकता है या नहीं ? 

यदि अभाव काय॑ नहीं हो सकता तो घट को नित्य मानना पड़ेगा क्योंकि 
चट के प्रध्वंस ( जो एक अभाव ही है ) की उत्पत्ति नहीं हो सकेगी। यदि अभाव 
कार्य हो सकता है तो कारण ने आपका कया बिगाड़ा है कि अभाव को कारण 
नहीं होने देते हैं । इस प्रकार दोनों ओर से बाँधनेवाली रस्सी आपके ऊपर है 
[ जो आपको फंसा ही लेगी | । 
तदुद्तिझ्ुद्यनेन-- 

५ ९ 
भावों यथा तथाभावः कारणं कायवन्मतः । 


( न्‍्या० कु० १।१० ) 
इति । तथा च प्रयोग:--विमतं प्रामाण्यं ज्ञानहेत्वतिरिक्त- 
हेत्वधीनं कायत्वे सति तढिशिषाश्रितत्वादगप्रामाण्यवत्‌ । ग्रामाण्यं 
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परतो ज्ञायते अनम्यासदक्शायां सांशयिकत्वादप्रामाण्यवत्‌ । 
तस्मादुत्पत्ती ज्ञपा च परतस्त्व प्रमाणसंभवात्स्त्रतः सिद्ध 
ग्रामाण्यमित्येत॒त्पूतिकुष्माण्डायत इति चेत्‌--) 


इसे उदयन ने भी कहा है--जिस प्रकार भाव कारण होता है उसी प्रकार 
अन्ाव भी कार्य की तरह कारण भी हो सकता है ( न्‍्यायकुसुमांजलि, ११० )। 
[ अभाव को स्वरूपहीन होने के कारण समवायि-कारण मत समझिये किन्तु उसे 
निमित्त-कारण तो मान ही सकते हैं । इसमें कोई भी बाधा नहीं है । इस प्रकार 
उक्त पाँच प्रकारों में से किसी के द्वारा स्वतःप्रामाएय की निरुक्ति नहीं हो पाती 
अतः विवश होकर हमें परतः प्रामाएय हीं स्वीकार करना पड़ता है । अनुमान 
भी इसके लिए प्रमाण हो सकता है--] 

इसके लिए तक ( 3728एणशा४ ) इस रूपमें हो सकता है--' प्रस्तुत 
बिवादग्रस्त प्रामाएय ज्ञान के सामान्य कारणों के अतिरिक्त किसी दूसरे कारण 
( दोषाभाव ) के अधीन है, क्योंकि यह काये होने के साथ-साथ ज्ञानविशेष 
पर आश्रित है जैसे अप्रामाएय |! [ इस प्रकार उत्पत्ति के विषय में प्रामार॒य 
को परत: सिद्ध करके अब ये नैयायिक ज्ञप्ति के विषय में भी इसे परतः सिद्ध 
करने का प्रयास कर रहे हैं--) भ्रामाएय को बाह्य साधन (जैंसे--अचुमान) 
से ही जानते भी हैं क्योंकि जिस वस्तु का परिचय ( अभ्यास ) पहले से नहीं 
रहता है उसके विषय में संशय उत्पन्न होता है जैसे अप्रामाएय के विषय में 
होता है। [ अप्रामाएय को तो मोमांसक भी परतः ही मानते हैं । जेंसे किसी 
अज्ञात मार्ग पर जाते-जाते कोई व्यक्ति जब जल देखता है तब सोचता है कि 
यह ज्ञान प्रमा है या नहीं--तात्वय यह ॒कि संशय में पड़ जाता है। जब 
पास जाता है तब पहले से उत्पन्त जल-ज्ञान को तब प्रमा कहता है जब उससे 
सफल प्रवृत्ति उत्पन्न होती है। यदि ऐसा नहीं हुआ तो वह पूर्वज्ञान अप्रमा है-- 
इस प्रकार अनुमान से प्रामाएय का जान होता है। यदि प्रामाएय ज्ञान को 
सामान्य रूप से ज्ञात करानेवाले कारणों से ही ज्ञात हो जाता तो ज्ञानोत्पत्ति के 
बाद ही आन्तर प्रत्यक्ष से ज्ञान माठुूम हो जाता तथा उसीमें रहने वाला 
प्रामाएय भी ज्ञात ही हो जाता-- संशय उत्पन्न होने का अवकाश ही 
कहाँ था ? ] 

पूर्वेपक्ष का निष्कर्ष--इसलिए उत्पत्ति और ज्ञप्त दोनों विषयों में परतः 
प्रामाएय के ही लिए प्रमाण संभव हैं और स्वतःसिद्ध प्रामार॒य तो मानना 
पके हुए कुम्हड़े की तरह व्यर्थ ( असंभव ? )है। 
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( १२. स्व॒तः/प्रामाण्य की सिद्धि--शंका-समाधान ) 
तदेतदाकाशप्श्िहननायते । विज्ञानसामग्रीजन्यत्वे सति 
तदतिरिक्तहेत्वजन्यत्व॑ श्रमायाः स्व॒तस्त्वमिति निरुक्तिसंभवात्‌ । 
अस्ति चात्रानुमानम्‌--विमता प्रमा विज्ञानसामग्रीजन्यत्वे सति 
तदतिरिक्तजन्या न भवति । अग्रमात्वानधिकरणत्वात्‌ । घटादि- 
प्रमावत्‌ । 

[ अब हम समाधान करते हैं--] उपयुक्त सारे के सारे तक आकाश में 
चूँसा चलाने के बराबर [ निष्फल ] हैं। जो ज्ञान के सामान्य कारणों ( इन्द्रिय, 
प्रकाश आदि ) से उत्पन्न होने के साथ-साथ, उनके अतिरिक्त किसी भी दूसरे 
कारणा से उत्पन्न न हो वही स्वतः प्रामाएय है--इस प्रकार इसकी निरुक्ति 
( 7६ए७७०।०९५9 ) दी जा सकती है। यही नहीं, इसमें अनुमान भी दिया जा 
सकता है--विवादग्रस्त प्रमा ज्ञान के साधारण कारणों से उत्पन्न होने के साथ- 
साथ उनके अतिरिक्त किसी कारण से उत्पन्न नहीं होती क्योंकि यह अप्रमा की 
तरह की चीज नहीं है, जिस तरह घट भादि प्रमाये हैं। [ ज्ञान की सामान्य 


सामग्री ( कारण समूह ) से ही प्रमा-रूपी ज्ञानविशेष की उत्पत्ति होती है, न कि 
उसके अतिरिक्त किसी अधिक गुणा से या दोषाभाव से । दोष तो प्रमा का 


प्रतिबन्धक है--ऐसा हम मानते हैं। | 
न चौदयनमनुमानं परतस्त्वसाधकमिति शझ्डूनीयम्‌ । प्रमा 

दोषव्यतिरिक्तज्ञानहेत्वतिरिक्तजन्या न भवति ज्ञानल्वादप्रमा- 
बदिति प्रतिसाधनग्रहग्रस्तत्वात्‌ । ज्ञानसासग्रीमात्रादेव प्रमोत्प- 
पत्तिसंभवे तदतिरिक्तस्य गुणस्थ दोषाभावस्थ वा कारणत्व- 
कल्पनायां कल्पनागौरवप्रसज्ञाच्च । ननु दोषस्याग्रमाहेतुत्वेन 
तदाभावस्य प्रमां ग्रति हेतुत्वं दुर्निवारमिति चेन्न । दोषाभावस्या- 
प्रमाग्रतिबन्धकत्वेनान्यथासिद्धत्वात्‌ । 

ऐसी शंका नहीं करनी चाहिए कि उदयनाचार्य॑ के द्वारा दिया गया अनुमान 
प्रामाए॒य को परत: सिद्ध कर देगा । उनके अनुमान के विरुद्ध सिद्धि करने वाला 
( (0०प/९7:-००(१७॥०९ ) ग्रह उनके [ अनुमान के ] पीछे लगा हुआ है-- 
“प्रमा ( यथार्थानुभव--यही पक्ष है ) दोषों से पृथक्‌ रहने वाले ज्ञान के सामान्य 
कारणों के अलावे किसी कारण से उत्पन्न नहीं होती क्योंकि वह ज्ञान है जिस 


स्वेदशनसंग्रहे- २. 
५६६ इशनसंग्रहदे- 


प्रकार अप्रमा ।# जब केवल ज्ञान-सामग्री ( ज्ञान के सामान्य | ) से 
ही प्रमा की उत्पत्ति हो सकती है. तो उनके अतिरिक्त किसी गुण या दोषाभाव 
को कारण बनाना कल्पना-गौरव ( अनावश्यक कल्पना करना ) नामक दोष 
का भागी होगा । 

अब यदि कोई कहे कि दोष को तो आप ( मीमांसक ) अप्रमा का कारण 
मानते हैं तो दोष के अभाव को प्रमा का कारण मानना अनिवायय॑ है,तों 
हम कहेंगे कि ऐसी बात नहीं हो सकती । दोषाभाव केवल अप्रमा के प्रतिबन्धक 
के रूप में हम मानते हैं, इसकी सिद्धि दूसरे रूप में होती है। [ जैसे घट के पूर्व 
निद्िचत रूप से रहने पर भी दरणाडत्व या दण्ड के रूप को हम कारण नहीं 
मान सकते । कारण नहीं रहने पर भी उसकी पुरवेवृत्ति ( पहले रहने ) का 
नियम तो रहेगा ही क्योंकि घट का दण्डत्व या दण्डड्प भले हो न हो, दण्ड तो 
है | दराड चूँकि दण्डत्व और दण्ड रूप के बिना रह नहीं सकता अतः इन्हें घट 
के पूर्व निश्चित रूप से रहना जरूरी है। दरडत्वादि की सिद्धि दूसरे रूप में होती 
है ( अन्यथासिद्ध ) या इन्हें नहीं मानने से घट की सिद्धि नहीं होगी ( अन्यथा + 
असिद्ध )। उसी प्रकार श्रमाज्ञान के पूर्व में नियमतः रहने पर भी दोषाभाव 
को प्रमाज्ञान का कारण नहीं कह सकते, पर उसे पूर्व में रहना जडरी है क्योंकि 
दोष अप्रमा का कारण है, दोष रहने पर प्रमा की उत्पत्ति नहीं हो सकती । 
इस प्रकार जहाँ प्रमा का ज्ञान होता है उन स्थलों में नियमतः पूर्व में रहने- 
बाला दोषाभाव इतना काम कर देता है कि अप्रमा के ज्ञान का प्रतिबन्ध 
हो जाये । प्रमा-ज्ञान के उत्पादन में उसकी कोई उपयोगी क्रिया नहीं होती । 
इस तरह दोषाभाव प्रमाज्ञान का कारण नहीं, दूसरे रूप में उसकी सिद्धि होती 
है ( अन्यथा-सिद्ध )। 


१२. तस्माद्‌ गुणेम्यों दोषाणामभावस्तद्भावतः । 
अग्रामाण्यड्यासचं तेनोत्सगोंडनपोदितः ॥ इति । 


[ यदि प्रमाज्ञान के लिए गुणों को कारणा के रूप में स्वीकार नहीं करेंगे 
तो गुणों को मानना ही व्यर्थ है। इसी के उत्तर में कहते हैं |--इस प्रकार 
गुणों से दोषों के अभाव का बोध होता है और दोषों के अभाव से [ संशय और 
विपयंय न हो सकने के कारण ] दोनों प्रकार के अप्रामाण्यों ( निश्चित 
अप्रामारय तथा संदिग्ध अप्रामाण्य ) की सत्ता नहीं रहती । उसके बाद 
( अप्रामाष्य के अभाव में ) सामान्य ( उत्सगं ) श्रामाष्य का बहिष्कार नहीं 


# इस प्रकार उदयन का अनुमान सत्प्रतिपक्ष हेतु से युक्त है । 
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किया जां सकता [ क्योंकि अपवाद न रहने पर उत्सर्ग की ही शक्ति 
रहती है। ] 
विशेष--दूसरी पुस्तकों में--तेनोत्सगों नयोदित.” पाठ है. जिसका अर्थ 
होगा कि अप्रामाएय का अभाव रहने से उत्सर्ग अथात्‌ सामान्य का उदय 
स्वभावतः ( नयेन ) हीं हो जायगा। इत्त प्रकार उत्पत्ति-विषयक प्रामाएय 
का स्वतःसिद्ध होना प्रमाणित किया गया। अब ज्ञत्ति (ज्ञान ) के विषय | 
में भी जो प्रामाणय होता है उसकी स्वतःपिद्धि प्रमाणित की जाती है । 
( १२ क. जप्ति-विषयक स्वतःप्रामाण्य की सिद्धि ) * 
तथा ग्रमाज्ञप्तिरपि ज्ञानज्ञापकसामग्रीत एव जायते । न च | 
संशयानुदयग्रसज्ञों बाधक इति युक्त वक्तुम्‌ । सत्यपि प्रतिमा- | 
सपुष्कलकारणे प्रतिबन्धकदोषादिसमवधानात्तदुपपत्तेः । कि च | 
तावकमनुमान स्वतः प्रमाणं न वा ९ आद्रेब्नेकान्तिकता । | 
द्वितीये तस्पापि परतः प्रामाण्यमेव तस्थ, तस्थापीत्यनवस्था 
दुरवस्था स्यात्‌ । * 
इसी तरह प्रमा की ज्ञप्ति ( प्रामाए॒य का ज्ञान )भो ज्ञान के बोधक करण ॥ ।॒ 
से ही उत्पन्न होती है ( किन्‍्हीं बाह्य अनुमानादि करणों से नहीं )। ऐसा भो | 
कहना युक्ति-युक्त नहीं है कि संशय नाम की कोई चीज न रहने के कारण । | 
ऐसी विचारसरणि रखने पर बाधा पड़ेगी। संशय की सिद्धि वहीं होती है ॥ क्‍ 
जहाँ यद्यपि ज्ञान ( प्रतिभास ) को उत्पन्न करने वाले सभी कारण विद्यमात 
हों, तथापि कुछ प्रतिबन्धक कारणों--जैसे दोष आदि-की भी साथ-साथ ही 
सत्ता रहे । 
अच्छा, अब यह कहें कि आप का ( उदयन का ) उक्त अनुमान अपने द |; 
आप में प्रमाण है या नहीं ? यदि स्वतः प्रमाण है तो [ आपके द्वारा प्रामाएप | 
को परतः माने जाने का नियम ] व्यभिचरित होगा ( एकान्त रूप से प्रतिष्ठित ; 
नहीं होगा क्योंकि आप दोनों ओर प्रामाएय को ले चलेंगे।) अब, यदि स्वतः 
प्रमाण नहीं मानते हैं तो उसकी सिद्धि के लिए कोई दूसरा प्रमाण देना होगा, 
फिर उस अनुभव की सिद्धि के लिए भी दूसरा प्रामाएय होगा--इस प्रकार । 
अनवस्था होगी जिसका निवारण नहीं किया जा सकता । (इस प्रकार हमें | ॥| 
स्वतः प्रामाए्य ही सिद्ध मानना पड़ेगा । कोई चीज देखकर हम उसकी प्राप्ति | 
के लिए तुरत दौड़ पड़ते हैं । यह नहीं सोचने लगते कि अनुमानादि से प्रामाएय ) 


श्क्ष्प | 


का निश्चय करें । यदि प्रामाएय को परत: स्वीकार करेंगे तो प्रवृत्ति में शीघ्रता 
नहीं हो सकेगी । ] 

( १३. प्रामाण्य का उपयोग प्रवृत्ति में नहीं होता--उद्यन ) 

यदत्र कुसुमाञज्जलाबुदयनेन झटिति प्रचुरप्न वृत्तेः प्रामाण्य- 
निश्रयाधीनत्वाभावमापादयता ._ प्रण्यगादि-- प्रवृत्तिहीच्छाम- 
५ 

पेक्षते । तत्पाचुर्य चेच्छाप्राचुयंम्‌ । इच्छा चेष्टसाधनताज्ञानम्‌ । 
तस्चेष्टजातीयत्वलिज्ञालुभवम्‌। सोथ्पीन्द्रियार्थसनिकर्षम्‌ । 
प्रामाण्यग्रहणं तु न क्चिदुपयुज्यते' इति । 

इस प्रसंग में न्‍्यायकुसुमांजलि में ( उदयनाचार्य॑ ने, मनुष्यों में णीत्र तथा 
प्रचुर रूप से उत्पन्न होने वाली प्रवृत्ति ( क्रिया ) को, प्रामाण्य-निश्चय के अधीन 
न रहने का प्रतिपादन करते समय, कहा है---'भ्रवृत्ति इच्छा की अपेक्षा रखती 
है । यदि प्रचुर रूप में प्रवृत्ति हुई तो समभें, कि वहाँ इच्छा ही प्रचुर रूप में हैं । 
इच्छा उस ज्ञान की अपेक्षा रखती है ।जससे इष्ट वस्तुओं का बोध [ इच्छापूर्ति 
के ] साधन के रूप में होता है। यह ज्ञान भी उस लिंग के अनुभव की अपेक्षा 


करता है जिस ( लिंग ) के द्वारा, इष्ट वस्तु प्रस्तुत वस्तु की जाति की है, ऐसा 
बोध होता है। यह अनुभव भी इन्द्रियों और वस्तुओं के संनिकर्ष पर भी निर्भर 
करता है । प्रामाएय का ग्रहशा करने की आवश्यकता तो कहीं पर है ही नहीं । 
| प्रामाएय-ग्रहरा करने से प्रवृत्ति उत्पन्न नहीं होती । |! 


( १३ क. इसका खंडन ) 

तदपि तस्करस्य पुरस्तात्कक्षे सुवर्णमुपेत्य सवोज्ञोद्घाटन- 

मिव प्रतिभाति । यतः समीहितसाधनताज्ञानमेव प्रमाणतया- 

वगम्यमानमिच्छां जनयतीत्यत्रैव स्फुट एवं प्रामाण्यग्रहणस्यो- 

पयोगः । कि च क्षचिदपि चेन्निविंचिकित्सा ग्रवृत्तिः संशयादुप- 

पद्येत्, तहिं सर्वत्र तथामावसंभवात्‌ प्रामाण्यनिश्रयो निरथेकः 
स्यात्‌ । 

जैसे कोई चोर सामने ही अपनी काँख में सोना चुराये और पूछने पर 


समूचा शरीर झाड़कर दिखला दे उसो तरह आपकी ये बातें भी हैं । क्योंकि 
इष्ट वस्तु का [ इच्छापूति के ] साधन के रूप में बोध कराने वाला ज्ञान 
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प्रमाण-रूप में अवगत होता है, वही इच्छा को उत्पन्न करता है- यहीं पर तो 
प्रामाएय-प्रहण की आवश्यकता स्पष्ट हो जाती है। इसके अतिरिक्त, यदि कहीं 
भी संदाय से उत्पन्न निश्चित प्रवृत्ति की सिद्धि हो गई (> संशय से उत्पन्न 
प्रवृत्ति का एक भी उदाहरण निश्चित कर लिया गया ), तो सभी स्थानों पर 
बैसा हों होने की संभावना होगी एवं प्रामाएय का निश्चय करना व्यर्थ सिद्ध 
होगा । [ संशय के कारण कहीं भी प्रवृत्ति नहीं होगी क्योंकि अनिश्चित वस्तु 
में सत्ता ही दुलंभ है। ] 

तथोक्तम्‌्--अनिश्रितस्य सच्मेव दुलेभमिति । यदि सच्ं 
सुलम॑ भवेत्तदा प्रामाण्यं दत्तजलाज्जलिकं मवेदित्यलमतिश्रपश्चेन । 
यस्मादुक्तम्‌- 


१३. तस्मात्सक्वोधकल्वेन भ्राप्ता बुड्धेः प्रमाणता। 
अथोन्यथाल्वहेत्त्थदोपज्ञानादपोद्यते ॥ इति । 


बैसा ही कहा गया है-- अनिश्चित वस्तु की सत्ता ही दुलंभ होठी है ।' 
यदि उसकी सत्ता आसानी से पायी जा सकती तब तो प्रामाएय नाम की कोई 
वस्तु ही संसार में नहीं रहे [ प्रामाएय को ही जलांजलि दे दी जाय--स्वतः 
और परत: का प्रइन ही समाप्त हो जाय । ] अधिक विस्तार करने से कोई लाभ 
नहीं है। चूँकि कहा गया है-- 

“इसलिए सद्‌ वस्तु के बोधक के रूप में जो बुद्धि का प्रमाए्य देखा जाता है 
वह ॒उस दोष-ज्ञान से ही नष्ट हो जाता है जिस दोष-ज्ञान की उत्पत्ति वस्तु 
की अस्यथा प्रतीति ( जैसे सीपी की चाँदी के रूप में प्रतीति ) से होती है ।! 
[ प्रामाण्य सद्गस्तु का बोध कराता है । किन्तु जब वस्तु की प्रतीति दूसरे रूप में 
होती है तब उक्त प्रामाएय का अपवाद हो जाता है क्योंकि ऐसी दशा में अप्रा- 
माष्य हो जाता है। सामान्य रूप से प्रामाएय की प्रतीति होती है जब कि अप- 
बाद के रूप में अप्रामाण्य आता है। ] 


( १७. मीमांसा-दर्शन का उपसंहार ) 
तस्माडुमें स्व॒तःसिद्धमरमाणभावे ज्योतिश्टोमेन स्वगेकामो 
यजेतः इत्यादिविध्यर्थवादमन्त्रनामधेयात्मके बेदे यजेत' इत्यत्र 
तप्रत्ययः प्रकृत्यथोंपरक्तां मावनामभिथत्ते--इंति सिद्धे व्युत्पत्ति- 
मभ्युपगच्छतामभिद्दितान्वयवादिनां भद्टाचायोणां सिद्धान्तः । 


४७० | 


यागविषय नियोगमिति कार्य व्युत्पत्तिमनुसरतामन्विताभिधा- 
नवादिनां प्रभाकरमुरूणां सिद्धान्त इति सर्वमवदातम्‌ ॥ 
इति श्रीमत्सायणमाथवीये सर्वदशनसंग्रहे जैमिनिदशनम्‌ ॥ 
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इसलिए धर्म के विषय में [ वेद का ] प्रामाण्य अपने आप में सिद्ध है। 
बज्योतिष्टोम के द्वारा स्वर्ग की कामना करने वाला व्यक्ति यज्ञ करे! इत्यादि 
विधि, अ्थंवाद, मन्त्र तथा नामघेब से लक्षित बैंदिक वाक्‍यों में 'यजेत' शब्द में 
वर्तमान 'त' ( विधिलिड ) प्रत्यय प्रकृति ( ./यज्‌ धातु ) के अर्थ ( याग ) से 
उपरक्त ( सम्बद्ध ) भावना का बोध कराता है। [ 'त' प्रत्यय विधि के अर्थ में 
आता है। कुमारिल के अनुसार विधि ञ्ञाब्दी भावना है, यद्यपि आर्थी भावना 
भी 'तः प्रत्यय से ही प्रकट होती है। 'यजेत' में ../यज-धातु प्रकृति है जिसका 
अर्थ है याग । उस याग के विषय में जो प्रवृत्ति होती है, उसे ही आर्थी भावना 
कहते हैं। उक्त अरथंभावना रूपी फल को देने वाली श्ञाब्दी भावना है अर्थात्‌ 
श्रुति के द्वारा दी गई प्रेरणा ही शब्दभावना है।। 

इस प्रकार सिद्ध ( शब्दों ) में व्युत्पत्ति ( अर्थबोष कराने की शक्ति मानने- 
वाले अभिहितान्वयवादी भट्टाचायों ( कुमारिल के मतानुपायियों ) का यह 
सिद्धान्त है। अन्विताभिधानवादी प्रभाकर-गुरु जो कार्य॑ [ में लगे हुए वाक्यों में 
अन्वित पदों ] में व्युत्यत्ति ( अथंबोधिका शक्ति ) मानते हैं, उनका सिद्धान्त है कि 
[ यह त-प्रत्यय पूरे वाक्य से सम्बद्ध ] याग-विषयक नियोग ( आज्ञा ) का बोध 
कराता है। इस प्रकार सब स्पष्ट हुआ । [प्रभाकर ग्रुरु का कहना है कि शक्ति का 
ग्रहणा करानेवाले साधनों में वृद्ध-ब्यवहार सर्वोत्तम है। इस वृद्धव्यवहार से गो- 
आदि डाब्दों का शक्तिग्रह होता है किन्तु यह कार्य ( वाक्य ) में अन्वित गो-आदि 
अर्थों में ही होता है. अकेले 'गौः” आदि डाब्दों में नहीं। उनके अनुसार इृथक्‌ 
पदों का कोई अर्थ नहीं । “गामानय” वाक्य में आनयन-क्रिया से अन्वित 
(संबद्ध ) गौ को देखकर ही शक्तिग्रह ( अर्थंबोध ) होता है। ये विधि को 
शाब्दो भावना न मानकर नियोग ( आज्ञा ) मानते हैं। सभी पदों की शक्ति 
कार्य में अन्वित होने पर ही होती है। यह दशा तो लौकिक वाक्यों की हुई । 
जो वाक्य वेद में सिद्ध हैं उनमें कार्याश कहाँ से लायेंगे ? विवश होकर लक्षणा 
का सर्वत्र आश्रय लेना पड़ेगा । 

कुमारिल भट्ट उसे नहीं मानते । पहले तो कार्य में अन्वित होते पर ही 
धक्तिग्रह होता है, शक्तिग्रह होने पर भी कार्याश का त्याग ही कर देना पड़ता 
है । सिद्ध वाक्यों में सत्र लक्षणा का सहारा लेना कठिन भी है। ऐसी बात 
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भी नहीं कि हमें विवश होकर लक्षणा स्वीकार करनी पड़ेगी । जो लोग लक्षणा 
को खूब समझते हैं वे भी सिद्धवाक्‍्यों में लक्षणा को अपने मस्तिष्क में नहीं 
बैठा पायेंगे क्योंकि लक्षणों के जो मुख्यार्थवाध आदि कारण हैं उनका अनुभव 
नहीं हो सकेगा । अतः प्रभाकर का मत स्वीकायं नहीं है। शब्दों का पहले 
अथे लग जाता है तब आकांक्षा, योग्यता आदि के बल से उनका अन्वय होता 
है जिससे वाक्‍्यार्थ-बोध होता है। यह कुमारिल का अभिहितान्वयवाद 
है। प्रभाकर के अनुसार वाक्य में दब्दों का अन्वय होने के बाद उनका पृथक्‌ 
अभिधान होता है--हसे अन्विताभिधानवाद कहते हैं। तदनुसार 'गौ:' का 
अथ॑ गोत्व नहीं है बल्कि 'आनयनान्वित-गोत्व” ( अर्थात्‌ आनयन-क्रिया से संबद्ध 
गोत्व ) है--वस्तुतः 'गामानय” वाक्य के साथ यह बात है। ] 

इस प्रकार श्रीमान्‌ सायणा-माधव के स्वंदर्शनसंग्रह में जेमिनि-दर्शन समाप्त हुआ । 


विशेष--प्रस्तुत स्थान में वेद के चार भागों के नाम लिये गये हैं--विधि, 
अथंवाद, मंत्र, नामघेय । अज्ञात वस्तु का बोध करानेवाले वाक्य को विधि 
कहते हैं जैसे--'अमिहोत्रं जुहुयात्स्वगंकाम: ।/ यह वाक्य किसी भी दूसरे प्रमाण 
से अप्राप्त होम का विधात करता है जिस होम का प्रयोजन है स्वर्ग॑-प्राप्ति 
वाक्यार्थ होगा कि अग्निहोत्र-होम से स्वर्ग की भावना करे | स्तुति या निन्‍्दा 
करने वाले वाक्य को अर्थवाद्‌ कहते हैं जेंसे--'वायुर्वें क्षेपिष्ठा देवता'-( ते० 
सं० २।१।१ )। इस अर्थवाद से वायु देवता की स्तुति होती है तथा --'“वायव्यं 
श्वेतमालभेत' ( वहीं )--इस विधि की प्रशंसा की जाती है। 'सोड5रोदीत्‌ तद्गु- 
द्रस्य रुद्रखमु” ( तै० सं० १।५।१ )--यह अथंवाद रोदन से रजत की उत्पत्ति 
का बोध कराता है और साथ-स्ताथ 'बहिषि रजतं न देयम्‌” इस निषेध का 
समर्थन कराते हुए रजत की निन्‍्दा करता है। प्रयोग से समवेत वस्तुओं का 
बोध करानेवाला वेदभाग मंत्र है। जैसे--'स्यो्न ते सदन कृशोमि” ( तै० ब्रा० 
३।६ )। पुरोडाश् का आसन (रखने का स्थान ) सुखद बनाने का अर्थ है 
जिसकी अभिव्यक्ति करते हुए यज्ञादि कर्मों में इसका उपयोग बतलाया गया है । 
अथे का स्मरण मंत्रों से ही किया जाता है अत: मंत्रों का संकलन निरथंक नहीं 
है। यज्ञविशेष के नामों को नामथेय कहते हैं जेसे--'उज्िदा यजेत' में उद्धिद्‌ 
एक याग का नाम है। 

इति बालकविनोमाशडूरेण रचितायां स्व॑दशंनसंग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 

व्याख्यायां जेमिनिदर्शनमवसितम 0 
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( १३ ) पाणिनि-दर्शनम्‌ 


स्फोटात्मकं प्रणवबैकृतिरूपमेत-- 

त्तत्तं समादिशति यज्च जगढ्विंबतम | 
शब्दार्थवन्धमखिलं किल यद्विथत्ते 

बन्दे तदेव पथि पाणिनिशब्दशाख्रम्‌ ॥--ऋषि:ः 


( १. प्रकृति-प्रत्यय का विभाजन ) 
नन्वयं प्रकृतिभागोडयं प्रत्ययभाग इति ग्रकृतिप्रत्ययविभागः 


कथमवगम्यत इति चेतू--पीतपातञ्जलजलानामेतब्ोद्य॑चम- 
त्कारं न करोति । व्याकरणशास्रस्य ग्रकृतिग्रत्ययविभागग्रतिपा- 
दनपरतायाः ग्रसिद्धत्वात्‌ । 


इतना खंड प्रकृति है और इतना खंड प्रत्यय/--इस प्रकार प्रकृति और 
प्रत्यय का विभाग केसे जाना जाय ? [ हम उत्तर दंगे कि ] जिन लोगों ने 
पतंजलि के [ महाभाष्यरूपी | जल का पान कर लिया है उन्हें यह प्रइन आशय 
में नहीं डालता | यह प्रसिद्ध है कि व्याकरणशास्त्र प्रकृति और प्रत्यय के 
विभाग का ही वर्णान करता है। 


विशेष- किसी शब्द का खण्ड दो भागों में किया जाता है--प्रकृति और 
प्रत्यथ । व्याकरण का आरम्भ प्रक्ृति-प्रत्यय-विभाग के लिए ही हुआ था जैसा 
कि आदि वैयाकरणा इन्द्र के विषय में कथा है (ते० सं० ६।४॥७॥३ ) | पहले 
वाणी अव्याकृत अर्थात्‌ समुद्रादि की अव्यक्त घ्वनियों की तरह एकात्मक थी । 
प्रकृति-प्रत्यय, पद-वाक्य आदि के विभाग उसमें नहीं थे । इन्द्र ने देवताओं की 
प्रार्थना पर इस वाशी को व्याक्ृति-युक्त किया, टुकड़ों में बाँट दिया । इस तरह 
व्याकरण” शब्द से ही शब्द-व्युत्पादन या प्रक्ृति-प्रत्यय-विभाग का अर्थ समझा 
जाता है। ( व्याक्रियन्ते - व्युत्पाबन्ते > प्रकृतिप्रत्ययादिविभागा: कल्प्यन्ते नेनेति 
व्याकरणाम्‌ ।) 

जिस खंड के बाद प्रत्यय लगाये जाने का विधान किया जाय उसे प्रकृति- 
खंड कहते हैं जेसे--राम:” में राम-शब्द प्रकृति है, विसर्ग ( या 'सु'--पाशणिनि 
के अनुसार ) प्रत्यय है। 'राम' प्रातिपदिक में भी रस धातु प्रकृति है, 'अ! 
प्रत्यय । “गमन' में गम प्रकृति 'अनः प्रत्यय । यहाँ 'पीतपातज्ललजल” में रूपक 
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रखा गया है। पतंजलि के लिखे हुए महाभाष्य को समुद्र मानकर उसके जल 
का पान करनेवाले 55 महा माष्य का सम्यक्‌ अध्ययन करनेवाले व्यक्तियों ( वेया- 
करणों ) का संकेत किया गया है। 
( २. 'अथ शब्दाजुशासनम? का अर्थ ) 
तथा हि पतञ्जलेभगवतों महाभाष्यकारस्येदमादिम वाक्यम्‌- 
अथ शब्दानुशासनम! (पात० म० भा० ११११ ) इति। 
+्‌ भ 
अस्यार्थ:--अथेत्यय॑ शब्दोडघिकाराथः प्रयुज्यते । अधिकारः 
प्रस्ताव: । प्रारम्भ इति यावत्‌ । शब्दानुशासनशब्देन च पाणि- 
निप्रणीत॑ व्याकरणशास्त्रं विवक्ष्यते । शब्दानुशासनमित्येताव- 
स्यभिधीयमाने संदेहः स्यात्‌ । कि शब्दालुशासनं प्रस्तूयते न 
चेति । तथा मा ग्रसाइक्षीदित्यथशब्दं प्रायुडक्त । 
महाभाष्य के रचयिता भगवान्‌ पतंजलि का. यह पहला वाक्य है--अथ- 
दाब्दानुशासनम अर्थात्‌ अब ( यहाँ से ) शब्दों का अनुशासन ( 50 - 
#०॥ ) आरंभ होता है ( प० म० भा० १॥१।१ )।# 
इसका अर्थ इस प्रकार है--'अथ' शब्द अधिकार के अर्थ में प्रयुक्त होता है। 
अधिकार का अर्थ है प्रस्तुत करना, या आरंभ करना । 'शब्दानुशासन” शब्द 
से पाणिनि के द्वारा लिखा हुआ व्याकरणाद्ासत्र समझा जाता है। यदि केवल 
“शब्दानुशासनम्‌' इतना ही कहते तो संदेह रह ही जाता कि छब्दानुशासन 
प्रस्तुत किया जा रहा है या नहीं ? ऐसा ( ऐसे संदेह का ) प्रसंग न उठे इसलिए 
“अथ!” शब्द का प्रयोग किया गया है । 
विशेष--अपने प्रथम वाक्य की व्याख्या भाष्यकार स्वयं कर रहे हैं | 
ऐसा न सोचें कि व्याख्या करने के कारण वह वाक्य किसी दूसरे का लिखा 
हुआ है। कैंयट भी लिखते हैं--स्ववाक्य व्याख्यातुं तदबयवमथझब्द॑ तावद 
व्याचड्टे । 'अथं” छाब्द का प्रयोग यदि न करें तो केवल 'शब्दानुशासनम्‌! कहना 
पड़ेगा । ऐसी दशा में वाक्य की पूर्ति नहीं होती, पूर्ति करने के लिए अन्वय 
के योग्य क्रिया-यद का अध्याहार करना पड़ेगा। अब कौन सी क्रिया आवे ? 


* भाष्य का लक्षण-- 
सुत्रार्थों वष्यंते यत्र वाक्य: सूत्रानुसारिभिः। 
स्वपदानि च वश्ष्य॑न्ते भाष्यं भाष्यविदों विदु: ॥ 


हि सर्वदशनसंमग्रहे- 


“प्रस्तुयते! या 'स्तूयते! या क्या ? अथ शब्द का होते हो यह सहल हो 
जाता है। अथ का अथं है प्रारंभ । बस, 'प्रस्तुयत्ते! क्रिया का अध्याहार कर 
लेंगे । अन्य क्रियाओं का अध्याहार करने से 'अथ” के साथ संगति नहीं बैठती । 
अथ शब्दप्रयोगबलेनाथोन्तरव्युदासेन प्रस्तृयत इत्यस्या- 
हल डे ] 

मिधीयमानत्वात्‌ । अनेन हि वैदिकाः शब्दाः 'शं नो देवीर- 
मिष्टये! ( अथर्व सं० ११, ऋ० सं० १०।९।४ ) इत्यादय- 
स्तदुपकारिणो लौकिकाः शब्दाः “गोर्वः पुरुषों हस्ती शकुनिः' 
इत्यादयश्चानुशिष्यन्ते, व्युत्पाद् संस्क्रियन्ते प्रकृतिग्रत्ययत्रिभा- 
गवत्तया बोध्यन्त इति शब्दानुशासनम्‌ । 

अथ' शब्द का प्रयोग करने से दूसरे अथों ( जैसे स्तुति करना, वरणंत 
करना आदि ) का निराकरण करके “्रस्तुत किया जाता है” ऐसा अर्थ रखते 
हैं। [ यही कारण है कि 'अथ' शब्द आरम्भ में दिया गया है।] 

इस प्रकार 'शं नो देवीरभिष्टये! ( दिव्य जल हमारा कल्याण करें और 
इच्छापूर्ति में सहायक हों, अथवं ११ ) इत्यादि वैदिक छब्दों का और [ अर्थ- 
प्रकाशन के माध्यम से उनकी सहायता करने वाले 'गौ, अदव, पुरुष, शकुनि! 
आदि लौकिक शब्दों का अनुशासन होता है, व्युः्पत्ति के द्वारा उसका संस्कार 
होता है, ये प्रकृति और प्रत्यय के रूप में बाँट कर समझे जाते हैं -- यही शब्दा- 
नुशासन है । [ वैदिक शब्दों का अर्थवोध भो लौकिक दाब्दों की तरह ही होता 
है। वहाँ भी पद की शक्ति मानी जाती है--जिस शब्द को शक्ति ( सामथ्य॑ 
( ])0700800०॥ ) का ज्ञान लौकिक भाधा में हो गया, उसका ज्ञान बेद में 
भी हो जायगा | लोक में शब्दशक्ति-बोध कराने के कई उपाय हैं बैसे-- 
वृद्धव्यवहार, व्याकरण, कोश, आदि । इन शक्तिग्राहक प्रमाणों के द्वारा कोई 
व्यक्ति लोक में शब्दक्क्ति का बोध कर लेता है तब वेद में भी ऐसा शाब्दबोध 
हो जाता है। ( लोकावगतसामथ्यं: शब्दों वेदेईपि बोधक: | ) अतः लौकिक 
छब्दशक्ति की आधारशिला पर वेदिक शब्दशक्ति अवलंबित है। मीमांसक भी 
बेद में अर्थ मानने के लिए लौकिक वाक्यों की युक्ति देते हैं । ] 


(२ क. 'शब्दाजुशासन' पर विचार-विमशो ) 
अत्र केचित्पर्यनुयुज्ञो--अनुशासिक्रियायाः सकमेकत्वा- 
९ 
स्कर्मभूतस्य शब्दस्य क्ेभूतस्याचार्यस्य प्राप्ती सत्याम्‌ 'उसय- 


._&&&___₹्ााााआआखआखआखआखआखआखधआधआखआथआखआधआगणथधणग9%ि)७)िििओओथओएडए 
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प्राप्त कर्मणि! ( पा० छू० २।३।६६ ) इत्यलुशासनबलात्‌ 
पं धातव्या जप ) 
कर्मण्येपा पष्ठी विधातव्या। तथा च 'करमणि च! ( पा० ख० 
२२१४ ) इति समासम्रतिपेघसंभवाच्छब्दालुशासनशब्दो न 
प्रमाणपथमवतरतीति । 
यहाँ पर कुछ लोग प्रश्न करते हैं कि अनुशासन-क्रिया सकमंक है, प्रस्तुत 
शब्द ( शब्दानुशासन ) में उसका कर्म 'शब्द' है और कर्ता 'आचाय॑' ( जो 
अप्रयुक्त है ) है। दोनों शब्दों में [ 'कतूंकमंणो:. कृति” ( पा० सू० २।३।६५ ) 
के अनुसार ] षष्ठी होने की संभावना हो जाने पर “उमयप्राप्ती कमंणि' ( पा० । 
सू० २३६६ ) के अनुसार यहाँ पर कर्म में ही षष्ठी विहित होतीं चाहिए । 
[इसलिए शब्दानामनुशासनम्र्‌ 5 शब्दानुशासनघ्‌, यह षष्ठी तत्पुरुष समास होगा ।| 
किन्तु 'कमंरि च! ( पा० सू० २।२।१४ ) के अनुसार कर्म में षष्ठी होते पर 
समास नहीं होता, अतः शब्दानुशासन-हब्द किसी भी दशा में प्रामाणिक नहीं 
माना जा सकता । 
विशेष--'अनुशासन” झब्द अनु-पूर्वक-/शास्‌ में ल्युट्‌ प्रत्यय करके बनता 
है। ल्युट्‌ कत्‌ प्रत्यय है क्योंकि घातु से विहित, अतिडः है ( देखिये--कदतिड 
३।१।९३ ) | किसी धातु में क्ृत्‌ प्रत्यय होने पर उस क्रिया के कर्ता और कर्म 
में षष्ठो होती है। यदि किसी स्थान पर दोनों पहुँच जायें तो कर्म का पलड़ा 
भारी रहता हैं। अनुशासन का कर्म 'शब्द' है अतः षष्ठी तो होगी पर 'कर्मणि 
च! सूत्र पहले से ही समास न होने देने के लिए तैयार है । 'शब्दानुशासन' 
यह समस्त ( (207[00ए५ ) पद नहीं होगा; हाँ, शब्दों का अनुशासन' 
ऐसा व्यस्त वाक्य हो सकता है। केवल समास नहों होगा, षष्ठी होने से कौन 
रोकता है ? यह शंका “शब्दानुशासन' शब्द के साधुत्व पर ही उठाई गई है । 
अत्रायं समाधिरभिधीयते--यस्मिन्‍्कृत्मत्यये कर्तेकर्मेणो- 
कर एज पष्ठीविर्भा क्तिर्भ कप 
रुभयोः ग्राप्तिरस्ति, तत्र कमण्येव बति न कतेरीति 
बहुन्नीहिविज्ञानबलाबियम्यते । तदू्‌ यथा--आश्रर्यों गयां 
दोहोडशिक्षितेन गोपालकेनेति । शब्दाजुशासनमित्यत्र तु शब्दा- 
नामनुशासन नाथोनामित्येतावतो विवक्षितस्याथस्याचार्यस्य 
९ कप रवि कर 
कतुरुपादानेन विनापि सुप्रतिपादत्वादाचार्यो पादानमर्किचित्करम्‌ । 
अब इसका समाधान बतलाते हैं । सूत्र को बहुब्नीहि समास में तोड़ने पर 
( उभयोः प्राप्ति: यस्मिन्कृत्परत्यये स उभयप्रात्ति:) यह अर्थ निकलता है कि जब 


४७६ सर्बंद्शनसंग्रहे- 


कृत प्रत्यय के होने पर [ क्रिया के ] कर्ता और कम दोनों का प्रयोग हो, 
वहाँ कर्भ में ही षष्ठी होती है, कर्ता में नहीं--यह नियम ( +९४४ए०४०४७ ) 
हुआ | जैसे--आश्चयों गवां दोहः अशिक्षितेन गोपालकेन ( मूर्ख या 
अनाड़ी ग्वाले के द्वारा गौओं का दुह्या जाना आश्रयंजनक है )। [ “उभयप्राप्ती 
कर्मरि'! सूत्र में ऊपर के 'करृंकमंणो: कृति” से 'कृति” शब्द का अनुवरतन होता 
है तथा 'उभयप्राप्ती कृति” ऐसा करके दोनों में विशेष्य-विशेषशा-भाव माना जाता 
है। अर्थ यह हुआ कि जिन क्ृत॒-प्रत्ययों के प्रयोग में कर्ता और कर्म दोनों आ 
रहे हों वैसी अवस्था में 'कतूंकमंणो: कृति से कर्ता में होनेवाली घी न होकर 
केवल कम में ही हो--जब केवल कर्ता का प्रयोग हो तब उसमें षष्ठी होगी । 
'दोह:” शब्द दुह + घत्र्‌ करके बना है, दुह का कर्ता है “गोपालक” और कम है 
धो” । दोनों का प्रयोग एक ही साथ हुआ है अतः कर्ता में षष्ठी न होकर कर्म 
गो! को षष्ठी हुई-गवां दोहः | यह उस सूत्र का अर्थ है। ] 

'शब्दानुशापन” शब्द में तो 'शब्दों का अनुशासन, अर्थों का नहीं” इतनी ही 
बात कहने की है, जो कर्ता आचार्य” को बिना लाये भी अच्छी तरह स्पष्ट हो 
जाती है अतः 'आचार्य” शब्द का लाया जाना कोई विशेष प्रयोजन नहीं रखता । 


तस्मादुभयग्राप्रेरमावादुभयग्राप्तौकर्णीत्येषा पष्ठी न 
आर शः 
भवति । किन्तु 'कतेकर्मणो! कृति! (पा० स्तू० २३६५ ) 
कप ९८ कप 
इति क्ृद्योगे कतरि कर्मणि च पष्ठीविभक्तिभवतीति कृद्योगल- 
क्षणा पष्ठी भविष्यति । तथा च इश्मप्रत्रश्नन-पलाशशातनादिव- 
त्समासो भविष्यति । 
इसलिए दोनों ( कर्ता और कम ) का प्रयोग न होने से इस स्थान पर 
'उभयप्राप्ती कर्मंणि! ( २।३।६६ ) से षष्ठी नहीं होती । [ 'कमंरि च' ( २।- 
२१४ ) के द्वारा जो कर्म में षष्ठो का समास-निषेध किया गया है वह 'उमय 
प्राप्ती कमंरि! सूत्र से होने वाली षष्ठी का ही है। काशिका--'उभयप्राप्ती 
कर्मरि!' इति षष्ठया इदं ग्रहराम्‌ ( प्र० १०१ )। किसी अन्य सूत्र से यदि कर्म 
में षष्ठी हो तो उसका समास-निषेध नहीं होता । ] 
किस्तु यहाँ पर 'कतृंकमंणो:. कृति” ( पा० सु० २३।६५ ) सूत्र से ऋदस्त 
के योग में कर्ता और कर्म में (एक बार में एक के ही प्रयोग में ) षष्ठी- 
विभक्ति होती है अतः क्॒व्‌ प्रत्यय के प्रयोग से सम्बद्ध षष्ठी यहाँ होगी । [ फल 
यह निकला कि “उभयप्राप्ती कमंरि' से षष्ठी नहीं हुई है कि समास न हो; 
यहाँ तो 'कतृंकमंशो: कृति” से षष्ठी हुई है अत: समास होने में कोई बाधा 


प्म ड७ 


नहीं । ] अतः 'इब्मप्रव्नवचन! ( लकड़ी का चीरना ), 'पलाशशातन' ( पैलाश 
का कांटना ) आदि छाव्दों की तरह समास होगा । [ इध्मस्य प्रव्नस्चनः ८ 
इध्मप्रव्नश्वतः । 'इध्म' में कर्मणि षष्ठी है परन्तु 'कतृंकमंणों: कृति” से हुई है 
अत: समास हुआ। उसी प्रकार “ब्दानामनुश!सतृम््‌ > शब्दानुआसनम्‌” भी 
होगा। “पष्ठी' ( पा० सू० २।२।८ ) पर वातिक भी है--इद्योगा षष्ठी समस्यत 
इति वाच्यम्‌ अर्थात्‌ 'कतूंकरमंणो: कृति” सूत्र से होनेवाली बरष्ठी विभक्ति से युक्त 
शब्द का समास दूसरे समर्थ सुबन्त के साथ हो सकता है।] 


कतय्यपि पष्ठी भवतीति केचिद्‌ ब्रुवते। अत णवाक्ते 
काशिकाबृत्तो ( २।३।६६, प्ृ० १२२ )--केचिदविशेषेणव 
विभाषामिच्छन्ति, शब्दानामनुशामनमाचार्येणाचायस्य वेति । 


अथवा शेपलक्षणेयं पष्ठी । तत्र किमपि चोद नावतरत्येव । 
यद्येब॑ तहिं शेपलक्षणायाः पष्ठयाः सत्र खुबचत्वात्‌ पष्टीसमास- 
प्रतिपेधस्त्राणामानर्थक्य॑ प्राप्लुयादिति चेत--सत्यम्र्‌। तेषां 
स्व॒रचिन्तायाम्नुपयोगो वाक्यपदीये हरिणा ग्रादर्शि । 


कुछ लोग कहते हैं कि कर्त्ता में भी षष्ठो होती है। इसीलिए काशिका-वृत्ति 
में कहा है-कुछ आचार्य बिना किसो भेद-भाव के यहाँ पर विकल्प चाहते हैं 
जैसे-- शब्दानामनुशासनम्‌ आचायण, आचायस्य वा ।[ “उभयप्राप्ती कमेरि 
सूत्र पर एक वातिक है कि यह नियम ( कम में हो षष्ठी होने का नियम ) दो 
प्रत्ययों--अक (इका ) और अ (आ )--के बाद स्ल्रोप्रत्यय लगने पर लांग्ू 
नहीं हो सकता । जैसे--भेदिका देवदत्तस्थ काष्ठानाम्‌ । यहाँ/भिदु+ रवुल्‌ 
(अक )+टापू्‌ होने पर 'भेदिका” शब्द बना है; देवदत्त कर्त्ता है, काष्ठ कर्म । 
दोनों में ष्ी हो गई है। इसी प्रकार, “चिकीर्षा देवदत्तस्थ काष्ठस्य” इस 
उदाहरण में/कृ+सन्‌+अ + टाप्‌ से 'चिकोर्षा” बना और उसके कर्ता, कम 
दोनों में षष्ठी हुई है। स्लीलिंग के अन्य प्रत्ययों के साथ षष्ठी होना ( कतंरि 
षष्ठी होना ) वैकल्पिक है--विचित्रा सूत्रस्य कृति: पाशिने: पाणिनिना वा । अब 
इसके बाद कहा गया है कि कुछ लोग बिना भेद-भाव किये हुए ( स्त्रीलिंग आदि 
का विचार किये हो बिना ) वैकल्पिक 'कतंरि षष्ठी” मानते हैं। उदाहरण ऊपर 
दिया ही है--शब्दानुशासन० ! इसका परिणाम यह हुआ कि 'उभयप्राप्ती कमंरि' 


का नियम असफल हो गया और इसीलिए 'कर्मएि च! सूत्र समास का निषेध 
नहीं कर सक्रता । ] 


३७ स॒० सं० 


7 सबेदशेनसंमग्रहे- 

या ऐसा करें कि यहाँ शेये (- षष्ठी शेषे २३५० )! सूत्र से षष्ठी माने 
[ और समास-कार्य॑ करें ]। ऐसा करने पर कोई प्रश्न खड़ा नहीं हो सकेगा । 
अब कुछ लोग शंका कर सकते हैं कि यदि ऐसा करेंगे तो सभी स्थानों में 'शेषे” 
सूत्र से होनेवाली षष्ठी ही आसानी से कह दी जायगी और षष्ठी समास का निषेध 
करने वाले सूत्र ( पा० सू० २२१० से २२१६ तक ) निरथ्थंक हो जायेंगे । 
ठोक कहते हैं किन्तु ऐसी बात नहीं । भर्तृंहरि ने अपने वाक्यपदीय में 
दिखलाया है किं इन सूत्रों का उपयोग स्वर ( )0०९॥६४ )का विचार करने के 
समय होता है। 

विशेष--स्व और स्वामी का संबंध या ऐसा ही दूसरा संबंध अन्य कारकों 
में नहीं आ सका है इसलिए बैसी स्थिति में अवशिष्ट संबंधों का निर्देश 'शेष' के 
द्वारा होता है और उसमें षष्ठी होती है। जैसे--राज्ञः पुरुष: । पशो: पाद: । 
वास्तव में कर्म आदि कारकों में भी कमत्व आदि नहीं हो तभी शेष-षष्ठी होती 
है जैसे--ग्रामस्य गच्छति । इसे ही शास्त्रोय-शब्द में शेषलक्षणा षष्ठी कहते हैं। 
यहाँ कर्म की विवक्षा ही नहीं है अतः 'उभयप्राप्ती? वाला नियम लगेगा ही नहीं 
कि संमास का निषेध हो | लेकिन हर जगह शेबे! का प्रयोग करने से बड़ी 
अराजकता छा जायगी । सभी शब्द सम्तास के लिये 'शेषे” के अधिकार में आने 
लगेंगे तथा समास-निवेवक सूत्रों को पूछ ही नहीं होगी । “गवां दोह:” में कर्मत्व 
की विवक्षा नहीं है। ऐसा कहकर 'शेपे पष्ठी' मानते हुए 'गोदोह:ः समास बना 
देगें तब समास के निषेव का लाभ ही क्‍या हुआ ? 


नहीं, निषेष-सूत्रों की आवश्यकता है और वह है स्वर-विचार में । 'गोदोहः' 
शब्द में यदि 'षष्ठी शेषे! मान कर समास कर दें तो 'समासस्य' ( पा० सू० 
६।१॥२२३ ) सूत्र के अनुसार यह पद अन्तोदात्त हो जायगा. और यही होता 
भी है। उक्त सूत्र का अपवाद सूत्र 'गतिकारकोपपदात्कृतर ( ६।२।१३९ ) 
प्रवृत्त नहीं होता है क्योंकि इसका पूवंपद 'गो” न तो गति-संज्ञक है और न 
कारक ही । स्मरणीय है “गो' यद्यपि कर्मकारक है परन्तु कर्मत्व अविवक्षित 
( अनीप्सित ) होने से उसमें कारकता रही ही नहीं । दूसरे शब्दों में, 'पष्टी शेषे! 
से होने वाली षष्ठी में कारक नहीं रहता। सूत्र का अर्थ है गति, कारक या उपपद 
यदि पूव॑पद में हो तो उत्तर-पद के ऊंदन्‍्त शब्द में प्रकृतिस्वर होता है। यदि 
समास का निषेध न करें तो “गो! शब्द में 'कमंरि बष्ठी' होने पर भी 'दोह' 
शब्द के साथ इसका समास हो जायगा । तब पूब॑पदइ गो” कारक हो जायगा 
( *.* कर्मंणि षष्ठी हुई है )। इस दशा में उत्तर-पद 'दोह:! घ्॒र्‌ प्रत्यय से बना 
है अतः 'ब्नित्यादिनित्यम्‌/ (पा० सु० ६॥११९७ ) के अनुसार यह शब्द 
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आद्युदात्त होगा । तो समास में--गोदोहः ऐसा हो जायगा जो मध्योदात्त-पद 
है । लेकिन ऐसा होता नहीं । होता है ऊपर जेंघा ही--गोदोहः । यही कारण 
है कि समास का निषेध करते हैं । 


तदाह महोपाध्यायवर्धमानः 
१. लोकिकव्यवहारेषु यथेष्ट चेश्तां जनः । 
वेदिकेषु तु मार्गेषु विशेषोक्तिः प्रवतताम्‌ ॥ 
२. इति पाणिनिम्नत्नाणामर्थवत्वमसो यतः 
जनिकतुरिति ब्रुते तत्म्योजक इत्यपि ॥ इति। 
तथा च शब्दानुशासनापरनामधय व्याकरणशासत्रमारब्ध 
चेद्ति्यमिति वाक्याथेः संपद्यते । 
इसे महोपाध्याय वर्धभान कहते हैं. 'लौकिक व्यवहार के समय तो लोग 
अपनी इच्छा से ही काम करें ( क्‍योंकि लौकिक वाकयों में स्वर का विचार 
नहीं होता )। किन्तु वैदिक शब्दों के प्रयोग में विशेष विधि के अनुसार चल 
॥ १ ॥ पारिनि के सूत्रों की साथ्थंकता यही है नहीं तो वे “जनिकतुं:” (१।४।- 
३० ) और “तत्प्रयोजक' ( १।४।५५ ) जैसे [ समास न होने वाले समस्त पदों 
का ] प्रयोग करते हैं ॥ २॥ 
तो, इस तरह 'शब्दानुशासन” शब्द से भी अभिहित व्याकरण-झशास््र का 
आरम्भ समझें, यह वाक्‍्यार्थ निकला । 
विशेष--पाणिनि की बहुत-सी उक्तियाँ केवल स्वर-विचार के उद्देश- 
से की गई हैं, लोक में उनका कोई काम नहीं। जेंसे--समास-निषेधक सूत्र, 
विभिन्न अनुबन्ध आदि । यही पाणिनि की विश्वेषोक्ति है--इनका लोक में काम 
नहीं, पर वेद में तो होता है। अतः पारिनि के सूत्र निष्फल नहीं हैं। 
पारिनि स्व्रयं लिखते हैं--तृजकाम्यां कतंरि ( २२१५ ) बर्थात्‌ जो षष्ठी 
कर्ता में होती है उसका समास तृच्‌ प्रत्ययान्त या अकप्र॑त्ययान्त शब्द के साथ 
नहीं होता। जेसे--भव्॒तः शायिका, आसिका ( आपकी शय्या, आसन )ी। 
किन्तु वे स्वयं इस नियम का उल्लंघन करते हैं और जनिकतुं: ( > जनिकर्तू ), 
तत्प्रयोजकः जैसे शब्दों का प्रयोग करते हैं । इससे पता लगता है कि समास के 
निषेधक सूत्रों का यह प्रयोजन नहों है कि ऐसे स्थानों में समस्त पदों को अशुद्ध 
घोषित करें, प्रत्युत वे विशेष स्वर की सिद्धि में ही सहायक होते हैं। पाणिनि 
का यही लक्ष्य मालूम पड़ता है। 


जे 

( ३. शब्दालुशासन से प्रयोजन की सिद्धि ) 
तस्यार्थस्य झटिति प्रतिपत्तये अथ व्याकरणम' इत्येवा- 
मभिधीयताम्‌ । अथ शब्दालुशासनमित्यधिकाश्षरं मुधामिधीयत 


इति। मैवम्‌। बब्दालुब्ञासनमित्यन्वर्थसमास्यों त्यन्वर्थसमाख्योपादाने तदीय- 


बेदाइस्वप्नतिपादकप्रयोजनान्वाख्यानसिडेः । अन्यथा प्रयोज- 

,/नानभिधाने व्याकरणाध्ययने5ध्येत॒णा ग्रवृत्तिरेव न प्रसजेत्‌ । 
उसी अर्थ का शीघ्रतर बोध कराने के लिए 'अथ व्याकरणम' हीं कहना 
चाहिए। “अथ शब्दानुशासनम्‌' कह कर अक्षरों की संख्या में व्यर्थ की वृद्धि 
करते हैं। लेकिन ऐसा नहीं सोचना चाहिए । शब्दानुशासन नाम ( समाड्या ) 
अर्थ के अनुकूल ही रखा गया है। यह शास्त्र [ वैदिक शब्दों का अर्थ बतलाने 
के कारण |] वेदाज़ है, इसका प्रतिपादन करने वाले प्रयोजन ( लक्ष्य ) का भी 
[ छब्दानुशासन कहने से न केवल व्याकरण- 


कथन साथ-ही-साथ हो जाता है। 
के प्रयोजन--शब्दों के संस्कार-की 


शास्त्र की प्रतीति होती है प्रत्युत व्याकरण 
ना बोध नहीं होता । केवल शास्त्र 


भी बोध हो जाता है। व्याकरण कहने से इतः 
की ही प्रतीति होती । ) यदि प्रयोजन का कथन नहीं किया जाय तो व्याकरण 


के अध्ययन की ओर अध्येताओं की प्रवृत्ति ही नहीं होगी । 


नजु “निष्कारणों धमेः पडज्नो वेदोड्ध्येतव्य/! इत्यध्येतव्य- 
विधानादेव ग्रवृत्तिः सेत्स्थति इति चेत-मैवम्‌ । तथा विधाने5पि 
तदीयवेदाझत्वप्रतिपादकप्रयोजनानभिधाने तेषां प्रवृत्तेरनु पपत्तेः । 
तथा हि--पुरा किल बेदमधीत्याध्येतारस्त्वरित वक्तारों भवन्ति । 
अब यदि ऐसा कहें कि [ ब्राह्मण को ] बिना किसी स्वार्थ के ( साक्षात्‌ 
फल की आशा किये बिता ही, नित्यरूप से ) घ॒र्मं का तथा षडर्ज़ बेद का 
अध्ययन करना चाहिए!--इस विधि में जो “अध्येतव्य' शब्द है उसी के द्वारा 
अध्ययन की प्रवृत्ति होगी, तो हम उत्तर देंगे कि ऐसी बात नहीं है। ऐसा 
विधान होने पर भी उस ( शास्त्र ) का एक प्रयोजन जो वेदाड्भ होना है, उसे 
बतलाये बिना उनकी प्रवृत्ति नहीं हो सकती । उदाहरण के लिए [ ऐसी बाते 
उन्हें कहनी चाहिए कि ) पहले वेद का अध्ययन करके लोग श्ीत्र वक्ता बन 
जाते थे । [ यह वाक्य वेदाष्ययन को विधि का अर्थंवाद अर्थात्‌ विज्ञापन है 


जिससे लोग उस ओर प्रवृत्त हों । वैसे ही व्याकरण में इस तरह का विज्ञापन 
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रहना चाहिए । 'शब्दानुशसन! शब्द में वह आकर्षण-शक्ति है! अतः यही 
शब्द उपयुक्त है। ] 

कई ७ आह) ४ हक लोकिका' 

वेदात्रों वेदिकाः शब्दाः सिद्धा लोकाच् लोकिका। । 

तस्मादनर्थक व्याकरणमिति । तस्माहेदाज्वत्व॑ मन्‍्यमाना- 

है | ० 
स्तदध्ययने प्रवृत्तिमकाषु;। ततथ इदानींतनानामपि तत्र प्रवू- 
त्तिन सिध्येत्‌ । सा मा प्रसाइक्षीदिति तदीयवेदाज्ञत्वप्रतिपाद्क 
प्रयोजनमन्वाख्ये यमेव । 
वेदों से वैदिक शब्द-सिद्ध हुए और लौकिक व्यवहार से लौकिक शब्द'- 

इसलिए व्याकरण को व्यर्थ समझ कर, उसे केवल वेदाज मानकर हो उसके 
अध्ययन में पहले के लोग प्रवृत्ति प्रदर्शित करते थे। [ किसी विशेष प्रयोजन 
का ज्ञान उन्हें नहीं था, विधि के अनुसार चलते हुए वे अध्ययन कर जाते 
थे। ]# तो आजकल के लोगों की भी प्रवृत्ति नहीं ही होगी। ऐसी स्थिति 
न उत्पन्न हो जाय इसलिए “वह वेदाज्ल है” इसका प्रतिपादन करने वाला 
प्रयोजन कह ही देना चाहिए। [ छाब्दानुशासन कहने से स्पष्ट हो जायगा कि 
व्याकरण एक वेदाजूः है, इसके अध्ययन में लगना चाहिए। ] 


यच्न्वाख्यातेडपि प्रयोजने न प्रवर्तेरंस्त्हिं लोकिकशब्दसं- 
स्कारज्ञानरहितास्ते याज्ञे कर्मणि प्रत्यवायभाजों भवेयु: । धर्मा- 
द्रीयेरू। अत एवं याज्ञिकाः पठन्ति--आहितापिरपशढः 
प्रयुज्य प्रायश्रित्तीयां सारस्वतीमिष्टि निर्ेपेत्‌ ( पात० म० भा० 
परपश ० ) इति । 
यदि प्रयोजन बतला देने पर भी उम्त ओर प्रवृत्त नहीं हो तो लौकिक शब्दों 
के संस्कार ( रचना, व्युत्पत्ति, फ0७780४0०॥ ) के ज्ञान से शून्य होने के 
कारण यज्ञ के कम में वे पाप के भागी होंगे तथा धर्म से च्युत होंगे। इसीलिए 
याज्ञिक लोग पढ़ते हैं--'आहिताग्नि पुरुष यदि अपश्ब्द ( अशुद्ध शब्द ) का 
प्रयोग करे तो प्रायश्चित्त के रूप में उसे सरस्वती देवता को इष्टि ( यज्ञविशेष ) 


करनी चाहिए! ( महाभाष्य, प्ृ० ४ पस्पक्ष में उद्घृत )। | जो याज्ञिक व्याकरण 
नहीं जानते और यज्ञ कराने लगते हैं उन्हें शब्दार्थ का ज्ञान न होने से पद- 


# उनकी प्रवृत्ति नैसगिक नहीं थी, बनानी पड़ती थी। विधि के अनुसार 
अपने जीवन के कार्यक्रम उन्हें निश्चित करने थे । 


धपर स्वदशनसंग्रहे- 


वद पर अशुद्धियाँ गले लगाने को तैयार रहती हैं--वे पापभागी होते हैं । 
अपशब्द के प्रयोग से होने वाले पाप का प्रायश्चित्त सारस्वत इष्टि से 
होता है। | 
अतस्तदीयबेदाझत्वप्नतिपादकप्रयोजनान्वाख्यानार्थमथ शब्दा- 
जुशासनमित्येव कथ्यते, नाथ व्याकरणमिति । भवति च शब्द- 
संस्कारों व्याकरणशास्त्रस्य प्रयोजनम्‌। तस्माच्छव्दानुशिश्टि 
संस्कारपदवेदनीया शब्दानुशासनस्थ प्रयोजनम्‌ । 
इसलिए उसके वेदाज्भ होने का प्रतिषादन करनेवाले प्रयोजन को बतलाने 
के लिए 'अथ दब्दानुशासनम्‌' यही कहते हैं, अथ व्याकरणम्‌” नहीं । व्याकरण- 
शास्त्र का प्रयोजन भी शब्द का संस्कार ( बनावट ) बतलाना ही है। क्योंकि 
उसके उद्देश्य से व्याकरण की प्रवृत्ति होती है। जैसे स्वगें के उद्देश्य से किये 
गये याग का प्रयोजन स्वर्ग ही है । इसलिए संस्कार ( बनावट ) शब्द के द्वारा 
समझी जानेवाली छाब्दानुशिष्टि (( शब्दों की रचना ) ही शब्दानुशासन का 
प्रयोजन है । 
विशेष--इस प्रकार यह सिद्ध हुआ कि पतंजलि ने व्याकरण का नाम 
शब्दानुद्यासन कुछ विशेष उद्देश्य से रखा है कि नाम से हो प्रयोजन की सिद्धि 
हो जाय । 
(४. व्याकरणशास्त्र की विधि-प्रतिपद्पाठ नहीं ) 
नम्वेबमप्यभिमतं प्रयोजन न रूम्यते | तदुपायाभावात्‌ 
अथ ग्रतिपद॒पाठ एवाभ्युपाय इति मन्येथास्तहिं स हयनस्युपायः 
आब्दानां प्रतिपत्तो श्रतिपद्षाठों भवेत्‌ । शब्दापशब्दभेदेनान- 
न्त्याच्छब्दानाम्‌ । एवं हि समाम्नायते--इहस्पतिरिन्द्राय दिव्य 
वर्षसहस्र॑ श्रतिपद्पाठविदितानां शब्दानां शब्दपारायणं प्रोवाच । 
नान्‍्त॑ जगाम। इहस्पतिश्र प्रवक्ता। इन्द्रोड्थ्येता ! दिब्यं 
वर्सहस्मध्ययनकालः । न च पारावाप्तिस्‍्थूत्‌ किप्नुताद् 
+ ५ अटल! ५ 
यथ्चिर॑ जीवति स वर्षशतं जीवति । अधीतिबोधाचरणग्रचारणंश्र- 
तुर्मिद्यपायेविद्य ल्‍ ए 
झुपायविद्योपयुक्ता भवति । तत्राध्ययंनकालेनेव सवंमायु- 
रुपयुक्त स्यात्‌ । 


( ४८३ 


[ वृर्व॑पक्षियों की शंका है कि ] ऐसा होने पर भी अभीष्ट प्रयोजन की प्रात्ति 
' नहीं हो सकती क्योंकि उस ( प्रयोजन की प्राप्ति) के लिए कोई उपाय नहीं है 
( - शब्दसंस्कार के ज्ञान का अर्थात्‌ कौन-कौन शब्द शुद्ध हैं कौन-कौन अशुद्ध-- 
इसको जानने का उपाय है ही नहीं )। यदि आप कहें कि प्रत्येक शब्द को पढ़ 
डालना ही उपाय है तो यह प्रतिपद-पाठ छाब्दों के ज्ञान का उपाय नहीं है, 
[ यह तो अध्येता क्रा मरण है| | शब्द और अपशाब्द के भेद से दब्दों के अनंत 
भेद हैं ( >कुछ छब्द शुद्ध हैं, कुछ अशुद् )। 

ऐसी कथा कही जाती है ( परम्परा से चली आती है )--बृहस्पति ने इन्द्र 
के सामते एक हजार दिव्य वर्ष तक प्रत्येक पद का पाठ करते हुए शब्दों का 
पारायण किया किन्तु अन्त तक नहीं पहुँच सके ( 5 उतने समय में भी सभी 
शब्दों का पाठ नहीं कर सके )। [ जरा सोचिये ! ] इहस्पति-जैसे अध्यापक, इन्द्र 
जैसे अध्येता और एक हजार दिव्य वर्ष अध्ययन का समय ! फिर भी अन्त की 
प्राप्ति नहीं हुई !! आज की तो बात हो क्या है? जो बहुत जीता है तो एक सौ 
वर्षों तक जीता है। अध्ययन ( 50009 ), बोध ( ए 70९7/8087078 ), 
आचरण ( 2/800०8 ) तथा प्रचारण ( पढ़ाना 7068077९ )-इन चार 
उपायों से विद्या उपयोगी बनती है। [ इधर प्रतिपंद-पाठ करने से व्याकरण 
के ] अध्ययनकाल में ही सारी आयु का उपयोग हो जायगा ( अन्य कालों का 
तो प्रइन ही नहीं उठेगा ) । 


विशेष--प्रतिपद-पाठ का अर्थ है प्रत्येक शब्द ( राम:, कृष्णाः आदि ) 
का पाठ करके उप्तका साधुत्व बतलाना । यह उपाय ( 3०४॥०० ) व्याकरण- 
शास्त्र का नहीं हो सकता, इसे आगे बतलाते हैं। 'शब्दानां शब्दपा रायणम्? में 
द्विरक्ति नहीं है। 'शब्दपारायण” एक शब्द है. जो व्याकरणा-शास्त्र के अर्थ में 
रूढ ( योगरूढ ) हो गया है। इसी से बोध होने पर भी 'शब्दानाम्‌! का अलग 
प्रयोग इसलिए किया गया है कि 'प्रतिपदपाठविहितानाम! विशेषण को स्थान 
मिल सके । 'वाचमवोचतु में व्यर्थंता होने पर भी “शुचिस्मितां वाचमवोचत्‌' 
ठीक है क्योंकि 'वाचम्‌' का विशेषण दिया गया है। शिशुपालवध ( १२५ )। 
उक्त कथा का उद्धरण पतंजलि ते महाभाष्य में दिया है। अन्त में प्रतिपदपाठ- 
विधि का खण्डन करके उत्सर्गापवाद-विधि का प्रतिपादन क्रिया जायगा । 


तस्मादनभ्युपायः शब्दानां प्रतिपत्तो प्रतिपद्पाठ इति 
प्रयोजन न सिध्येदृति चेत्‌-मे्रम्‌ ॥ शब्दप्रतिपत्तेः प्रतिपद- 
पाठसाध्यस्वानब्लीकारात्‌ । प्रकृत्यादिविभागकल्पनावत्सु लक्ष्येषु 


भ्पछ स्बदशेनसंग्रहे- 
ः सामान्यविशेषरूपाणां लक्षणानां पजेन्यवत्सक्रदेव प्रवृत्तो बहुनां 


शब्दानामनुशासनोपलम्भाच्च । 

इसलिए ढब्दों के ज्ञान के लिए प्रत्येक शब्द का पाठ करना उपाय नहीं 
हो सकता, अतः व्याकरण के प्रयोजन की सिद्धि नहीं होगी । 

[ पुर्व॑ंपक्षी की इस शंका पर वैयाकरण कहते हैं कि] ऐसी बात नहीं। 
हम भी यह स्वीकार नहीं करते कि शब्द का ज्ञान प्रतिपद पाठ से मिल सकता 
है ( साध्य है )। [ प्रतिपदपाठ के द्वारा व्याकरण नहीं चलता-हमारी भी 
यही मान्यता है। लक्ष्य के रूप में जो शब्द हैं उनमें प्रकृति आदि (- प्रत्यय, 
चंद, वाक्य ) के विभागों की कल्पना की जाती है तथा उनके लिए सामान्य 
और विशेष लक्षणों ( सूत्रों ) की प्रवृत्ति एक बार हो मेघ की तरह होती है 
जिससे बहुत-से शब्दों का अनुशासन देखा जाता है। 

विशेष--पतंजलि अपने भाष्य में शब्दानु आसन की प्रक्रिया बतलाते हुए 
कहते हैं-कर्थ तहींमे शब्दाः प्रतिपत्तव्याः किचित्सामान्य विशेषव- 
+ | प्रवर्त्य येनाव्पेन यत्नेन महतो महतः शब्दोधान्प्रतिपद्येरन्‌ । 
कि पुनस्तत्‌ १ उत्सर्गापवादी। (१० ६) उम्हों का बब्दान्तर करके 
माधवाचार्य दिये जा रहे हैं। प॑न्यवत्‌ प्रवृत्ति का अर्थ है कि जैंसे मेघ एक ही 
साथ सभी स्थलों पर, समुद्र और मरुभूमि में भी, जल बरसाता है उसी तरह 
किसी सामान्य या विशेष लक्षण से एक ही साथ अनेकानेक शब्दों का अनुशासन 
होगा, अलग-अलग उन्हें देखने की आवश्यकदा नहीं पड़ेगी। महाभाष्य 
( ११२९ ) में कहा है-कृतकारि खल्बपि शास्त्र पजन्यवत्‌ । तद्यथा 
पजेन्यो यावदूनं पूर्ण च सर्वेमभिवर्षति । 

(5 
तथा हि । 'कर्मण्यम्‌! (पा० स्ू० ३।२॥१ ) इत्येकेन 
सामान्यरूपेण लक्षणेन कर्मोपपदाद्वातुमात्रादणुप्रत्यये ऋते, 
(कुम्भकारः' 'काण्डलाव/ इत्यादीनां बहुनां शब्दानामनुशासन- 
सुपलभ्यते। एवम्‌, 'आतोडलुपसर्गे क/ ( पा० ख्ू० ३३२१८ ) 
इत्येकेन विशेषलक्षणेनाकारान्ताद्वातोः कम्रत्यये कृते, 'घान्यद/ 
“धनद/ इत्यादीनां बहुनां शब्दानामचुशासनम्॒ुपलम्यते | इह- 


स्पतिरिन्द्रायेति प्रतिपदपाठस्पाशक्यत्वप्रतिपादनपरो<्थेबादः । 
उदाहरण के लिए, कर्मण्यण्‌ ( ३२।१ अर्थात्‌ कर्म के उपपद में रहने 
घर धातु से अखा प्रत्यय होता है )--इस अकेले सामान्य सूत्र ( लक्षण ) से 


पाणिनि-दशेनम्‌ ४८५ 


उन सभी घातुओं से, जिनके उपपद में कोई कर्म हो, अरा प्रत्यय किया जाता ह्ठै 
तथा कुम्मकार: ( कुम्म॑ क रोति, कुम्म + _/क + अण ), कारएडलावः ( कार्ड 
लुनाति, काएड + «/ छुब्‌ +अण्‌ ) इत्यादि बहुत-से शब्दों का अनुशासन 
अर्थात्‌ संस्कार पाया जाता है । उसी तरह, आतो5चुपसगे कः ( ३२१८ 
अर्थात्‌ याद उपसग्ग उपपद में न रहे तो आकारान्त धातु से क प्रत्यय होता 
' है )--इस अकेले ही विशेष सूत्र से आकारान्त धातु के बाद क प्रत्यय क्रिया 
जाता है तथा धान्यदः ( घान्य॑ ददाति, घान्य + <_/दा+क ), धनदः ( घन 
ददाति, घन + < दा+क ) इत्यादि बहुत-से शब्दों का अनुशासन पाया जाता 
है। 'बृहस्पति ने इन्द्र को पढ़ाया! इत्यादि कथा प्रतिपद-पाठ की सामथ्यंहीनता 
का प्रतिपादन करनेवाला अर्थवाद है। [ अर्थवाद का सामान्य अर्थ है 
स्तुति या निन्‍दा करने वाले वाक्य जो किसी बात को बढ़ा चढ़ा कर प्रस्वुत करें । 
यहाँ पर 'प्रतिपद-पाठ असंभव है” यही दिखाना है जिसे कथा के रूप में दिया 
गया है। ] 

विशेष-व्याकरण-शास्त्र की यही विधि है कि विभिन्न लक्ष्यों की सिद्धि 
के लिए कुछ सामान्य लक्षण देते हैं तथा उनके अपवाद दिखाने के लिए विशेष 
लक्षण देते हैं सामान्य मूत्र को विशेष सूत्र दबा देता है । इसी प्रणाली से पाशिनि 
ने व्याकरण लिखा है। महाभाष्य के प्रथम आह्िक में इन समस्याओं पर 
बहुत सुन्दर विचार प्रस्तुत किया गया है। 


(५. व्याकरण के अन्य प्रयोजन ) 
नन्‍्वन्येष्वप्यद्जेषु सत्सु किमित्येतदेवाद्रियते ? उच्यते-- 
प्रधानं च पट्स्व्नेष व्याकरणम्‌ । प्रधाने च कृतो यत्रः फलवा- 
न्मवति । तदुक्तम--- 
३. आसन ब्रह्मणतस्य तपसामुत्तमं तपः। 
प्रथम छन्दसामझ्ञमाहुव्योकरणं बुधाः ॥ 

( वा० प० ११११ ) इति। 
तस्माद्‌ व्याकरणशास्रस्य शब्दानुशासन भवति साक्षात्प्रयो- 
जनम्‌ | पारंपर्येण तु वेदरक्षादीनि। अत एवोक्त भगवता 
भाष्यकारेण--रक्षोहागमलष्वसंदेहा प्रयोजनम्‌। ( पा० स० भा० 
पस्पश ) इति। 


ह ५८६ हम | स्वेदशेनसंग्रहे- 

अब प्रप्त हो सकता है कि जब दूसरे वेदाज्ध भी विद्यमान हैं तो इस (व्याकरण- 
शास्त्र) का हो इतना अधिक आदर क्यों किये जा रहे हैं ? उत्तर होगा कि छहों 
बेदाज्ों में व्याकरण ही प्रधान है और प्रधान विषय में किया गया परिश्रम ही 
सफल होता है। यही कहा है--'यह उस [ परम ] ब्रह्म के निकट है तथा 
तपस्याओं में सबसे उत्तम तपस्या है; विद्वान्‌ लोग व्याकरण को बेदों का प्रथम 
( प्रधान ) अंग कहते हैं / ( वावयपदीय १।११ )। 

इसलिए व्याकरण शास्त्र का साक्षात्‌ ( सीधा ) प्रयोजन है छाब्दों का अनु- 
शासन करना ( संस्कार बतलाना )। परंपरा से ( परोक्ष रूप से, धुुमा फिरा 

कर ) वेद की रक्षा आदि भी [ ईसके प्रयोजन ही हैं |। इसोलिए भगवाच 
भाष्यकार ने कहा है--रक्षा, ऊह, आगम, लघु तथा असंदेह--ये [ व्याकरण _ 
शास्त्र के ] प्रयोजन हैं | ( महाभाष्य, १० १)। 

विशेष--व्याकरण के इन प्रयोजनों का उद्धरण कितने ही स्थानों पर 
दिया जाता है। अतः उन्हें अच्छी तरह जान लेना चाहिए । 

(१)रक्षा (7 ॥९४९7ए४(४०० )--बेदों की रक्षा करने के लिए व्या- 
करण का अध्ययन करना बहुत आवद्यक है । वेदों में बहुत से ऐसे-ऐसे रूप हैं 
जो लौकिक भाषा में नहीं हैं जैसे--देवासः ( देवाः ), देवेभि: ( देवै: ), त्मना 
(आत्मना )। इन अलौकिक रूपों को देखकर व्याकरण न जाननेवाला व्यक्ति 
श्रम से इनका संशोधन कर दे सकता है जिससे वेद को आनुपूर्वी ( शब्दक्रम ) 
के भंग होने का भय है। व्याकरण जाननेवाला व्यक्ति संबद्ध सूत्रों से उनकी 
सिद्धि देखकर वेद के क्रम की रक्षा कर सकता है। 

“( २) ऊदह--( [06/९॥०० )--ऊह का अर्थ है वैदिक शब्दों का 
देवता, लिंग, वचनादि के अनुसार परिवर्तत कर देना । एक मन्त्र है--'अमये 
जुप्टम” ( तै> सं० १११४ )। अब यदि सूर्य देवता को हवि दान करना हो 
तो 'सूर्याय जुष्टम' कहेंगे । वेद में पाठ है--'अन्वेनं माता मन्‍्यताम'। इसका 
प्रयोग एक पशु के लिए होता है। जब पशुओं की संख्या बढ़ेगी तो एनौ, 
एनान्‌ रूप करने पड़ेंगे। अतः परिस्थिति के अनुसार वचन का परिवतंन 
करना है। पतंजलि कहते हैं कि वेद में मन्त्र सभी लिंगों और सभी विभक्तियों 
में नहीं पढ़े गये हैं। यज्ञ की आवश्यकता के अनुसार उनके लिगों और 
विभक्तियों में परिवतंन करना पड़ता है। यह काम बिना व्याकरण जाने नहीं 
हो सकता । 

है (३) आगम--( हि०7ए४प7९ १--एक वाक्य है कि ब्राह्मण को बिना 
स्वार्थ ( कामना ) के नित्य रूप से धर्म और छह अंगों के साथ वेद का 
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अध्यग्रन करना चाहिए और जानना भी चाहिए । हरदत्तादि इस वाक्य को 
श्रुति मानते हैं जब कि कुमारिल आदि इसे स्मृति मानते हैं। ( स्मृति भी 
आगम-मूलक होने से आगम ही है )। इस आगम से तो पता लगता है कि 
व्याकरण का अध्ययन नित्य रूप से दृष्ट फल की अभिसंधि रखे हो बिना 
करना चाहिए। यही नहीं, व्याकरण बेदाज्रों में प्रधान है और प्रधान विषय 
में किया गया परिश्रम सफल होता है। 

(४ ) लघु ( ?४०॥४५ )-किसी व्यक्ति को शब्दों का ज्ञान कराना 
अत्यन्त आवश्यक है। उसके लिए व्याकरण से छोटा उपाय हो ही नहीं सकता । 
प्रतिपद-पाठ करते-करते आदमी मर जायगा पर समाप्ति नहीं होगी । व्याकरख 
सरलतम विधि से दाब्द-ज्ञान करा देता है । 

(५ ) असन्देद (६ 8 ३०७७७४॥४३०७0६ )-व्याकरण-शास्त्र ही सन्देह 
का निवारण करता है। श्रुति में कहा है--स्थूलपृषती मनड्वाहीम।लभेत । अन- 
ड्वाही का बर्थ है गाय । उसका विशेषण है स्थूलपृषतती । अब यह सन्देह है 
कि 'स्थूला चासौं पृषती' अर्थात्‌ ऐसी गाय लाये जो स्थूल ( मोटी ) और गोले- 
गोले चिह्लों से युक्त भी हो ( कमंघारय समास ) अथवा सस्थूलानि पृषन्ति यस्याः 
सा” ( जिसके गोले चिह्न बड़े हों ऐसी गाय--बहुत्रीहि समास ) हो । पहले 
विग्रह में गौ के चिह्न बड़े हों या छोटे हों, कोई बात नहीं । दूसरे विग्रह में गौ 
मोटी हो या पतली, कोई बात नहीं । एक बड़ा अन्तर है। अब वैयाकरण 
'स्थुलप्रषती' शब्द में पूरवंदद का अन्तोदात्त देखकर निश्चित कर लेता है कि 
यहाँ बहुत्नीहि-समास होगा क्योंकि इसके लिए सूत्र है--बहुब्रीहौ प्रकृत्या पूर्व- 
पदम्‌! (पा० सू० ६।२॥१ ) जिससे पूर्वंपद का प्रकृति-स्वर होता है। यदि 
कर्मंचारय होता तो 'समासस्य” ( पा० सू० ६१२२३ ) से अन्तोदात्त होता । 
इस प्रकार वैयाकरण सन्देह का निवारण करता है। 


(५ क. व्याकरण से अभ्युद्य की प्राप्ति ) 
साधुशब्दप्रयोगवशादम्युदयो5पि भवति। तंथा च कथित 
कात्यायनेन--शाखपूर्वके प्रयोगेडभ्युदयस्तत्तुस्यं वेद्शब्देनेति । 
अन्यैरप्युक्तम--एकः शब्दः सम्यग्‌ ज्ञातः सुष्ठ प्रयुक्तः स्वर्ग 
लोके कामधुस्भवतीति । तथा-- 
४. नाकमिश्सुखं यान्ति सुयुक्तेबेद्रवाग्रथः । 
अथ पत्काषिणों यान्ति ये चिकमितभाषिणः ॥ 


न स्बेदशेनसंग्रहे- 


इसके अतिरिक्त शुद्ध शब्दों के प्रयोग के कारण अभ्युदय की प्राप्ति भी होती 
है। जैसा कि कांत्यायन ने कहा है--'[ व्याकरण ] झ्ास्त्र का ज्ञान पाकर जो 
प्रयोग किया जाय उससे अम्युदय प्राप्त होता है क्‍योंकि यह शास्त्र बिद! 
( जानता है ) -डांब्द के समान हो है। [ एक ब्राह्मरा वाक्य है--'योश्वमेघेत 
यजते य उ चेनमेवं वेद” अर्थात्‌ जो व्यक्ति अश्वमेध के द्वारा अभिष्टोम-याग 
करता है या उसकी विधि को जानता है उसे फल मिलता है (तै० ब्रा० 
३॥१।७ )। यहाँ वेद” झब्द की घ्वति है कि ज्ञानपूर्वक जो याग करता है 
उसे ही फल मिलता है। उसी तरह व्याकरण जानकर जो छाब्दों का प्रयोग 
करता है, उसे अभ्युदय मिलता है । 'ेद” (जानता है ) का जो महत्त्व 
अभमिष्टोम के लिए है, वही व्याकरणा-ज्ञान का शब्द-प्रयोग के लिए भी है। ] 

दूसरे लोगों ने भी कहा है--'एक ही शब्द यदि अच्छी तरह ( प्रकृति- 
प्रत्यय का विभाग करके ) जान लिया गया और अच्छी तरह से उसका 
प्रयोग भो किया गया तो वह स्वर्ग में और इस लोक में भी कामनाओं की 
पूर्ति करता है ( यथेष्ट फल देता है )।! उसी प्रकार--'सुसज्जित और बंधी 
हुई [ बुद्ध ) वाणी रूपी रथ के द्वारा लोग अभीष्ट सुख देने वाले स्वगंलोक में 
जाते हैं; किन्तु जो व्यक्ति 'चिक्! शब्द के समान ( अपशब्द ) बोलनेवाले हैं वे 
वैरों से राह को पीटते हुए ( > पैदल ) हो जाते हैं ।” 


विशेष--यह इलोक काशिका में ३॥१।४८ की व्याख्या में दिया गया है 
किन्तु वहाँ कुछ पाठान्तर है-- 
५ नाकमिष्टसुख॑ यान्ति युयुक्तेवंडवारथे:। 
अथ पत्काषिणों यान्ति येडचीकमतमाषिणः ॥ 
* किन्तु काशिका की दं.नों ही व्याख्याओं--पदमज्री और न्‍्यास्त--में इस 
इलोक की व्याख्या का अभाव देखकर इसकी मौंलिकता पर संदेह होता है । 
कुछ भी हो, इसके द्वारा सुन्दर शब्दों के शुद्ध प्रयोग पर बल दिया जाता है। 


ननन्‍्वचेतनस्य शब्दस्य कथमीदर्श सामथ्यम्॒ुपपद्यत इति 
चेत्‌ू-मैब॑मन्येथा: । महता देवेन साम्यश्रवणात्‌ ॥ तदाह 
श्रुतिः-- 
७५. च॒त्वारि शृड्भात्रयों अस्य पादा डे शीर्षे स॒प्त हस्तासो अस्य। 
त्रिधा बद्धो इंपभों रोरबीति महो देवों मत्याँ आ विवेश ॥ 
( ऋ० सं० ४।५८।३) इति। 
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अब यदि यह पूछा जाय कि शब्द तो अचेतन है, उसमें इतनी सामथ्य॑ 
कहाँ से आ जायगी ? तो हम कहेंगे कि ऐसा मत समझिये क्योंकि महान्‌ देव 
(ईइवर ) से इसकी समता सुनी जातो है ( -श्रुति में प्रतिपादित है )। तो 
श्रुति कहती है--'इसकी चार सींगें और तीन पैर हैं, दो सिर हैं तथा इसके 
सात हाथ हैं; तीन तरह से बँधकर यह वृषभ ध्वनि उत्पन्न करता है, वह महान्‌ 
देव ( शब्द रूप में ) मनुष्यों में प्रवेश करता है? ( ऋ० सं० ४।५८॥३ ) ॥ [ यह 
ऋचा महानारायणोपनिषद्‌ १०१ में भी ज्यों-की-त्यों उद्घृत है ] *# 

व्याचकरार च भाष्यकारः--चत्वारि श्रृद्भाणि चत्वारि 
पदजातानि, नामाख्यातोपसर्गनिपाताः | त्रयो अस्य पांदा 
दिविषयास्त्रयो ९ || के 
लडा भूतभविष्यद्धतेमानकाला: । हे शोर्षे दो 
शब्दात्मानो नित्यः कार्यशच | व्यडग्यव्यञ्जकमेदात्‌ । सप्त 
हस्तासो अस्य, तिडा सह सप्त सुबृविभक्तयः | ब्रिधा बद्ध! 
त्रिषु स्थानेषु उरसि कण्ठे शिरसि च बद्धः । वृषभ इति पसिद्ध- 
५ ९५ ज्ञानपूवकानुष्ठानेन 
वृषभत्वेन रूपणं क्रियते | वर्षणात्‌ । वर्षणं च ज्ञानपूवकानुष्ठानेन 
फलगप्रदत्वम्‌ । रोरबीति शब्दं करोति । रौतिः शब्दकमों । 
इह शब्दशब्देन प्रपड्चो विवक्षितः | महो देवों मरत्याँ 

आविवेश । महान देवः शब्दों मत्यो मरणधरमोणो मनुष्यास्ता- 
नाविवेशेति। महता देवेन परेण त्रह्मणा साम्यमुक्त स्यात्‌ 
( महाभाष्यम्‌, पृ० ३ ) इति । 

भाष्यकार ( पंतजलि ) ने इसकी व्याख्या भी को है। चार सींगों का अर्थ 
है चार पद-भेद अर्थात्‌ नाम, आख्यात, उपसर्ग और निपात । इसके तीन पैर हैं 
लटू आदि लकारों के विषय अर्थात्‌ भूत, भविष्यत्‌ और वर्तमान काल । दो सिर 
हैं - शब्द के दो स्वरूप हैं, नित्य और कार्य । इन दोनों में यहो भेद है कि एक 
ब्यंग्य है दूसरा व्यंजक । [ नित्य शब्द आन्तर रूप से विद्यमान है, यही व्यंग्य 


* शेइछन्दसि बहुलम्‌” ( ६।१।७० ) से श्वज्धाणि के स्थान में श्रद्धा, 
'प्रकृत्यान्त:पादमव्यपरे” ( ६।१।११५ ) से 'त्रयो अस्यः में प्रकतिभाव, वहीं बात 
हस्तासो अस्य' में, 'आजसेरसुक्‌! ( ७४१५० ) से हस्तासः, 'दीर्घादटि समान- 
पादे! ( 5/३॥९ ) तथा “आतोडंटि नित्यम/ ( 5।३।३ ) से महान्‌ को अनुनासिक 
महाँ । देखिये--वैदिकी प्रक्रिया के संबद्ध सूत्र और उनकी टीका । 


हि सर्बदशनसंग्रहे- 
है क्योंकि इसीकी अभिव्यक्ति होतो है ॥ दूसरी ओर सुनाई पड़नेवाला बैखरी के 


रूप का शब्द कार्य है, यह बाह्य है और व्यंजक भीं क्‍योंकि नित्य शब्द की अभि- 
व्यक्ति इसी के द्वारा समझी जाती है। इसे आगे स्पष्ट करेंगे। ] 


इसके सात हाथ हैं अर्थात्‌ तिडन्त ( क्रिया ) के साथ लगने वाली सुबन्त 
की सात विभक्तियाँ इसमें हैं। तीन प्रकार से बेंधा है 5 तीन स्थानों में, हृदय, 
कंठ और सिर में निबद्ध है। [ वर्ग के पंचम वर्णों तथा यरलव के साथ ह का 
स्थान हृदय में है। अ, कवर्ग, ह और विसर्ग का स्थान कंठ है। मुख के 
अन्तर्गत तालु आदि दूसरे स्थानों का संग्रह भी कंठ से ही हो गया है। अन्त 
में ऋ, टवर्ग, र ष का स्थान सिर ( मूर्धा ) है। इस प्रकार शब्दों के तीन स्थान 
हैं जहाँ वे टकरा कर अभिव्यक्त होते हैं। ] 

वृषभ” शब्द के द्वारा प्रसिद्ध ( लौकिक ) वृषभ ( बेल ) का रूपक रखा 
गया है। क्योंकि दोनों ही वर्षण करते हैं ( ./वृष्‌ )। यहाँ ( शब्द-पक्ष में ) 
वर्षन का अभिप्राय है [ व्याकरण शास्त्र का ] ज्ञान प्राप्त करके अनुष्ठान करना 
और उसका फलप्रद होना । “रोरवीति' का अर्थ है 'शब्द करता है /२ ८ 
दाब्द करना । 

यहाँ [ जो 'रोरबीति > शब्द करोति” कहा, उसमें प्रयुक्त ] 'शब्द” शब्द के 
द्वारा इस पूरे प्रपंच (संसार ) का अर्थ लिया गया है। [ नित्य छब्द से ही 
यह पूरा संसार बना है, वही इसका प्रपंच अर्थात्‌ विस्तार करता है। भतृंहरि 
ने वाक्यपदीय की प्रथम कारिका में ही इसे स्पष्ट किया है जो आगे उद्घुत की 
जायगी । ] 

महान्‌ देव मनुष्यों में प्रवेश करते हैं । मद्दान्‌ देव अर्थात्‌ शब्द | मत्यं का 
अर्थ है मरण धर्म वाले मनुष्य, उनमें ही वह ( शब्द ) प्रवेश करता है। महान 
देव अर्थात्‌ परम ब्रह्म से समता ( सायुज्य ) का वर्णन किया गया है। ( महा- 
भाष्य, पृ० ३ )। 

विशेष--इस ऋचा की प्रस्तुत व्याख्या का तात्पय यही है कि परब्रह्म 
के स्वरूप से युक्त अन्तर्यामी शब्द मनुष्यों में प्रविष्ठ है । व्याकरण-शात्ज से 
उत्पन्न शब्दज्ञान रखकर जो प्रयोग किया जायगा तो मनुष्यों के सारे पाप नष्ट 
हो जायेंगे और वे अहंकार आदि की प्रन्थियों को तोड़कर अपने अन्तरतम में 
विद्यमान शब्द-ब्रह्म के साथ आत्यन्तिक रूप से संसक्त हो जायेंगे । इस पहेली 
की तरह प्रतीत होने वाली ऋचा की व्याकरणापरक व्याख्या तो पतंजलि ने 
की है, यास्क ने (? १३४७ ) इसकी यज्ञररक व्याख्या की है जिसे सायण ने 
भी लिया है। राजशेखर ने इसका साहित्यिक अर्थ लिया है। भाष्यकार के 
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नाम से उद्धरण देने पर भी माधवाचार्य ने मनमानी की है--अपनी इच्छा से 
भाष्य की पंक्तियों का परिवर्तन करने चले गये हैं। 


(६. शब्द ही ब्रह्म है ) 
जगनिदान स्फोटारूयो निरवयवों नित्यः शब्दों भक्लेबेति 
हरिणामाणि ब्रह्नकाण्डे-- 
६. अनादिनिधन ब्रह्म शब्दतत्तं तदक्षरम्‌ | 
विवर्ततेड्थमाबेन प्रक्रिया जगतो यतः ॥ 


( वाक्यप० ११ ) इति । 
संसार का निदान ( मूल कारण ८।७॥08(8 ०8७3७ ), 'स्फोट' के नाम 
से प्रसिद्ध तथा अवयवों से रहित जो नित्य शब्द है वह ब्रह्म ही है। ऐसा भर्तृ- 
हरि ने वाक्यपदीय के ब्रह्मकारड में कहा है--आदि और अन्त से रहित, 
विकारशून्य शब्द का तत्त्व ( ०७१५9 ) ही ब्रह्म है--वही संक्षार की विभिन्न 
वस्तुओं ( अर्थों ) के रूप में प्रतिभासित होता है तथा उसी से इस संसार की 
सारी प्रक्रियायें होती हैं' ( वाक्यपदीय १॥१ )। 
विशेष- जिस प्रकार वेदास्त में संसार को ब्रह्म का विवतं मानते हैं उसी 
प्रकार यहाँ भी संसार शब्द-रूपी ब्रह्म का विवतं ( मिथ्याप्रतीति ) है। इस दृष्टि 
से अनादि शब्द-ब्रह्म ( जिसे परा वाणी कह सकते हैं) ही संसार का उपादान 
कारण है। शब्द-ब्रह्म शब्दभाव से तो विवृत्त होता ही है। उसके बाद में वह 
सत्‌ ( ॥9झ80९॥६ ) अर्थों के रूप में भी विवृत्त होता है। निष्कर्ष यह हुआ 
कि दब्दब्रह्म से बाब्द और अर्थ दोनों की उत्पत्ति होती है, यह पूरा संसार ही 
शब्दब्रह्म का रूप है। भरतृंहरि की यह मान्यता जेवागम के अनुसार है। उन्होंने 
कहा है-- 
शब्दस्य परिणामो5यमित्याम्नायविदो बिदुः । 
छन्‍्दोभ्य एव प्रथममेतद्धिश्वं ब्यवतेत ॥ ( ११२० ) 
कहने का अभिप्राय यह है कि यह जगत्‌ शब्द का परिणाम ( परिणत रूप ) 
है। संसार में जो कुछ भी देखते हैं वह शब्दब्रह्म का ही विवृत्त रूप याछाया है । 


(६ क. पद-भेद की संख्या ) 
नल नामाख्यातभेदेन पदढ्वेविध्यप्रतीतेः कर्थ चातुर्विध्य- 
मुक्तमिति चेत्‌-मेवम्‌ । प्रकारान्तरस्य प्रसिद्धत्वात्‌ । तदुक्त 
प्रकीर्णके-- 


भर सर्वदशनसंग्रहे- 


७, दिधा केश्चित्पदं मिन्नं चतुधों पश्चधापि वा । 
अपोद्धृत्यैव वाक्‍्येभ्यः ग्रकृतिग्रत्ययादिवत्‌ ॥ इति । 

अब प्रइन है कि नाम और आशख्यात के भेद से दो प्रकार के पदों की 
प्रतीति होती है, आप चार प्रकार के पंद कहाँ से लाते हैं ? ऐसी बात नहीं है, 
उनके दूसरे भेद भी प्रसिद्ध ही हैं। उसे प्रकीणं-काणएड में कहा है--'जिस प्रकार 
प्रकृति और प्रत्यय की कल्पना [ पद से पृथक्‌ की जाती है यद्यपि पद में ही 
प्रकृति -प्रत्यय दोनों हैं |, उसी प्रकार वाक्‍्यों से वृथक्‌ करके (अपोद्धुत्य) पदों की 
कल्पना करके उसे लोगों ने दो, चार या पाँच भेदों में बाँटा है ।/(वा०प०३।११) 

विशेष--पद के अर्थ का ज्ञान प्राप्त करने के लिए शास्त्रीय दृष्टि से पद 
से अलग करके हम प्रकृति और प्रत्यय की कल्पना करते हैं । प्रकृति का अपना 
अर्थ होता है, प्रत्यय का भी--दोनों का समन्‍्वय करके पदार्थ को प्राप्ति होती 
है। ठीक उसी तरह वाक्य का अथं जानने के लिए वावय में विद्यमान पदों 
की कल्पना वाक्य से अलग करते हैं। तब उनके अर्थों पर विचार करके उन्हें 
कई भेदों में बाँटते हैं। विभिन्न मत से पद के विभिन्न भेद हैं। पाणिनि 
ने 'सुप्तिडस्तं पदम्‌! ( १४॥१४ ) कह कर पदों के दो ही भेद किये हैं--सुबन्त 
( नाम जिसमें उपसर्ग और निपात भी हैं तथा तिडन्त क्रिया )। यास्क तथा 
दूसरे लोग पद के चार भेद करते हैं--नाम, आख्यात ( क्रिया ), उपसर्ग और 
निपात | कुछ लोग इस सूची में कमंप्रवचनीय को भी जोड़ कर पद के पाँच 
भेद मानते हैं। कमंप्रवचनीय एक प्रकार के उपसर्ग ही हैं ।. उपस्तगं क्रिया की 
विशेषता प्रकट करते हैं जब कि कर्मप्रवचनीय क्रिया के अनुयोगी संबंध को व्यक्त 
करता है जैसे, जपमनु प्रावर्षत्‌ । यहाँ जप और वर्षा में लक्ष्य-लक्षण का संबंध 
है कि जप होते ही पानी बरसा । जप लक्षण है तथा वर्षा लक्ष्य | इस संबंध का 
प्रतियोगी जप है, वर्षा अनुयोगी या धर्मी है। यह सम्बन्ध इस कर्मप्रवचनीय 
“अनु! के द्वारा द्योतित होता है । 

भतृंहरि के वाक्यपदीय में तीन कारड हैं--( १) पदकारणड या ब्रह्मकाएंड 
( कारिका १५६ ), जिसमें पद तथा स्फोट के प्रइनों पर विचार हुआ है 
(२ ) वाक्यकाणड ( कारिका ४८५६ ) जिसमें वाक्य के स्वरूप पर प्रकाश डाला 
गया है। तीसरे काएड को (३ ) प्रकीरं-कारड कहते हैं क्योंकि इसमें विभिन्न 
विषयों की चर्चा हुई है ( कारिका १२१८ )। तृतीय काएड १४ समुददेशों या 
विषयों ( "007०8 ) में विभक्त है जो निम्नलिखित हैं--१- जातिसमुद्देश, 
२. द्रव्यसमुद्देश, ३. संबन्धसमुद्देश, ४ द्रव्यलक्षणसमुद्देश, *. गुरासमुद्देश, 
६. दिक्समुद्देश, ७. साधनसमुद्देश ( अर्थात्‌ कारकों का विश्लेषण ), 5. क्रिया- 
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समुद्देश, ९. कालसमुद्देश, १०. पुरुषसमुद्देश, ११. संख्यासमुद्देश, १२. उप- 
ग्रहसमुद्देश, १३. लिगसमुद्देश, १४. वृत्तिसमुद्देश । चौदहवाँ समुदुदेश पूरे 
प्रकीणं काएड का आधा ( कारिका ६२४ ) है। वाक्यपदीय के प्रथम काएड पर 
हरिवृषभ की तथा द्वितीय काण्ड पर पुष्यराज की प्रकाश टीका है, जब कि 
तृतीय काएड पर भूतिराज के पुत्र हेलाराज ने अपनी प्रकीर्ण-प्रकाश नाम की 
टीका लिखी है। वाक्यपदीय व्याकरण-शास्त्र के दार्शनिक प्र॒इनों पर विचार 
करने के लिए अन्तिम प्रमाण -पग्रन्थ माना जाता है। 


कर्मप्रवचनीयेन वे पश्चमेन सह पदस्य पञ्चविधत्वमिति 
९ क्रेयाविशेषोपज 
हेलाराजों व्याख्यातवान्‌ । कमग्रवचनीयास्तु क्रियाविशेषोपज- 
नितसंब्रन्धावच्छेदहेतव इति संबन्धविशेषद्योतनद्वारेण क्रिया- 
विश्वेषद्योतनादुपसर्गष्वेवान्तर्वन्तीत्यभिसन्‍्धाय पदचातुर्विध्य॑ 
भाष्यकारेणोक्त॑ युक्तमिति विवेक्तव्यम्‌ | 
पाँचवें भेद 'कमंप्रवचनीय' को अलग गिनने से पद के पाँच भेद हो जाते 
हैं, ऐसी व्याख्या हेलाराज ने [उपर्युक्त कारिका की] की है। किन्तु कर्मप्रवचनीय 
किसी विश्ञेष क्रिया ( जैसे वर्ण ) से उत्पन्न संबन्ध को व्याप्त करनेवाली ( जैसे 
लक्ष्य-लक्षण भाव ) सीमा के ज्ञापक होते हैं। [ वषण क्रिया के साथ जप का 
लक्ष्य-लक्षण-भाव से सम्बन्ध है, यह सम्बन्ध एक विशेष सीमा में है--इस सीमा 
या सम्बन्ध को बतलाने वाला “अनु! कर्मप्रवचनीय है। यही अभिप्राय है।] 
इस प्रकार ये कमंप्रवचनीय एक प्रकार का सम्बन्ध ही बतलाते हैं अतः किसी 
विशेष क्रिया के द्योतक होने के कारण इनका अन्तर्भाव उपसर्गों में ही होता 
है। [ चूँकि उपसर्ग किसी क्रिया के द्योतक होते हैं और कर्मंप्रवचनीय भी क्रिया 
के सम्बन्ध का द्योतन करते हैं अत: उन दोनों को एक भेद में ही मान लें । ] 


यही विचार कर भाष्यकार ने पद के चार ही भेद कहे हैं जो युक्तियुक्त 
हैं--ऐसा समझ लेना चाहिए । 
( ७. स्फोट--नैयायिकों की शंका और उसका समाधान ) 
नजु भवता स्फोटात्मा नित्यः शब्द इति निजागध्ते । 
तन्न सृष्यामहे । तत्र प्रमाणाभावादिति केचित्‌ । अन्रोच्यते । 
ग्रत्यक्षमेवात्र प्रमाणम्‌ | गोरित्येके पदमिति नानावणोतिरिक्तै- 
कपदावगतेः सर्वजनीनत्वात्‌ । नह्यसति बाधके पदालुभवः शक्यो 


इ८ स॒० सं० ल्‍ 


६8 सबबदशेनसंग्रहे- 
मिथ्येति वक्‍तुम्‌ । पदार्थप्रतीत्यन्यथाजुपपत्त्यापि स्फोटोडम्युप- 
गन्तव्य: । 

आप लोग बार-बार 'स्फोट के रूप में नित्य शब्द है” ऐसा कहते हैं। हम 
इसे ठीक नहीं मानते क्योंकि इसके लिए कोई प्रमाण नहीं--यह कुछ लोगों 
( नैयायिकादि ) का कहना है। [ नैयायिक लोग कहते हैं कि 'घटमानय' इस 
तरह के वाक्‍यों के उच्चारण के समय जो घ्‌ ब, द्‌ आदि वर्णा कण्ठादि स्थानों में 
वायु के संयोग से उत्पन्न होते हैं, कानों से सुनाई पड़ते हैं और तुरत नष्ट हो 
जाते हैं--वे ही शब्द हैं, उनके अलावे किसी दूसरी चीज को शब्द नहीं कहते । 
चट-वस्तु के बोधक भी ये ही हैं। अतः नेयायिक लोग शब्द को अनित्य मानते 


हैं। कैधाकरणों का कहना हैं कि यह - शब्द-नहीं है; -किन्तु-छब्द-को व्यंजित 
करने द्वारा जो व्यंग्य होता है. वही शब्द है, जो 

तुओं का बोघक हैक यह शब्द नित्य है--न उत्पन्न होता हैन 
नष्ट । वाणी की सर्वोत्तम, अन्तरतम अवस्था--परा वाणी- में यह रहता है । 
इसे ही स्फोट कहते हैं । बाह्य घ्वनि या कायं शब्द केवल इसका व्यंजक है 
तथा अनर्थंक है। इस प्रकार वेयाकरणों के अनुसार 'घटमानय' इत्यादि ध्वनि 
का उच्चारण करने से वाचक नित्य शब्द की अभिव्यक्ति होती है जिससे अर्थबोध 
होता है। ] 

[ विरोधियों की | इस उक्ति पर हमारा यह कहना है कि इसे सिद्ध करने 
के लिए तो प्रत्यक्ष प्रमाण ही है। गौ” यह एक ही पद है, इसमें अनेक वर्णों 
[ के होते हुए भी उन ] के अतिरिक्त एक पद का ही बोध सभी लोग करते हैं । 
[ 'गौ” में एकत्व का बोध सभी लोग करते हैं। पर यह एकत्व है कहाँ ? 
वर्णों में तो नहीं है, वर्योंकि वे अनेक हैं। इस एकत्व का आधार ऊुछ 
तो अवश्य मानना है जो वर्णांसमृह के द्वारा व्यक्त हो । वही स्फोट है। पद 
की एकता का अनुभव सबों को होता डै।] जब तक कोई बाधक प्रमाण 
नहीं मिलता तब तक पदों को एकता के इस अनुभव को हम मिथ्या नहीं 
कह सकते । 

पदार्थ की प्रतीति ( बोध ) किसी भी दूसरे साधन से सिद्ध नहीं हो सकतो 
( 5८ एकमात्र उपाय स्फोट-सिद्धान्त ही है), इसलिए भी स्फोट को मान 
लेना चाहिए । 


न च वर्णेम्य एवं तत्प्रत्ययः प्रादुभवतीति परीक्षाक्षमम्‌ । 
विकल्पासहत्वात्‌ । कि वर्णोः समस्ता व्यस्ता वार्थप्रत्ययं 
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जनयन्ति? नाथः। वर्णानां क्षणिकरानां समूहासंभवात्‌। नान्त्यः। 
व्यस्तवर्णेम्योडर्थप्रत्ययासंभवात्‌ । न च व्याससमासाम्यामन्यः 
ग्रकारः समस्तीति। तस्माह्णोनां वाचकत्वालुपपत्तो यह॒लादर्थ- 
प्रतिपत्तिः स स्फोटः। वर्णातिरिक्तो वर्णाभिव्यडग्योड्थप्रत्यायको 
नित्य शब्दः स्फोट इति तद्िदों वदन्ति । 

“बर्णों से ही पद के अर्थ की प्रतीति उत्पन्न होती है!--ऐसा कहना भी 
युक्तिसंगत नहीं है ( कसौटी पर खरा नहीं उतर सकता ) क्योंकि निम्न- 
लिबित दोनों विकल्प असिद्ध हो जाते हैं । ये वर्ण क्या मिलकर के अर्थ की 
प्रतीति कराते हैं या अलग-अलग होकर ? पहला विकल्प ठीक नहीं हो सकता 
वयोंकि क्षण भर ही ठहरने वाले ( नब्वर ) बरणों का समृह होना असम्भव 
है। दूसरा विकल्प भी ठीक नहीं क्योंकि अलग-अलग वर्णों से [ पूरे पद के ] 
अर्थ की प्रतीति नहीं हो सकती । [ व्यस्त बर्णों की वाचकता मानने पर कई 
समस्याय उत्पन्न हो जायेंगी। एक-एक वर्ण का उच्चारण करने से एक तो 
अर्थबोध होता ही तहीं । यदि हो भी तो प्रत्येक वर्णां को सार्थक माना पड़ेगा 
और एक ही वर्णा से अर्थ की प्रतीति हो जाने से अन्य वर्ण व्यर्थ हो जायेगे । 
एक पद में जितने वर्ण हों उतने अर्थ भी होंगे अतः एक पद एक ही साथ अनेक 
आर्थों का बोध कराने लगेगा । अन्त में सभी वर्णों को पर्यायवाचक भी मातता 
पड़ेगा । ] 

अलग-अलग बोध कराता या मिलकर बोध कराना, इन दोनों विकल्पों के 
अतिरिक्त और कोई विकल्प हो नहीं सकता। इसलिए वर्णों की वाचकता 
असिद्ध हो गयी ( >-वर्णं अर्थवोध चहीं करा सकते ), अतः जिसके बल से 
(कारण ) अर्थ का बोध होता है, वही स्फोट है। स्फोट के जानने वाले कहते 
हैं कि स्फोट नित्य शब्द है, वर्णो से पृथक्‌ है बर्णों के द्वारा अभिव्यक्त होता है 
और अर्थ की प्रतीति कराता है। ( स्मरणीय है कि ध्वनि अर्थ-प्रतीति नहीं 
करा सकती । घ्वनि नित्य शब्द को अभिव्यक्त करती है जो अर्थबोध कराने के 
लिए सदा प्रस्तुत रहता है। ] 


स्फुटति स्फुटीमवस्यस्मादर्थ इति स्फोटोड्थप्रत्यायक >लन-लममक अत ++ कह 
सफॉस्शन्दी्थसशुमैयथा-निराहुः । तथा चोक्तं भमगवता पतज्जलि- 
ना महाभाष्ये--'अथ गौरित्यन्न कः शब्दः १ येनोब्वारितेन 


५६६ सर्वद्शनसंग्रहे- 
साख्बा-लाडगूल-ककुद-खुर-विषाणिनां संग्रत्ययो भवति, स शब्दः 
( महाभा० प्रृ०१ ) इति। 

इसीलिए, 'वर्णों के द्वारा जो स्फुटित या व्यंजित हो वह स्फोट ( </स्फुट ) 
है अर्थात्‌ वर्णों से अभिव्यंग्य [ शक्ति को स्फोट कहते हैं। ] 'जिससे अर्थ स्फुटित 
या प्रकाशित होता है वह स्फोट अर्थात्‌ अर्थबोधक ( शक्ति ) है!। इस तरह 
दोनों रूपों में ( वर्णों के द्वारा अभिव्यंग्य तथा अर्थ का बोधक--इन दोनों 
रूपों में ) 'स्फोट' छाब्द के अर्थ का निरवंचन लोग करते हैं। भंगवान्‌ पतंजलि 
ते महाभाष्य में ऐसा ही कहा भी है--'अच्छा, यह बतलाइये कि गौ! में 
शब्द कौन-सा है? जिसका उच्चारण करते से सात्ञा ( गले का लठकता हुआ 
मांस ), पूँछ, ककुद ( पीठ और गले के बीच उठा हुआ मांस ), खुर तथा 
सींग से युक्त [ पशुविशेष ] का बोध होता है, वही शब्द है।'” ( पतज्जलि, 
महाभाष्य, पृ० १ )। [ यहाँ स्पष्ट है कि पतज्ञलि अर्थ का बोध कराने वाले 
साधन-विशेष को शब्द कहते हैं जो और कुछ नहीं, नित्य शब्द या स्फोट ही 
है । कैयट ने ऐसी व्याख्या भी की है। ] 

बिश्वृतं च कैयटेन--'वैयाकरणा वर्णव्यतिरिक्तस्य पदस्य 
वाचकत्वमिच्छन्ति । वर्णानां वाचकत्वे ड्वितीयादिवर्णोच्चार- 
९ ८. 

णानर्थक्यप्रसज्ञादित्यादिना तदृव्यतिरिक्तः स्फोटो नादाभि- 
व्यडम्यो वाचको विस्तरेण वाक्यपदीये व्यवस्थापित इत्यन्तेन 


प्रबन्धेन । 
कैयट ने इसका विवरण भी दिया है--'वैयाकरण लोग वर्ण के अतिरिक्त 
( बर्णों से पृथक्‌ रखकर ) पद की वाचकता मानते हैं। वर्शों' को वाचक मानने 
पर [ पहला वर्ण तो अर्ंबोध करा हो देगा इसलिए ] हितीय और अन्य वर्णों 
का उच्चारण करना व्यर्थ ही हो जायगा।"'' उनके अतिरिक्त ( पृथक ) 
नाद या ध्वनि से अभिव्यंग्य 'स्फोट' है जो [ पदार्थ का ] वाचक है, वाक्यपदीय 
में उसकी व्यवस्था विस्तारपुरवंक की गई है! ( देखिए, महाभाष्य, चौखम्बा 
सं० पू० ११ । । 
(७ क. स्फोट पर अन्य शंका--मीमांसक ) 
ननु स्फोटस्थाप्य्प्रत्यायकत्व॑ न घटते | विकस्पासह- 
स्वात्‌ । किममिव्यक्तः स्फोटोअ्थे प्रत्याययत्यनभिव्यक्तो वा ९ 


न चरमः । सर्वदार्थप्रत्ययरुक्षणकार्योत्पादप्रसज्ञात्‌ । स्फोटस्य 
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नित्यत्वाम्युपगमेन निरपेक्षस्थ हेतोः सदा सेन कारयस्य 
विलम्बायोगात्‌ । 

[ पूर्व॑पक्षी कहते हैं कि ] स्फोट में भी अर्थ की प्रतीति कराने की शक्ति 
नहीं मानी जा सकती क्योंकि दोनों ही विकल्प इस विषय में असिद्ध हो जाते 
हैं। क्‍या स्फोट अभिव्यक्त होकर अर्थ कराता है या बिना अभिव्यक्त ही हुए ? 
दूसरा पक्ष ठीक नहीं हो सकता । [ दूसरे पक्ष का खंडन सरल है अतः पहले 
उसे ही लेते हैं, जैसे सुई ओऔर कड़ाही बनाने के लिए लुहार पहले सुई ही बना 
लेता है तब कड़ाही बनाता है। ] कारण यह है कि ऐसा मानने पर अर्थबोध 
रूपी कार्य का उत्पादन सदा ही होता रहेगा क्‍योंकि स्फोट को नित्य मानते 
हैं, [ अर्थवोध का ] वहीं कारण है जो अभिव्यक्ति की अपेक्षा नहीं रखना-- 
उसकी सत्ता सदा ही रहेगी, इसलिए [ अर्थंबोध रूपी ] कार्य के उत्पादन में 
विलम्ब की संभावना ही नहीं। [ अभिप्राय यह है कि अर्थप्रतीति को कार्ये 
और स्फोट को कारण मानते हैं| कार्य-कारण का संबन्ध सदा रहता है। चूँकि 
अनभिव्यक्त रूप में ही स्फोट अर्थबोध करायेगा, अतः अभिव्यक्त होने का प्रश्न 
ही नहीं उठता । अतः नित्य स्फोट नित्य रूप से बराबर अर्थबोध ही कराता 
रहेगा, विराम उसे कहाँ ? ] 


अग्रैतद्योषपरिजिहीपयाउमिव्यक्तः स्फोटो<र्थ प्रत्याययतीति 

कक्षीक्रियते, तथाप्यभिव्यञ्ञयन्तो वर्णा। कि प्रत्येकमभिव्यञ्जयति 

संभूय वा ? पक्षदयेडपि वर्णानां वाचकत्वपक्षे भवता ये दोषा 

का (४ । 

भाषितास्त एवं स्फ्ोटामिव्यज्ञकत्वपक्षे व्यावतनीयाः। तदुक्त 

भद्टाचार्येमी 
मांसाछ्लोकवार्तिके-- 
८. यस्थानवयवः स्फोटो व्यज्यते वर्णबुद्धिमिः । 
सोडपि पर्यनुयोगेन नेकेनापि विम्नुच्यते ॥ इति। 

[ पूव॑ंपक्षी आगे कहते हैं कि ] अब यदि उक्त दोष से बचने के लिए आप 

( बैयाकरण ) लोग यह पक्ष ले लें कि अभिव्यक्त ही होने पर स्फोट अर्थ की 

प्रतीति कराता है फिर भी [ हम विकल्प रखेंगे कि ] अभिव्यक्त करने वाले वर्ण 

क्या एक-एक करके स्फोट को अभिव्यक्ति करते हैं या सब एक साथ मिलकर ? 

दोनों ही पक्षों में; वर्णों को वाचक मानने पर आप (बेयाकरणों ) ने जो-जो 

दोष आरोपित किये हैं वे दोष ही स्फोट को अभिव्यंजक मानने पर, आप पर ही 

उलट दिए जायें तो कोई आपत्ति नहीं । [ यदि वर्ण एक-एक करके स्फोट की 


| स्वेदशेनसंग्रहे- 

अभिव्यक्ति करते हैं तो ऐसा देखा नहीं जाता । पुनः यदि एक ही वर्ण से स्फोट 
की अभिव्यक्ति हो जाती है तो किसी पद के दूसरे-तीसरे आदि वर्णों का उचारण 
ही क्यों किया जायगा ? इसके अलावे, पद में जितने बर्णं हैं उतने स्फोटों को 
अभिव्यक्ति एक ही पद से हो जायगी । दूसरा पक्ष ( वर्ण मिलकर स्फोट की 
अभिव्यक्ति करते हैं ) भी ठीक नहीं । क्षणिक वर्णो' का समृह संभव ही नहीं 
है--बे इतनी शीघ्रता से नष्ट जो हो जाते हैं। अतः स्फोटवादियों के सिर पर 
उन्हीं का शस्त्र चला दिया जायगा । ] 

इसे कुमारिल भट्ट ने भी मीमांसा-इलोक-वातिक में कहा है--'जिसका यह 
सिद्धान्त है. कि स्फोट अवयवों से रहित है तथा वर्णों के ज्ञान से अभिव्यक्त 
होता है, वह ( स्फोटवादी वैयाकरण ) भी [ अपने ही द्वारा उठाये गये प्रश्नों 
में ] एक प्रइन से भी निकल नहीं सकता है।” [ स्फोटवादी ने अपने विरोधी से 
जो-जो प्रइन ऊपर किये हैं उनमें सबके सब अब हंम स्फोटवादियों पर ही फेंक 
देते हैं--एक भी प्रइन का उत्तर ये दें तो जानें । एक प्रइन का भी उत्तर इनसे 
नहीं दिया जा सकता । यदि स्फोट को अवयवयुक्त मानते तो ये कह सकते थे 
कि एक-एक वर्ण से खण्डशः स्फोट की अभिव्यक्ति होती है। परल्तु ये तो स्फोट 
को अवयबों से रहित भी मानते हैं। ] 


विभक्त्यन्तेष्वेव वर्णेषु 'सुप्तिउन्त॑ पद्म! ( पा० ख० १ 
४१४ ) इति पाणिनिना, ते विभकत्यन्ताः पद्म ( न्‍या० छ० 
२।२।६० ) इति गौतमेन च पदसंज्ञाया विहितत्वात्संकेत- 
ग्रहेणालुग्रहवशाइेप्वेव पदबुद्धि्भविष्यति । तहिं सर हइत्ये- 
तस्मिन्पदे यावन्तो वर्णास्तावन्‍्त एवं रस इत्यत्रापि। एवं 
धवन॑ नव! “नदी दीना' 'रामो मारो” राजा जारेत्यादिष्वर्थ- 
भेदप्रतीतिन स्थादिति चेत्‌--न । क्रममेदेन भेद्संभवात्‌ । 


[ पू्व॑पक्षी आगे कहते हैं कि ] पारिनि ने सुबन्त और तिडन्त ( वर्ण ) 
को पद माना है ( १।४॥१४ ) तथा गौतम ने विभक्ति से अन्त होने वाले वर्णों 
को पद माना है ( २२६० )--इस प्रकार दो बड़े-बड़े आचारय॑ विभवत्यन्त 
बर्णों को ही पद संज्ञा देते हैं अतः [ वृद्धव्यवहारादि उपायों से ] संकेत-ग्रहण 
करके [ इन वर्णो में उत्तरोत्तर ] सहायक-संबंध मानकर वर्णो' को ही तो पद 
कहना पड़ेगा । [ उक्त दो आंचार्यों के सूत्रों से ध्वनित होता है कि वर्णं-समुदाय 
ही पद है--उसके अतिरिक्त स्फोट नाम का कोई पदार्थ नहीं है। यह प्रश्न 
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हो सकता है कि वर्ण तो झीत्र ही नष्ट होते वाले हैं उनका समूह कैसे हो 
| सकता है? परन्तु वृद्धव्यवहार आदि के द्वारा हम वर्णाप्तमुदाय में संकेत 
(००णाश्शाणंणाथ ४७|६४४०॥ ) का ग्रहण करेंगे कि अमुक वर्णंसमुदाय 
अमुक वस्तु से: सम्बद्ध है। पूरे समुदाय से एक ही अर्थ की प्रतीति होगी। 
अब इन विनाशी वर्णों में उत्तरोत्तर अनुगप्रहमाव होगा--एक वर्ण दूसरे वर्ण 
की सहायता करता चला जायगा और उस विद्यमान वर्णासमुदाय का 
एकात्मक अर्थ मात लेंगे । अतः समूह की कल्पना से भी पदबोच हो सकता है॥ 

[ वैयाकरण बीच में छेड़ते हैं कि] तबतो 'सर” इस पद में जितने बा 
हैं उतने ही 'रस' में भो हैं; इसी तरह, वन और नव, नदी और दीन, राम मौर 
मार, राज और जार में भी बराबर-बराबर ही वर्ण हैं तो अर्थभेद की प्रतीति 
नहीं होगी । [ विरोधी कहते हैं कि ] ऐसी बात नहीं, वर्णो' के क्रम में भेद होगा 
तो अर्थ में भी भेद पड़ेगा । 
तदुक्त तौतातितेः-- हे 

९. यावन्तो याइशा ये च यदथग्रतिपत्तये । 
बर्णाः प्रज्ञातसामथ्योस्ते तथैवावबोधकाः ॥ इति । 
तस्माद्चश्चोभयोः समो दोषो न तेनेकश्चोद्यो भवतीति 
न्यायाह्णोनामेतर वाचकत्वोपपत्तो नातिरिक्तस्फोटकटपनाव- 
कल्पत इति चेत्‌--) 

[ पू्वेपक्षी अन्त में कहते हैं |-तौतातित अर्थात्‌ कुमारिल का कहना है 
कि जिन वर्णों की सामथ्यं ( अर्थवोध कराने की शक्ति ) अच्छी तरह मालूम हो 
कि ये अमुक अर की प्रतीति करा सकते हैं, वे वर्ण चाहे जितनी संब्या में हों, 
जिस किसी प्रकार के हों, वे उसी प्रकार से अर्थ का बोध कराते हैं। [ जिस 
अर्थ का बोध कराने को शक्ति वर्णों में होती है, वे उसी अर्थ का बोध 
कराते हैं। ) 

इसलिए 'जब दोनों का दोष एक ही तरह का है तो उस दोष से एक पर 
बिगड़ना ठीक नहीं है” इस न्याय से यह सिद्ध होता है कि वर्ण ही वाचक हैं 
अतः उनसे भिन्न स्फोट की कल्पना करना ठीक नहीं है। [ यहाँ मीमांसकों का 
पूरवंपक्ष समाप्त हुआ । ] 

विशेष--जब दो व्यक्तियों में दोनों का समान दोष हो, दोनों का परिहार 
भी एक ही हो, तो वैसे विषय का विचार करते समय एक व्यक्ति को दूसरे पर 
दोषारोपण नहीं करना चाहिए | इसका यह इलोक है-- 


५ ०० सर्बदशनसंग्रहे- 
यश्चोभयोः समो दोषः परिहारो5पि वा समः । 
नेकः पर्यज्ञुयोक्तब्यस्तादगर्थविचारणे ॥ 
( ८. मीमांसको की हांका का उत्तर-स्फोटसिद्धि ) 
तदेतत्काशकुशावलूम्बनकस्पम्‌ ॥ विकल्पानुपपत्तेः। कि 
९ ५ ५ 0 न 
चणमात्र पदग्रत्ययावठम्बन॑वर्णसमूहा वा ९ लाद्यः। परस्पर- 
्- [जे अ + 7 ॒ 

विलक्षणवर्णमालायामभिन्न॑ निमित्त पृष्पेष विना खन्न माला- 
प्रस्ययवद्त्यिक॑ पदमिति प्रतिपत्तेरनुपपत्तेः । नापि द्वितीय: । 
उच्चरितग्रध्वस्तानां वर्णानां समृहभावासंभवात्‌ । 

[ बैयाकरण लोग उत्तर देते हैं कि नदी में छूबते हुए व्यक्ति ] जैसे बहते 
हुए घास-फूस का सहारा लेते हैं वैसे ही आपका यह तर्क है। इन दोनों की 
विकल्पों की असिद्धि हो जाती है। क्‍या अकेला वर्ण पद की प्रतीति कराता है 
या वर्णों का समूह ? पहला विकल्प ठीक नहीं क्योंकि जैसे फूलों में बिना सूते के 
माला की प्रतीति नहीं होती उसी प्रकार एक दूसरे से विलक्षण ( 6०7४४ ) 
बर्णों की माला होने पर भी अनेक वर्णों में अनुस्यृत होनेवाले किसी एक 
अभिन्न निर्मित्त के बिना 'यह एक पद है' ऐसी प्रतीति नहीं हो सकती । दूसरा 
विकल्प भी ठीक नहीं है क्‍योंकि उच्चारण किये जाने के बाद नष्ट हो जानेवाले 
वर्णो' का समूह कभी हो ही नहीं सकता । 


तत्र हि समूहव्यपदेशो ये पदार्था एकस्सिन्‍्प्रदेशे सहावस्थि- 
ततया बहवोड्लुभूयन्ते । यथेकस्मिन्प्रदेशे सहावस्थिततयालुभूय- 
मानेषु॒ धवखद्रिपलाशादिषु समूहव्यपदेशों यथा वा गजनर- 
तुरगादिषु । न च ते वर्णास्तथानुभूयन्ते । उत्पन्नप्रध्वस्तत्वात्‌ । 
पर] ] 
अभिव्यक्तिपक्षेउपि क्रमेणबाभिव्यक्तिः | समूहासंभवात्‌ । 
हम “समूह” उसे ही कहते हैं. जहां कुछ पदार्थ एक ही स्थान में साथ-साथ 
रहने के कारण अनेक संख्या में अनुभूत हों। जेसे एक ही स्थान में साथ-साथ 
रहने के कारण अनुभूत होनेवाले धव, खदिर ( खैर ), पलाश आदि वृक्षों में 
“समूह” का प्रयोग होता है अथवा जैसे गज, मनुष्य और अश्च आदि [ जीबों के 
समूह का प्रयोग करते हैं। ] वर्णों का अनुभव तो उस रूप में होता नहीं । 
कारण यह है कि ये उत्पन्न होकर नष्ट हो जाते हैं [ अतः एक स्थान में साथ- 
साथ रहने का अवसर इन्हें कहाँ से मिलेगा कि वर्णो' का समूह होगा ? ] 


| 
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यदि हमारे समान [ स्फोट की ] अभिव्यक्ति का पक्ष भी लिया जाय तो 
वहाँ भी अभिव्यक्ति [ एक ही साथ नहीं हो जाती ] क्रम से ही होती है। कारण 
यह है कि किसी भी दशा में क्षशिक वर्णों का समूह होना संभव नहीं है । 
नापि वर्णेषु कास्पनिकः समूह कल्पनीयः । परस्पराश्रय- 
प्रसज्ञात्‌ । एकार्थ्रत्यायकत्वसिद्धों तदुपाधिना वर्णेषर पदत्व- 
हि 6 दब 
प्रतीतिस्तत्सिद्वावेकार्थप्रत्यायकलसिद्धिरिति । तस्माइणानां 
वाचकत्वासंभवात्स्फोटोडस्युपगन्तव्यः । 
आप ( यूर्व॑पक्षी ) यह भी नहीं कह सकते कि वर्णो' में जो समूह है वह 
काल्पनिक या कृत्रिम है। क्‍योंकि ऐसा मानने पर अन्योन्याश्रय दोष हो जायगा। 
एक तरफ जब आप यह दिद्ध करेंगे कि [ वर्णों के कृत्रिम समूह से ] एकात्मक 
अध॑ की प्रतीति होती है तभी उस उपाधि ( शर्त ) के आधार पर वर्णों में पदत्व 
का बोध होता है। और दूसरी ओर वर्णों में पदत्व की सिद्धि करने पर ही यह 
सिद्ध होगा कि उससे अर्थ का बोध होता है [ पदत्वप्रतीति और अर्थवोष-दोनों 
में कौन पहले होगा ? एकार्थबोध तथा पदत्व वर्णसमूह में नहीं है, किन्तु स्फोट 
में ही है। यदि स्फोट नहीं मानते तो इन दोनों को वर्णों में ही बेठाना होगा-- 
इससे अन्योन्याश्रव तो होगा ही।] अतः वर्ण वाचक नहीं हो सकते, तो 
स्फोट को मानना ही चाहिए । 
(८ क. स्फोट पर अन्य आपत्तियाँ और समाधान ) 
नज्ु स्फोटव्यड्जकतापक्षेजपि ग्रागुक्तविकल्पग्रसरेण घट्- 
कुटीग्रभातायितमिति चेत्‌--तदेतन्मनोराज्यविजुम्भणम््‌ । वेष- 
म्यसंभवात्‌ । तथा हि--अभिव्यड्जकोडपि प्रथमो ध्वनिः स्फोट- 
मस्फुटमभिव्यनक्ति । उत्तरोत्तरामिव्यज्ञकक्रमेण स्फु्ट स्फुटतर॑ 
६२० 
स्फुटतमम्‌ । .यथा स्वाध्यायः सक्ृत्पठ्यमानो नावधायत । 
अभ्यासेन तु स्फुटावसायः। यथा वा रजतत्वं ग्रथमग्रतीतों 
स्फुट न चकास्ति । चरमे चेतसि यथावदमभिव्यज्यते । 
अब ये ( पुव॑पक्षी ) लोग फिर आपत्ति कर सकते हैं कि यदि स्फोट का 
[ वर्णों के द्वारा ] अभिव्यंग्य होना मान भी लें फिर भी तो पहले कहे गये 
( पूव॑पक्षी के द्वारा आरोपित, देखिये--७ क. का आरंभ ) विकल्पों के प्रसार के 
कारण [ बचना चाहते हुए भी आप उनके ही चक्र में पड़ जायेंगे जैसे कोई 


प् ण्र रे 


गाड़ीवान रात में चुंगी देने के डर से दूसरे रास्ते से रातभर चलता रहे और 
भूलता-भटकता ] प्रातःकाल चुंगीघर के ही सामने पहुँच जाय [ और उसे 
चुंगी ( 00]|-085 ) चुकानी पड़े। ] 

हमारा कहना है कि यह सब करके आप अपने मन में पुए पकाते रहें 
( मन को संतोष देते रहें )। [ इससे कुछ होने का नहीं ] क्योंकि दोनों में 
बहुत बड़ी विषमता है। देखिये--अभिव्यंजक होने पर भी प्रथम वर्ण स्‍्फोट 
की अभिव्यक्ति अस्पष्ट रूप में ही करता है। [ जैसे-जैसे वर्ण आते हैं वैसे-वैसे 
बे ] अपने उत्तरोत्तर अभिव्यंजक क्रम से स्पष्ट, स्पष्टटर और सबसे अधिक स्पष्ट 
रूप से अंत में अभिव्यक्त कर देते हैं । इसलिए वर्ण चाहे स्पष्ट रूप से स्फोट 
की अभिव्यक्ति करे या अस्पष्ट रूप से, वह अभिव्यंजक है।] 

जिस प्रकार स्वाष्याय ( वेद ) एक बार पढ़ने से समझ में नहीं आता 
किस्तु अभ्यास करने से स्फुट होने लगता है। अथवा जिस प्रकार चाँदी प्रथम 
प्रतीति में ( पहले-पहल देखने से ) स्पष्ट नहीं होती, किन्तु अंत में वही ( चाँदी ) 
बित्त में अपने वास्तविक रूप में अभिव्यक्त हो जाती है । 

१०, नादैराहितबीजायामन्त्येन ध्वनिना सह । 
आवृत्तिपरिपाकायां बुद्धो शब्दोब्वधायते ॥ 

( वाक्यप० १८४ ) 
इति ग्रामाणिकोक्तेः । तस्मादस्माच्छब्दादर्थ ग्रतिपद्यामह 
इति व्यवहारवशाह्रणोनामर्थवाचकत्वानुपपत्तेः । प्रथमे काण्डे 

८९ कप भिरभिहितत्वान्िरवयवमथरग्रत्यायकं कप . + कु 
तत्रभवड्धिभवहरिमिरमिहितत्वानिरवयवमर्थ शब्दतच्चं 
स्फोटाख्यमभ्युपगन्तव्यमिति। एतत्सव परमार्थसंवि्ञक्षणसत्ता 
जातिरेव सर्वेपां शब्दानामर्थ इति ग्रतिपादनपरे जातिससुद्देशे 
ग्रतिपादितम्‌ । 

इसके लिए प्रामाणिक कथन भी है--अन्तिम ध्वनि (वर्णो) के साथ 
नादों ( पहले से उच्चारित वर्णों को ध्वनियों ) के द्वारा उस बुद्धि में जिसमें 
बोज अर्थात्‌ अभिव्यक्ति के अनुकुल संस्कार की स्थापना हो चुकी है तथा जो 
बुद्धि [ पहले के सभी संस्कारों की ] आवृत्ति के कारण परिपक्व अर्थात्‌ योग्यता- 
संपन्न भी हो चुकी है, किसी छब्द का निर्धारण ( निश्चय ) होता है! 
( वाक्यपदीय १८४ )। [ बुद्धि में प्रत्येक शब्द का एक संस्कार रहता है जो 
शक्तिग्रह और आवृत्ति के कारण स्थिर हो जाता है, तभी बुद्धि में योग्यता 


पाणिनि-दशनम्‌ ६०३ 


होती है। जब किसी पद या वाक्य का श्रवण करते हैं तब उस पद या वाक्य 
के प्रथम वर्णों से ही उक्त संस्कार जागने लगता है, या स्फोट स्पष्ट होने लगता 
है । अन्तिम वर्ण उच्चरित होते-होते सारे-के-सारे संस्कार उद्बुद्ध हो जाते हैं तथा 
“अमुक शब्द है” यह ज्ञान होता है। यही आशय है। ]# 

इसलिए, “इस छब्द से हम अर्थ की प्रतीति करते हैं” ऐसा व्यवहार होने के 
कारण यह सिद्ध नहीं होता कि वर्ण अर्थ के वाचक हैं, [ प्रत्युत शब्द अर्थ के 
बाचक हो सकते हैं । ] वाक्यपदीय के प्रथम काएड में आदरणीय भरतृंहरि ने 
इसका वर्शांन किया है अतः अवययों से रहित, अर्थबोधक शब्दतत्त्व, जिसका 
नाम स्फोट है, हमें स्वीकार करना चाहिए। परमार्थ ( परम तत्त्व, ब्रह्म ) के 
पूर्णाज्ञान ( संवित्‌ ) रूपी लक्षण से युक्त जो [ सभी पदार्थो' में विद्यमान ] संत्ता 
है, वह [ घट, पट आदि संबन्धियों के भेद से घटत्व, पटत्व आदि को ] जाति के 
रूप में है तथा सभी छाब्दों ( घट, पटादि ) का अर्थ भी वही ( सत्ताजाति ) है। 
इस प्रकार का प्रतिपादन करने वाले जाति-समुदुदेश ( वाक्यपदीय के तृतीय कांड 
का एक खण्ड ) नामक खरड में भवतृंहरि ने इसे स्पष्ट किया है। [ अब सत्ता को 
अर्थ मानने वाले पक्ष का खंडन पूर्व॑पक्षी करेंगे। ] 


(९. सत्ता ही शब्दों का अर्थ है--पूर्वपक्ष और सिद्धान्तपक्ष ) 


यदि सत्तैव सर्वेषां शब्दानामर्थस्त्िं सर्वेषां शब्दानां पयो- 
यता स्थात्‌ । तथा च क्कचिद॒पि युगपत्रिचतुरपदप्रयोगायोग 
इति महच्चातुयमायुष्मतः । तदुक्तम्‌ -- 

११, पर्यायाणां प्रयोगो हि योगपद्येन नेष्यते । 

पर्यायेणेव ते यस्माइदन्त्यर्थ न संहताः ॥ इति । 
तस्मादय॑ पक्षो न क्षोदक्षम इति चेत-- | 
[ पू्वपक्षी कहते हैं कि ] यदि सभी शब्दों का अथे सत्ता ( परम सत्ता, 

परमार्थ का ज्ञान ) ही है तब तो सभी शब्द एक दूसरे के पर्याय हो जायँगे । यही 
नहीं, आपकी चतुरता धन्य है ! आपके मत में रहने से तो कहीं भी एक साथ 
तीन-चार पदों का प्रयोग होगा ही नहीं। [ जब सभी हाब्द एक दूसरे के पर्याय 
हैं तब तो एक साथ कई पर्यायों का प्रयोग नहीं होगा, अतः कई शब्दों को 


* विशेष ज्ञान क्के लिए पं ० सुर्यनारायणा शुक की व्याख्या से युक्त वाक्य- 
पदीय देखें | पृ० ९७-९९ | 


नि सबंदशंनसंग्रहे- 


एक बार में प्रयुक्त नहीं किया जा सकता । मनुष्य की भाषा ही निरथंक हः 
जायगी। धन्य है आपका सिद्धान्त ! ] इसे कहा भी है-- 

'पर्यायवाची छाब्दों का प्रयोग एक साथ नहीं करना चाहिए क्योंकि ये शब्द 
एक-एक करके अर्थ का बोध कराते हैं, एक साथ मिलकर नहीं ।! [ चंद्र, इंदु, 
शशि आदि झब्द परथक्‌ वाक्‍्यों में अपने क्रम से अर्थ-बोघ करा सकते हैं किन्तु 
यदि एक ही साथ इनका प्रयोग कर दें तो वाक्य नहीं बन सकता--सा हित्य- 
शास्त्र में तो ऐसा करना पुनरुक्ति-ददोष माना जायगा। ] इसलिए यह पक्ष 
इतना भी बलयुक्त नहीं कि हमारे खंडन को सँभाल सके । 


तदेतद्गनरोमन्थकल्पम्‌ । नीछलोहिितपीताद्युपरच्जक- 
दरव्यभेदेन स्फटिक्रमणेरिव संबन्धिभेदात्सत्तायास्तदात्मना 
भेदेन प्रतिपत्तिसिद्रो, गोसत्तादिरूपगोत्वादिभेद्निबन्धनव्यवहा- 
रवेलक्षण्योपपत्ते: । तथा चाप्तवाक्यम्‌-- 
१२. स्फटिक विमल द्रव्यं यथा युक्त प्थक्प्थक्‌ । 
नीललोहितपीताद्ेस्तडणमुपलम्यते ॥ इति । 


[ उक्त प्रइन का उत्तर है कि ] यह तो आकाश ( शुन्य ) का रोमन्थ 
( जुगाली, पागुर ) करने के समान है। [ पशु चबाये हुए पदार्थ को फिर से मुँह 
में छाकर चबाते हैं वही रोमन्थ है। रोमन्थ करने के लिए कुछ ठोस पदार्थ 
होना चाहिए । यों ही आकाश का रोमन्थ नहीं हो सकता । उसी तरह आपलोगों 
का यह आशक्षेप भी बिल्कुल असंभव है। ] जैसे स्वच्छ स्फटिक मणि में उप- 
रंजक ( रेँगनेवाले ) द्रव्यों के भेद के कारण नीले, लाल, पीले तथा अन्य रंगों 
की प्रतीति होती है उसी तरह संबन्धी के भेद के कारण, सत्ता की प्रतीति, 
उससे संबद्ध वस्तु के स्वरूप-भेद के रूप में होती है। इस तरह 'गो” की सत्ता 
(वेयक्तिक सत्ता) के रूप में गोत्व आदि [ जाति की जो सत्ता है उसी से विभिन्न 
वस्तुओं के ] भेद पर आधारित व्यवहार की विलक्षणता मालूम पड़ती है। 
[ अभिप्राय यह है कि परमसत्ता ब्रह्म ही छाब्दों का अर्थ है पर ढाब्दों में अर्थ 
को लेकर भेद क्‍यों है ? चूँकि सत्ता के संबन्धी घट, पट आदि द्रव्यों की घट- 
सत्ता, पटसत्ता आदि है और इन वैयक्तिक सत्ताओं के रूप में घृटत्वजाति, 
पटत्वजाति आदि जातियों की सत्ता है.इसलिए परमसत्ता ब्रह्म के विवर्तरूप 
इन सत्ताओं के चलते शब्दा्थ में भेद पड़ता है। स्फटिक पर नाना प्रकार के 
रंग पड़ते हैं। उसी तरह संबन्धियों के भेद से सत्ता पर अनेक अर्थों करा आरोपण 
होता है। ] 


संस अं ऋं 


हि ६०५ 


ऐसा ही आप्त ( प्रामाणिक ) वाक्य है--'जैसे स्फटिक स्वच्छ द्रव्य ही है, 
पृथक्‌-पृथक्‌ नीले, लाल, पीले रंगों के पड़ने से उसके वर्णां को प्राप्त कर लेता 
है, [ वेंसे ही सत्ता भी विभिन्न संबन्धियों के भेद से विभिन्न अर्थो' को धारण 
कर लेती है। ] 


तथा हरिणाप्युक्तम्‌ू-- 
१३, संबन्धिभेदात्सत्तेव भिद्यमाना गवादिषु । 
जातिरित्युच्यते तस्यां सर्वे शब्दा व्यवस्थिताः ॥ 
( वाक्य ० ३॥१॥३३ )॥। 
१४. तां ग्रातिपदिकार्थ च धात्वथथ च प्रचक्षते । 
सा नित्या सा महानात्मा तामाहुस्वतलादय; ॥ 
( वाक्‍्यप० ३३१३४ ) इति। 
वही भतृंहरि ने भी कहा है--'सम्बन्धी ( घट, पट आदि ) के भेद से सत्ता 
( परम सत्ता ) ही गो-आदि के रूप में भिन्न होकर जाति कहलाती है उसी 
में सभी शब्दों की व्यवस्था होती है ॥ १३ ॥ 
उसी जाति को प्रातिपदिकार्थ तथा धात्वर्थ भी कहते हैं, वह जाति ( सभी 
पदार्थों में स्थित संविदुरूपी सत्ता ) नित्य है, वही महान आत्मा ( ब्रह्म ) है, 
त्व, तलू आदि भाव-प्रत्यय उसी का पोषण करते हैं ॥ १४ ॥! 
विशेष--महासत्ता नाम की एक ही जाति है, वही ब्रह्म है, गोत्व, 
अश्वत्वादि उसी के विवत्त हैं। आश्रयरूपी सम्बन्धी का भेद पड़ने से यह 
महांसत्ता ही गोत्व आदि जाति के रूप में आती है। अभाव को भी महासत्ता 
से संबद्ध मानकर पदार्थ कहते हैं अत: महासत्ता को प्रादिपदिकार्थ के रूप में भी 
गृहीत करते हैं। धातु भी क्रियारूपी व्यक्तियों में समवेत होने वाली महासत्ता 
की अभिव्यक्ति करता है। ऐसी अवस्था में महासत्ता में क्रियारूपी उपाधियों 
के कारणा अनेकता आती है। ( देखिये, वाक्यपदीय का संबद्ध स्थल )॥ 
माधवाचार्य इसकी व्याख्या आगे करते हैं । 


आश्रयभूते; संबन्धिभिभिद्यमाना कल्पितभेदा गवाश्वादिषु 
सत्तेव महासामान्यमेव जातिः । गोत्वादिकमपर॑ सामान्य 
परमार्थतस्ततो भिन्न न भवति । गोसत्तेव गोत्व॑, नापरमन्वयि 
ग्रतिभासते ! शवमश्रसत्ताउश्वत्वमित्यादि वाच्यम्‌ । एवं च 


ँ 
।$ु 


घ् ०६ सर्वदशनसंग्रद्दे- 


तस्यामेव गवादिभेदभिन्नायां सत्तायां जातो सर्वे गोशब्दादयों 


वाचकत्वेन व्यवस्थिताः । 

आधार के रूप में जो संबन्धी हैं उनके द्वारा भेद किये जाने पर, जो भेद 
वस्तुतः कल्पित है वास्तविक नहीं, गो-अश्च आदि में रहनेवाली सत्ता ही महा- 
सामान्य ( 5िघा700ा 2०॥७७ ) या जाति है। गोत्व आदि जो अपर ( नीचे 
के ) सामान्य हैं, वास्तव में उस ( महासामान्य ) से भिन्न नहीं हैं। गो की 
सत्ता ( सभी गो-व्यक्तियों में अनुस्यृत सत्ता ) ही गोत्व है, इसके अतिरिक्त 
कोई दूसरा संबन्धी प्रतिभासित नहीं होता । इसी तरह अश्व की सत्ता ही अश्वत्व 
है, दूसरा कुछ नहीं--ऐसा कहना चाहिए । इस प्रकार गो आदि ( आधार ) 
के भेद के कारण भिन्न प्रतीत होने वाली उसी सत्ता अर्थात्‌ जाति मं -गो आदि 
सभी शब्द वाचक से रूप में व्यवस्थित हैं। [ रामानुज-दर्शन में भी सभी शब्दों 
को परमात्मा का ही वाचक माना गया है देखिये--रा० द० अनुच्छेद १२, 
पृ० २०६।॥ ] 

तिपदिकार्थ ७ कर ४ कप 
ग्रातिपदिकाथंश्व सत्तेति प्रसिद्यमू । भाववचनो धातुरिति 
5 2 4 

पक्षे भावः सत्तेवेति धात्वथंः सत्ता भत्रत्येव। क्रियावचनों 
धातुरिति पक्षेडपि “जातिमन्ये क्रियामाहुरनेकव्यक्तिवर्तिनीम! 
इति क्रियासमुद्देशे ( वा० प० ३८ ) क्रियाया जातिरूपत्व- 
प्रतिपादनाद्धात्वथंः सत्ता भव॒स्येव । 

इस प्रकार प्रातिपदिकार्थ को सत्ता भी कहते हैं यह तो प्रसिद्ध ही है। [ अब 
घात्वर्थ को सत्ता कंसे कहते हैं, यह देखें | 'धातु वह है जो भाव का वाचक हो! 
यदि यह लक्षण मानते हैं तब तो भाव के सत्ता होने के कारण धात्वर्थ को सत्ता 
कहेंगे ही । यदि धातु का दूसरा लक्षण देते हैं कि क्रिया का वाचक घातु है तब 
तो “कुछ लोग अनेक॑ व्यक्तियों ( 00900प७)8 ) में विद्यमान रहनेवाली क्रिया 
को जाति कहते हैं” इस प्रकार भठूंहरि ने जो वाक्यपदीय के क्रिया-समुद्देश 
( ३।८ ) में क्रिया को जाति का रूप माना है उसी से सिद्ध होता है कि धात्वर्थ 
भी सत्ता है। [ सभी पाचक-व्यक्तियों में अवस्थित जो पाचकत्व-जाति है वही 
पचन-क्रिया है, इस प्रकार वह भी जाति या सत्ता है ही। ] 

“तस्य भावस्त्वतलो! (पा० सू० ५१११९) इति 

भावार्थे त्वतलादीनां विधानात्सत्तावाचित्वं युक्तम्‌। सा च 
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सत्ता उद्यव्ययवैधुयान्नित्या । सर्वस्य प्रपश्चस्य तद्विवतेतया 
देशतः कालतो वस्तुतश्र परिच्छेदराहित्यात्सा सत्ता महानात्मेति, 
व्यपदिश्यत इति कारिकाइयाथः । 

"किसी पदार्थ का भाव--इस अर्थ में त्व और तल प्रत्यय होते हैं! ( पा० 
सु ५।१।११९ ) इस सूत्र के द्वारा भाव के अथ्थ॑ में होने वाले त्व, तलू और 
अन्य प्रत्ययों का भी विधान करने से, ये प्रत्यय सत्तावाचक हैं, ऐसा कहना 
युक्तिसंगत है। उत्पत्ति और विनाश से रहित होने के कारण यह सत्ता नित्य 
है। यह सारा प्रपंच (संसार, उसके पदार्थ ) उस सत्ता के ही विवर्त 
( प्रतिभासित रूप ) हैं, वह सत्ता देश के परिच्छेद से रहित है ( स्थान की 
सीमा में नहीं बाँधी जा सकती--सवंत्र होने के कारण वह व्यापक है ), काल 

. की सीमा भी उम्रमें नहीं (क्योंकि नित्य है ) तथा वस्तु का बंधन भी उत्त 
पर नहीं है [ कि यह सत्ता किसी एक ही वस्तु में है-यह तो सभी वस्तुओं 
का आधार है क्‍योंकि वस्तुओं और सत्ता में अभेद्‌ू-सम्बन्ध है ), इसलिए इस 
सत्ता को 'महान्‌ आत्मा” ऐसा कह कर पुकारते हैं। [ यह प्रपश्च महान्‌ या 
अनादि है, सत्ता में ही अवभासित होता है अतः तीन प्रकार के परिच्छेदों 
( ॥77/६809078 )से रहित होने के कारण 'ब्रह्म” के रूप में ही है । ] यही 
दोनों कारिकाओं ( वा० प० ३।१।३३-३४ ) का अर्थ है। 

विशेष--स्मरणीय है कि माधवाचाय वाक्यपदीय को पाशिनि-दर्शन का 
आधारमग्रन्थ मानते हैं क्‍योंकि प्रमाण देने में या दाशंनिक तथ्यों को समझाने 
में वे बार-बार उसी का उल्लेख करते हैं। वस्तुत: भरतृंहरि ने (६६० ई० ) 
महाभाष्य में विश्वृंखलित दार्शनिक विचारधाराओं को संकलित करके पाणिनि- 
व्याकरण को एक दर्शन का रूप दे दिया। इनका वाक्यपदीय ही भट्टोजिदी- 
क्षित ( १५७८ ई० ) की कृति--वैयाकरणसिद्धान्तकारिका--का उपजीव्य था। 
दीक्षित की उक्त कृति पर कोएडभट्ट ( १६४० ) ने वेयाकरणा-भूषण नाम की 
टोका लिखी | नागेश भट्ट ( १७१४ ) ने व्याकरण के अन्य ग्रन्थों के अतिरिक्त 
पारिनि-दर्शन पर अपनी मंजूषायें (बृहत्‌ु , लघु और परमलचघु ) प्रस्तुत कीं । 
इन सबोंने प्रायः निम्नलिखित विषयों पर विचार प्रकट किये थे--स्फोट, शक्ति, 
वाक्‍्यार्थ, धात्वर्थ, लकाराथथ, कारक, प्रातिपदिकार्थ, समासादि की वृत्तियाँ 
आदि । कुछ वेग्राकरणों तथा नेयायिकों ने भी इनमें एकाध विषय को लेकर 
अपने स्वतंत्र ग्र्थ भी लिखे थे। यह पारिनिदर्शंत की रूपरेखा थी। माध- 
वाचाय॑ ने सभी विषयों पर “दर्शन” में विचार नहों किया है। दुःख है कि 
अभी तकश्ये सभी विचार दूसरी भाषाओं के पाठकों तक नहीं पहुँचे । बंगला 


ह््ण्८ सर्वदर्शनसंग्रहे- 


में एक बहुत ही प्रौढ़ ग्रन्थ 'व्याकरणदर्नेर इतिहास” ( प्रथम खरड ) श्रीगुरु- 
पद हालदार ने लिखा है जिसमें व्याकरण के व्यावहारिक और सेंड्धान्तिक 
दोनों पक्षों पर सुलझे और विस्तृत विचार दिये गये हैं । अंगरेजी में प्रभातचन्द्र 
चक्रवर्ती का शिर]050ाए ० (कक्ायगक्षा' ( व्याकरण-दर्शन ) 
पीएच० डी० की थीसिस है जिसमें कुछ प्रइनों का सामान्य विश्लेषण किया गया 
है। डा० कपिलदेव द्विवेदी की थीसिस “अरथ॑विज्ञान और व्याकरण-दर्शन! भी 
इस दिशा का स्तुत्य प्रयास है, पर ये सभी ग्रन्थ सामान्य दृष्टिकोण से-- 
व्याकरण को दर्शन मानकर--नहीं लिखे गये हैं । 
( १०. द्रव्य को पदार्थ माननेवालों का विचार ) 
द्रव्यपदार्थवादिनोडपि नये संविह्क्षणं तस्वमेव स्वंशब्दार्थ 
इति सम्बन्धसमुद्देशे समर्थितम-- 
& 5 ० यंते 
१५, सत्य वस्तु तदाकाररसत्यरवधायते । 
असत्योपाधिमिः शब्देः सत्यमेवामिधीयते ॥ 
( वा० प० ३॥२॥२ ) 
[ ऊपर जाति को पदार्थ मानने वालों का विचार दिया गया है कि जाति 
सत्ता से भिन्न नहीं है, इसलिए परमाथ्॑-ज्ञान के रूप में सत्ता हो सभी शब्दों का 
अं है। अब व्यक्ति अर्थात्‌ द्रव्य को पदार्थ मानने वाले लोगों के मत से भी अर्थ 
वही है, यह कहते हैं -- ] द्रव्य ( ८ घठादि व्यक्ति ) को पदार्थ मानने वालों 
के सिद्धान्त के अनुसार भी सभी शब्दों का अर्थ वह तत्त्व ( सत्ता नामक ) ही है 
जो संवित्‌ आर्थात्‌ निविकल्पक ज्ञान से लक्षित होता है। [ घटादि पदार्थो' के 
व्यक्ति ( एवंजंतेप्रक ) रूप को द्रव्य कहते हैं। वृद्ध के व्यवहार से जब 
वक्तिग्रह होता है तब “गाय लाओ, धोड़े को बाँध दो” आदि वाक्‍्यों के द्वारा, 
विभिन्न क्रियाओं के विषय के रूप में आनेवाले व्यक्ति-रूपों के ही दर्शन होते हैं, 
जाति के नहीं । अतः इन लोगों के अनुसार जाति से विशिष्ट व्यक्ति ( द्रव्य ) 
ही शब्द का अर्थ है। ] 
उक्त तथ्य का समर्थन भतृंहरि ने वाक्यपदीय के संबन्धसमुद्देश ( ३३२॥२ ) में 
किया है--'जिस प्रकार सत्य वस्तु का निश्चय उसी के आकार से युक्त असत्य वस्तुओं 
के द्वारा किया जाता है, उसी प्रकार असत्य ( द्रव्यात्मक ) उपाधियों के द्वारा 
शब्द भी सत्य का ही निर्देश करते हैं ।” [जैसे किसी व्यक्ति ने वास्तविक सिंह नहीं 
देखा हो, उसे सिह का आकार-प्रकार समझाने के लिये सिंह का चित्र या मूर्ति 
दिखलाते हैं। यद्यपि चित्र या मुति का सिंह सत्य नहीं, असत्य हो है, परल्तु 
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उसी से सच्चे सिंह का निश्चय कर लेते हैं कि वह ऐसा ही होता है। उसी 
प्रकार ये द्रव्य केवल उपाधियाँ हैं, पदार्थ-बोध के सहायक हैं तथा असत्य हैं 
किन्तु इन्हीं द्रव्यों के द्वारा शब्द अन्त में हमें सत्य तक--अर्थात्‌ महासत्ता ही 
सब शब्दों का अथं है वहाँ तक--पहुँचा देता है । ] 

विशेष--भतृंहरि ने ठीक ऐसी ही भावना इस इलोक में भी की है-- 

उपाया: शिक्ष्यमाणानां बालानामुपलालना: । 

असत्ये वत्म॑निी स्थित्वा ततः सत्यं समीहते ॥ 
अर्थात्‌ व्याकरणाक्षासत्र वास्तव में उपाय ( साधन ) है जैसे सीखने वाले बालकों 
के लिए उपलालन ( लाड़-प्यार ) का प्रयोग होता है । इस प्रकार असत्य मार्गों 
से होकर कुछ दिनों के बाद बालक सत्य मार्ग पर पहुँच जाता है। वह समझ 
लेता है कि उपलालन एक बहाना है, सत्य तो अध्ययन है। (वाक्ग्र० २।२४०) । 

१६, अधुवेण निमित्तेन देंबदत्तग॒हं यथा । 
ग्रहीत॑ ग्रहशब्देन शुद्धमेवाभिधीयते ॥ 

आष्यकारेणापि “सिद्धे शब्दार्थसंबन्धे! इत्येतद्वातिकव्याख्यानावसरे 
द्रव्यं हि. नित्यमित्यनेन ग्रन्थेनासत्योपाध्यवच्छिन्न॑बह्मतत्व॑ 
द्व्यशब्दवाच्यं सर्वशब्दार्थ इति निरूपितम्‌। 

“अश्लुव या अस्थायी निमित्त के द्वारा 'यह देवदत्त का घर है” ऐसा ग्रहरा 
होता है, परन्तु 'गृह” शब्द से शुद्ध-गृह का ही बोध होता है ( निमित्तयुक्त गृह 
का नहीं )।” [ अभिप्राय यह है कि किसी व्यक्ति के द्वारा देवदत्त का घर पूछने 
पर दूसरा कहता है कि कौए वाला घर राम का है। यद्यपि कौआ घर पर 
अस्थिर ही है, परन्तु उस निमित्त ( कारण, संकेत ) से देवदत्त के घर का पता 
लग जाता है। किन्तु गृह शब्द से काकरहित गृह का 'ही बोध होता है--जो 
लक्ष्य है। उप्ती तरह गो, घट आदि छाब्दों से व्यक्ति ( गोव्यक्ति, घटव्यक्ति ) को 
आगे रखकर उसी के माध्यम से इन व्यक्तियों ( निमित्तों ) से रहित 'सत्ता? पर 
पहुँचते हैं जो सत्य तत्त्व है। किसी भी दशा में शब्द सत्ता के ही बोधक हैं । | 

'सिद्धे शब्दाथंसंबन्धे! ( शब्द, अर्थ तथा उनका सम्बन्ध सिद्ध है )--इस 
वात्तिक ( सं० १ ) के व्याख्यान के समय भाष्यकार ने 'द्रव्य चूँकि नित्य है! 
यह कहते हुए निरूपित किथा है कि असत्य उपाधियों से व्याप्त ब्रह्मतत््व, जो 
द्रव्य शब्द के द्वारा अभिहित होता है, सभी शब्दों का अथं है। [ जब आशंका 
की जाती है कि क्‍या पारिनि ने शब्द, अथे और उनके सम्बन्ध की यृष्टि की है 
या केवल स्मरणा किया है तब उत्तर में उक्त वारतिक रखा जाता है। सिद्ध 
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१० सर्वदशनसंग्रहे- 

जित्य । शब्द, अर्थ और उनका सम्बन्ध नित्य है उनके ज्ञापन के लिए ही पाशिनि 
प्रवृत्त हुए हैं। अर्थ के विषय में पक्ष हो सकते हैं--जाति अर्थ है या व्यक्ति ? 
दोनों पक्षों में अर्थ नित्य ही रहता है । जाति को पदार्थ मानने पर तो जाति 
सत्ता है, इसलिए वह नित्य है ही । सत्ता के अतिरिक्त जाति को अलग मानने- 
वाले ( नैयायिकादि ) भी जाति को नित्य ही मानते हैं। यदि द्रव्य को पदार्थ 
मानें तो पतंजलि ने भाष्य ( १० ७ ) में कहा है--'द्रव्यं हिं नित्यम्‌' । अब यदि 
द्रव्य से गो, घट आदि वार्थिव द्रव्य का अर्थ लेंगे तब तो ये अनित्य हैं अतः 
बतंजलि की बात झूठी हो जायगी । इसलिए कैयट ने कहा है कि असत्य उपाधि 
से अवच्छिन्न ब्रह्मतत्व ही यहाँ 'द्रव्य/ शब्द से समझना चाहिए। जाति, व्यक्ति 
दोनों ही पक्षों में परमार्थ-संवित्‌ से लक्षित ब्रह्म की सत्ता ही सभी छाब्दों का 
अर्थ है। उक्त वातिक से माठूम होता है कि अर्थ से युक्त शब्द भी नित्य हो 
है। अतः स्फोट के रूप में जो नित्य शब्द है वही वाचक है, वर्णों के रूप में 
रहने वाली अनित्य ध्वनि नहीं । जेसा कि पहले कह चुके हैं ध्वति केवल व्यंजक 
है| जो स्फोट को अभिव्यक्त करती है--वाचकता तो स्फोट शब्द में ही है। अतः 
स्फोट सिद्ध हो गया । ] 

(११. जाति और व्यक्ति को पदार्थे माननेवालों के विचार ) 


जातिशब्दाथेवाचिनों वाजप्यायनस्य मते गवादयः शब्दा 


भिन्नद्रव्यसमवेतजातिमभिद्धति । तस्थामवगाह्ममानायां तत्से- 
बन्धाद्‌ .द्रव्यमवगम्यते ।.- शुक्लादुयः शहद गुणसमवेतां 
जातिमाचक्षते । शुण तत्संबन्धात्यत्ययः । दरव्ये संम्बन्धि- 
सम्बन्धात्‌ । 

“जाति को ही शब्दार्थ माननेवाले वाजप्यायन के अनुसार, 'गो” आदि शब्द 
भिन्न-भिन्न द्रव्यों में ( संज्ञाओं या व्यक्तियों में ) समवेत जाति का हीं अभिषान 
करते हैं । जाति में अवगाहन करने के बाद ( > जाति की प्रतीति होने पर ) 
उसके सम्बन्ध से द्रव्य का ज्ञान होता है। शुक्ल आदि शब्द गुण से समवेत 
जाति का ही अभिधान करते हैं। उसके साथ सम्बन्ध होने से गुण की प्रतीति 
होती है । द्रव्य की प्रतीति तो [ उस प्रकार की जाति के ] सम्बन्धी गुण के 
सम्बन्ध से होती है । रे 

विशेष--वाजप्यायन जांति को पदार्थ मानते हैं, व्याडि व्यक्ति को । 
पाशिनि के मत से दोनों ही पदार्थ हैं। इन पक्षों का वर्णन भी यथास्थान प्राप्त 


होगा । 
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शब्दों के चार भेद होते हैं--जाति, गुण, संज्ञा और क्रिया । ये भेद प्रवृत्ति- 
निमित्त ( शब्दों के व्यवहार के कारण ) में भेद पड़ने के कारण होते हैं । जो 
शब्द जाति के व्यवहार का कारण हो वह जाति-शब्द है, आदि-आदि । इनके 
उदाहरण “गौ:, शुक्लः, डित्थ: तथा चलः” हैं । एक ही व्यक्ति “गो” पर ये चारों 
शब्द प्रयुक्त होते हैं । उस व्यक्ति ( 00 09७] ) गो में गोत्व जाति जानकर 
'गौ:' शब्द का प्रयोग करते हैं। उसी गो-व्यक्ति में शुक्ल ग्रुण को जानकर 
शुक्लः” शब्द का प्रयोग ( प्रवृत्ति) करते हैं। उसी में चलन-क्रिया देखकर 
“चल: शब्द की प्रवृत्ति होती है और उसी व्यक्ति की 'डित्थ” संज्ञा ( 'प७॥08 
देख कर 'डित्थ:” शब्द की प्रवृत्ति भी होती है। 

अब इस पर अनेक मत होंगे। प्रवृत्ति का निमित्त जात्यादि हैं और वे 
ही उन-उन शाब्दों के वाच्य अथ्थ हैं। व्यक्ति उसी पर आश्रित है अतः उसकी 
प्रतीति आक्षेप ( ?00[४०४०॥ ) आदि साधनों से ही होती है। एक यह 
मत है जिसके अनुयायी वाजप्यायन हैं किन्तु वे यह मानते हैं कि चारों प्रवृत्ति 
के निमित्त नहीं हैं किन्तु सभी शब्द जाति के रूप में ही हैं। दूसरा वह मत 
है जिसमें कहा जाता है कि प्रवृत्तिनिभित्त अनेक व्यक्तियों (प्रवांशंवप्र9 ) 
में अनुगमन करता है अतः केवल उनका उपलक्षण ( संकेतमात्र ) है, व्यक्ति 
ही वाच्पार्थ है। तीसरे मत में प्रवृत्ति-निमित्त से विशिष्ट व्यक्ति को वाच्यार्थ 
मानते हैं । 


वाजप्यायन के मत का विश्लेषण करें--अर्थ केवल जाति ही है। अनेक 
गो-व्यक्तियों में समवेत ( 67876 नित्य रूप से संबद्ध ) गोत्वजाति ही 
“गो! शब्द का प्रवृत्तिनिमित्त है। वह ( जाति ) ही उसका वाच्यार्थ है। घटादि 
में बतंम्रान जो शुक्ल गुण है उसमें भी शुक्लत्वजाति है जो 'शुक्ल' शब्द का 
प्रवत्तिनिभित्त है । वह शुक्लत्व ( जाति ) ही 'शुक्ल” शब्द का वाच्यार्थ है। 
ुक्ल' शब्द से शुक्ल-गुण की प्रतीति उसी जाति के संबन्ध से होती है । शुक्ल 
गुण से विशिष्ट घटादि द्रव्य की प्रतीति ( 5 उजले घड़े का ज्ञान ) 'शुक्ल' शब्द 
से होती है अर्थात्‌ 'शुक्लत्व जाति? के सम्बन्धी 'शुक्ल” गुण के सम्बन्ध से होती 
है ( द्रव्ये सम्बन्धिपंबन्धात्‌ ) । ४ 


उसी प्रकार अनेक 'चलन' क्रियाओं में विद्यमान चलनत्व जाति 'चल' शब्द 
का प्रवृत्ति-निमित्त है और वह जाति हो उसका वाच्यार्थ है। 'चल' दब्द से 
चलन क्रिया की प्रतीति उपर्युक्त ( चलनत्व ) जाति के संबंध से ही होतो है । 
क्रिया के आधार के रूप में देवदत्त आदि ( देवदत्त: चलति--वाक्य में ) का 
बोध उस जाति की सम्बन्धी क्रिया के संबन्ध से ही होता है। 'डित्थ” नाम का 


हि श्र सर्वेदशनसंग्रहे- 


पशु यद्यपि एक ही है परन्तु शेशव, यौवन आदि अवस्थाओं के भेंद से उस प्रकार 
के अनेक व्यक्तियों में विद्यमान डित्थत्व जाति ही 'डित्थ' शब्द का प्रवृत्तिनिमित्त 
है, वही उसका वाच्यार्थ है। व्यक्ति का बोध डित्थत्व के आश्रय या आधार 
के रूप में होता है। इस प्रकार वाजप्यायन के मत से जाति ही वाच्यार्थ है। 


संज्ञाशब्दानामुत्पत्तिप्रभृरत्पा विनाशाच्छेशवकौमारयोव ना- 
बवस्थादिभेदेछपि स एवायमित्यभिन्नप्रत्ययबलात्सिद्धा देवदत्त- 
च 
स्वादिजातिरभ्युपगन्तव्या । क्रियास्वपि जातिरालक्ष्यते | सत्र 
धातुवाच्या । पचतीत्यादावलुइत्तप्रत्ययस्प प्रादुभोवात्‌ । 
संज्ञा-शब्दों (70[007 78॥0९8) में उत्पत्ति से लेकर विनाश पर्य॑न्त दैद्व, 
कौमार, यौवन आदि अवस्थाओं का भेद पड़ने पर भी, 'यह वही है!--इस तरह 
के अभेद की प्रतीति होती है जिससे देवदत्तत्वादि जाति सिद्ध होती है । क्रियाओं 
में भी जाति की ही प्रतीति होती है और उसे ही “धातु” नाम से पुकारतें हैं । 
“वचति” इत्यादि क्रियाओं में सभी में क्रिया के अनुवृत्त होते की प्रतीति होती है 
( जितने लोग पाक कर रहे हैं उन सबों में 'पचति” का ही अनुवर्तन होता है )। 


द्रव्यपदार्थवादिव्याडिनये शब्दस्य व्यक्तिरेवामिघेयतया 
ग्रतिभासते । जातिस्वृपलक्षणतयेति नानन्त्यादिदोषावकाशः । 
द्रव्य ( व्यक्ति ) को पदार्थे मानने वाले व्याडि-आचार्य के मत से अभिषेय 
के रूप में शब्द का व्यक्ति ही प्रतिभासित होता है [जाति नहीं] । जाति तो केवल 
उपलक्षण या सेकेत के रूप में प्रतिमासित होती है अतः व्यक्ति के आनन्‍त्य 
आदि का दोष इस पर नहीं लग सकता। [ ऐसी शंका हो सकती है कि अनंत 
गो-व्यक्ति होने के कारण “गो! शब्द का अर्थ जानना कठिन है। किन्तु उत्तर 
यह होगा कि गोट्व-जाति से सभी ,गो-व्यक्तियों का ज्ञान हो जायगा। ऐसी 
दशा में गोत्व-जाति गोव्यक्ति का उपलक्षण है, वाच्यार्थ नहीं । | 
( १२. पाणिनि के मत से पदार्थ-जाति-ब्यक्ति दोनो है) 
पाणिन्याचार्यस्पोभयं संमतम््‌॥ यतो जातिपदार्थमम्युप- 
गम्य नजात्याख्यायामेकस्सिन्बहुवचनमन्यतरस्पाम' ( पा० खू० 
१२५८ ) इत्यादिव्यवहारः । द्रब्यपदार्थमज्ञीकृत्य सरूपा- 
णामेकशेष एकविभक्तो/ ( पा० स्ू० १२६४ ) इत्यादिः । 
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व्याकरणस्थ सर्वपारदत्वान्मतद्ययाभ्युपगमे न कश्रिद्िरोध:। 
तस्मादद्वयं सत्य परं बह्मतच्च॑ स्बशब्दार्थ इति स्थितम्‌ । 

आचार्य पाणिति को [दब्दा्थ रूप में जाति और द्रव्य या व्यक्ति] दोनों ही 
मान्य है। इसका कारण यह है कि जाति को पदार्थ मानकर उन्होंने 'जात्या- 
व्यायाम! ( अर्थात्‌ जाति का वर्णन करने पर एकवचन शब्द विकल्प से 
बहुवचन होता है--पा० सु० १२।५८ ) इत्यादि सूत्रों का प्रयोग किया है। 
[ ऊपर के सूत्र के उदाहरण में ब्राह्मण: पृज्य:ः और 'ब्राह्मणा पृज्या:? देते हैं 
जिनका अं है कि ब्राह्मण जाति पृज्य है। यहाँ ब्राह्मण शब्द का अर्थ है 
ब्राह्मणात्व जाति। अतः पाशिनि को जाति पदार्थ मान्य है.। ] द्रव्य को 
पदार्थ मातकर पाणिनि ने सरूपाणामु-- ( अर्थात्‌ एक समान विभक्ति में 
| वाले जितते सरूप दब्द हैं उनमें एक ही शब्द बच रहता है--पा० सू० 
१२।६४ ) इत्यादि लिखा है। [ उदाहरण है--रामइच रामइच रामौ । यदि 
यह सूत्र नहीं होता तो 'घटइच पटइच घटपटौ? की तरह दन्द्रसमास में यहाँ 
भी “रामरामौ” होता। व्यक्ति अनेक होते हैं इसलिए उनके अनुसार कई 
“राम” छाब्दों का प्रयोग एक ही साथ होता--उसे रोकने के लिए यह एकशेष- 
विधायक पूत्र है। किसी भी दक्षा में व्यक्ति को पदार्थ मानने का श्रेय इस सूत्र 
को प्राप्त है। ] 


व्याकरण-शास्त्र सभी सभासदों के लिए समान है अतः दोनों मतों को मान 
लेने में कोई विरोध का प्रइन ही नहीं उठता । [ व्याकरण सभी लोगों के मतों 
पर ध्यान रखता है, जनतांत्रिक है अतः सभी मतों को माना जा सकता है। 
हाँ, उनमें परस्पर विरोध न हो। ] इस प्रकार यह प्रिद्ध हुआ कि अद्भैत, सत्य 
तथा परम ( सर्वोच्च ) ब्रह्मततत्व ही सभी शब्दों का म्थ॑ है .[ चाहे वह जाति 
पक्ष हो या व्यक्ति-पक्ष । जाति-पक्ष में गोत्वादि जातियों को ब्रह्म की सत्ता से 
शथक्‌ मानते ही नहीं । व्यक्ति ( द्रव्य )--पक्ष में अस्त्य व्यक्ति की उपाधि के 
डारा सत्य ब्रह्मतत्त्व का प्रतिपादन होता है । ] 


तदुक्तम्‌ ( वा० प० ३।३॥८७ )- 
१७. तस्माच्छक्तिविभागेन सत्यः सर्बः सदात्मकः । 
एको<5्थ! शब्दवाच्यत्वे बहुरूप; प्रकाशते ॥ इति । 
सत्यस्वरूपमपि हरिणोक्त सम्बन्धसमुद्देशे ( ७२ )--- 
१८. यत्र द्रष्टा च दृ्यं च दर्शन चाविकस्पितम्‌। 
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तस्वैवार्थस्य सत्यत्वमाहुस्त्रय्यन्तवेदिनः ॥ इति। 
द्रव्यसमुद्देशेलपि ( वा० प० ३॥२१५ )-7 
१९, विकारापगमे सत्य॑ सुबर्ण कुण्डले यथा। 
विकारापगमो यत्र तामाहुः प्रकृति पराम्‌ ॥ इति । 
ऐसा ही कहा गया है-'इसलिए दाक्ति ( शब्दार्थ बोध करानेवाली दाक्ति ) 
का विभाग करने से जब शब्द के वाच्यत्व की अवस्था आती है तब वही 
एकात्मक अर्थ जो सत्य, सर्वव्यापक तथा सद्रुप है, बहुत रूपों में प्रकाशित हो जाता 
है । [ विभिन्न शब्दों की सामथ्यें का विभाजन करने पर वे दाब्द बाच्यार्थ का बोध 
कराते हैं किन्तु ये सारे अर्थ उस एकात्मक सत्य ब्रह्मसत्ता के ही आभास हैं।] 
भतृंहरि ने सम्बन्ध-समुद्देश में अर्थ के सत्यस्वरूप का बर्णान भी किया है-- 
“त्रयी ( वेद ) के अन्त ( वेदान्त ) को जाननेवालों का कहना है कि जहाँ द्रष्टा 
( देखनेवाला ), दृश्य ( वस्तु ) तथा दर्शन ( क्रिया )--इन तीनों की कल्पना 
नहीं रहती है, उसी [ आत्मारूपी एकात्मक ] अर्थ को सत्य कहते हैं ॥१८॥! 
द्रव्यसमुद्देश में भी वे कहते हैं--/जों विकार की अवस्था आने पर भी सच्चा ही 
बना रहे जैसे कुएडल बन जाने पर भी स्वर्ण की सत्ता रहती है, तथा जिसमें 
बिकार का आना जाना होता रहे उसे ही परम प्रकृति कहते हैं॥ १९॥! 


( १३. अद्वेत ब्रह्मतत्त्व की सिद्धि ) 

अभ्युपगताहिती यत्वनिवौहयय वाच्यवाचकयोरविभागः 
प्रदर्शित! ( वा० प्‌० ३॥२९१६ नह 

२०, वाच्या सा सबंशब्दानां शब्दा्य न एथक्ततः | 

अप्रथक्त्वेंडपि संबन्धस्तयोर्जवात्मनोरिव ॥ इति । 

तत्तदुपाधिपरिकल्पितभेदबहुलुतया व्यवहारस्याविद्यामात्र- 
कल्पितत्वेन ग्रतिनियताकारोपधीयमानरूपमेदं ब्रह्मतत्व॑ सबे- 
शब्दविषयः। अभेदे च पारमार्थिके संबृतिवशाद्‌ व्यवहारदशायां 


स्वप्नावस्थावदुच्चावचः प्रपश्चो विवतेत इति कारिकाथ! । 

ऊपर सिद्ध किये गये अद्वैत-तत््व के निर्वाह के लिए वाच्य ( ब्रह्मसत्ता ) 
और वाचक ( स्फोट ) में अभेद भी दिखलाया गया है--'वह ( ब्रह्मसत्ता ) 
सभी हाब्दों का वाच्य है, वह उस ( नित्य स्फोट-रूपी ) दब्द से प्रथक्‌ नहीं है । 


पृथक्‌ न होने पर भी उन दोनों का संवन्ध जीव और परमात्मा की तरह है।' 


पाणिनि-दशनम्‌ ६१७ 


[ यद्यपि ब्रह्मसत्ता और स्फोट एक ही हैं पर कल्पना के कारण उन दोनों का 
पारस्परिक संबन्ध प्रतिभासित होता है। जोव और परमात्मा एक ही है परन्तु 
कल्पना से ही व्यवहारदशा में उत दोनों में नियाम्य-नियामक-भाव का संबन्ध 
प्रतिभासित होता है। उसी प्रकार स्फोट और ब्रह्मतत्ता का संबन्ध है जो 
काल्पनिक है। ] 
ब्रह्मतत्त्व् ही सभी छाब्दों का विषय (वाच्य ) है; उस ( ब्रह्मतत्त्व ) में 

प्रत्येक वस्तु के निश्चित आकार के अनुसार रूप के भेदों का आरोपणा होता है 
किन्तु यह उन वस्तुओं को उपाधियों ( (४०700४07 ) के द्वारा कल्पित भेदों 
के बाहुलय के कारणा तथा व्यवहारदशा को केवल अविद्या मान लेने के कारण 
होता है। ह्ुेँकि अभेद पारमाथिक ( वास्तविक ) है अतः संवृत्ति ( आवरण, 
कल्पना ) के कारण, व्यवहार-दश्शा में, स्वप्तावस्था की तरह, नाना प्रकार के 
प्रपंच ( विस्तारपूर्ण वस्तुएँ ) श्रम से दिखलाई पड़ते हैं। यही उक्त कारिका 
(वाकक्‍्य० ३२१६ ) का अर्थ है। 
तदाहुर्वेदान्तवादनिषुणाः -- 

२१. यथा स्वप्नप्रपश्चोड्यं मयि मायाविजुम्भितः । 

एवं जाग्रत्परपश्चोडपि मयि मायाविजुम्भितः ॥ इति। 

तदित्थ कूटस्थे परस्मिन्त्रम्णणि सच्चिदानन्दरूपे ग्रत्यगमि- 

ज्लेड्वगते्नाविद्यानिवृत्तो ताव्मत्रह्मात्मनावस्थानलक्षण॑ निःश्रे- 


यस॑ सेत्स्यति । 

उसे वेदान्त-मत के विशेषज्ञों ने ध्यक्त किया है--जैंसे यह स्वप्न का प्रपंच 
भेरे अन्दर की माया की वृद्धि के कारण है वैसे ही यह जागृतावस्था का प्रपंच 
भी मेरे अन्दर की माया की वृद्धि के कारण ही है। [ जागृतावस्था के स्तर 
से हम स्वप्न की बातों को मिथ्या मानते हैं वेसे हो पारमाथिक दश्ञा के स्तर 
से जागृतावस्था की चीजों को भी मिथ्या ही कहना चाहिए । ]? 

तो इस प्रकार कूटस्थ, परमब्रह्म जो सच्चिदानन्द के रूप में तथा जीव 
( प्रत्यक्‌ू ) से अभिन्न हैं, उन्हें जान लेने पर अनादिकाल से चली आनेवाली 
अविद्या की निवृत्ति हो जाती है तथा उस निःश्रेयस की प्राप्ति होती है जिसमें 
साधक ब्रह्म के रूप में अवस्थित हो जाता है। 


( १४. व्याकरण से मोक्षप्रात्ति ) 


“शब्दत्रह्मणि निष्णातः पर ब्रह्माधिगच्छति! ( महाभारत, 


ः १३ सबवेदर्शनसंग्रहे- 


जश्ञा० प० अ० २७० ) इत्यभियुक्तोक्तेः | तथा च शब्दानुशा- 
सनशाख्स्य निःश्रेयससाधनत्वं सिद्ध | तदुक्तम्‌-- 
२२, तदू्‌ दारमपवर्गस्य वाइमलानां चिकित्सितम्‌ । 
पवित्र सर्वविद्यानामधिविद्य॑ प्रचक्षते ॥ 
( वाक्यपदीयम्‌ १।१४ ) इति । 
तथा-- 4 ५ ५१६ 
२३. इदमाद्ं पदस्थानं सिद्धिसोपानपणाम्‌ । 
इयं सा मोक्षमाणानामजिज्ला राजपद्धतिः ॥ 
( वाक्य ० ११६ ) इति। 
तस्माद्‌ व्याकरणशार्तर परमपुरुषार्थलाधनतया5ध्येतव्यभिति 
सिद्धम्‌ किन कट 
इति श्रीमत्सायणमाधवीये सर्वदशनसंग्रहे म्‌॥ 
है 05: सकल 
बड़े लोगों का भी कहना है कि झब्दत्रह्म में प्रवीण होकर पुरुष परब्रह्म 
( मोक्ष, ब्रह्मसायुज्य ) की प्राप्ति करता है। ( महाभारत, शान्तिपर्व अष्याय 
२७० ) | इस तरह छाब्दानुशासन ( व्याकरण ) शात््र मोक्ष का साधन है यह 
सिद्ध होता है। वही कहा भी है--'वह ( व्याकरण-झास्त्र ) अपवर्ग का साधन 
है, [ पाप को उत्पन्न करने वाले अपशब्द रूपी ] वाणी के मलों की चिकित्सा 
करने वाला है, सभी विद्याओं में पवित्र है तथा सभी विद्याओं में इसकी पूछ हैः 
( वाक्य ० ?।१४ )। [ हझूँकि सभी शास्त्रों में अर्थ शब्दों से ही लिया जाता हे 
और हछाब्द का संस्कार व्याकरण के अधीन है अतः सबों को प्रकाशित करने 
वाला व्याकरण ही है। ] उसी तरह--यह ( व्याकरण ) सिद्धि के सोपान- 
खण्डों में पहला सोपान है--मोक्ष प्राप्त करने वालों के लिए तो यह सीधी सड़क 
ही है| ( वही, ११६ )। 
अतः परम पुरुषार्थ ( मोक्ष ) के उपाय के रूप में व्याकरण शाल्र का 
अध्ययन करना चाहिए--यह सिद्ध हुआ । 
इस प्रकार सायण-माघव के सर्वदश्॑नसंग्रह में पाशिनि-दर्शन समाप्त हुआ । 


इति बालक विनोमाशडूरेण रचितायां सर्वदर्थ्ननसंग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 


व्याख्यायां पाणिनिदर्शनमवसितम्‌ ॥ 
9 औ&४-+ 


( १४ ) सांख्य-दर्शनम्‌ 


तत्त्वढ्व्य॑ स पुरुष: प्रकृतिह्वितीया 
, भत्ते गुणानपि च सत्त्वरजस्तमांसि | 
सव॒ जगन्नलति तत्परिणामरूपं 
तत्सांख्यकार॒मिह त॑ कपिलं नसासि |--ऋषि: | 


( १. सांख्य-द्शन के तत्त्व ) 


अथ सांख्येराख्याते परिणामवादे परिपन्थिनि जागरूके 
कथंकारं विवर्तताद: आदरणीयो भवेत्‌ । एप हि तेषामाघोषः । 
संक्षेपण हि सांख्यशासत्रे चतस्नो विधाः संभाव्यन्ते | कश्रिदर्थः 
प्रकृतिरेष, कश्रिद्विकृतिग्रकृतिश्र, कथ्रिद्विकृतिरेव, कश्विदुनु भय इति । 
सांख्य-दा्शनिकों का कहा हुआ परिणामवाद है, इस विरोधी सिद्धान्त के 
जगे रहने पर भो [ पारिनि-दर्शन का ] विवतंवाद केसे सम्मानित हो सकता 
है ?--उन सांख्यों का यही नारा है। संक्षेत्र में सांख्य-शास्त्र में [ कहे गये पदार्थों 
के ] चार प्रकार हो सकते हैं--कुछ पदार्थ केवल प्रकृति ( मूल रूप है ), कुछ 
प्रकृति और विक्ृति दोनों हैं, कुछ केवल विकृति ही हैं और कुछ पदार्थ दोनों 
में से कुछ भी नहीं ( -- पुरुष )। 
विशेष--जब सत्तायुक्त ( ०४780876 ) द्रव्य एक अवस्था को छोड़कर 
दूसरी अवस्था में प्रवेश करता है तब इस क्रिया को परिणाम या विकास 
( ९ए०)प्४०7 ) कहते हैं, सांड्यों का मत है कि प्रकृति-आदि तत्त्व अपने- 
अपने कार्य के रूप में परिणत होते हैं । काय॑ की सत्ता कारण के रूप में है जो 
निमित्त कारण के व्यापार से अभिव्यक्त हो जाता है। इसे सत्काय॑वाद कहते 
हैं। इसी के आधार पर ये लोग परिणामवाद भी मानते हैं। इसमें कारण की 
अवस्था तथा कार्यावसस्‍था, दोनों दश्ाओं में द्रव्य सत्तायुक्त ही रहता है। विकार, 
परिणाम, विकास, अभिव्यक्ति, सत्कार्य--ये एकार्थंक शब्द हैं, इनमें किसी वाद 
से सांख्य का ही बोध होता है। विवर्तवाद परिणामवाद का उलटा है। जब 
द्रव्य अपना पहला रूप न छोड़े किन्तु किसी भिन्न असत्‌ रूप में दिखलाई पड़े तो 
इसे विवर्तं कहते हैं जेसे रस्सो ( मुल रूप ) का साँप के रूप में दिखलाई पड़ना। 


| 
है 


ट्यि 
इसमें वास्तविक परिवतंन नहीं होता किन्तु आन्तिसे वैसा रूपान्तर केवल प्रतीत 
होता है। वैयाकरण तथा बढ्रैंत वेदान्ती लोग विवरतंवाद मानते हैं। उनका 
कहना ब्रह्म अधिष्ठान ( आधार, मूल तत्त्व ) है, यह सम्पूर्ण संसार उसी ब्रह्म का 
विवर्त है--भ्रान्ति से प्रतीत होता है कि यह जगत्‌ ब्रह्म से पृथक्‌ है, यहाँ नाना 
प्रकार की सत्तायें हैं आदि । वैयाकरण शब्दतत्त्व को ही ब्रह्म कहते हैं, यह 
दूसरी बात है। वेदान्तसार में सदानन्द ने दोनों बादों का अन्तर बहुत संक्षिप्त 


और सुन्दर रूप में स्पष्ट किया है-- 
सतच्वतोब््यथा प्रथा विकार इत्युदीरितः । 


अतच्वतोडन्यथा प्रथा विवतत इत्युदीरितः ॥ 
तत्व के साथ (वास्तव में ) दूघरे रूप में समझना विकार है, तत्व के 


विना ( भ्रम से ) दूसरे रूप में समझना विचते कहलाता है । 
(२. प्रकृति का अर्थ ) 


तत्र केबला प्रकृतिः प्रधानपदेन वेदनीया मूलग्रकृतिः । 
नासावन्यस्य कस्यचिद्‌ विकृतिः । ग्रकरोतीति प्रकृतिरिति 
च्युत्पत्या सच्चरजस्तमोगुणानां साम्यावस्थाया अभिधानात्‌ । 
तदुक्त--'मूलप्रकृतिरविकृतिः (सां० का० ३ ) इति। मूल 
चासो प्रकृतिश्र मूलग्रकृतिः । 
महदादेः का्यकलापस्थासों मूल न त्वस्य प्रधानस्य 
मूलान्तंरमस्ति | अनवस्थापातात्‌ । न च बीजाडकुरवदनवस्था- 
दोषो न भवतीति वाच्यम्‌। प्रमाणाभावादिति भावः । 
इनमें केवल प्रकृति का अथ्थं है 'प्रधान' के नाम से पुकारी जानेबाली मूल- 
प्रकृति । यह किसी भी दूसरे पदार्थ की विक्रृति ( विकार ) नहीं है। जो प्रकृष्ट 
रूप से ( तत्वों का उत्पादन करते हुए ) काये करे ( प्र+ _/क ) वहीं प्रकृति 
है--इस प्रकार की व्युत्पत्ति ( निबंचन ) से सच्चगुण, रजोगुण और तमोगुण 
की साम्यावस्था का बोध होता है” कहा भी है--मूल-प्रकृति बिना विक्ृृति के ही 
है! (सां० का० ३ )। वह इसलिए मूल प्रकृति कहलाती है कि वह मुल भी 
है और प्रकृति ( उत्पादक ) भी । 
महतु आदि कार्य॑-समूह का मूल ( 000 ) वही प्रकृति ही है किन्तु इस 
प्रधान का कोई दूसरा मूल ( कारण ) नहीं। [ यदि इस प्रधान के भी कारण 
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को खोज करेंगे तो ] अनवस्था-दोष होगा। [ प्रकृति का कारण खोजने पर 
उस कारण का भी कोई दूसरा कारण होगा--इस कारण-शड्डला का कहीं 
अन्त नहों होगा, इसलिए कहीं पर ठहरना आवश्यक है। मूल-प्रकृति को ही 
अंतिम कारण मान लेने से अनवस्था-दोष नहीं लगेगा । ] 


“बीज और अंकुर में जिस प्रकार अनवस्था-दोष नहीं लगता उसी प्रकार यहाँ 
भी नहीं होगा'--ऐसा नहीं कहना चाहिए क्‍योंकि इसके लिए कोई प्रमाण नहीं 
मिलता, यही अभिप्राय है। [ बीज का कारगणा अंकुर है किन्तु अंकुर का कारण 
दूसरा ही बीज है, वह बीज नहीं । उस बीज का कारण भी दूसरा ही अंकुर है, 
वह अंकुर नहीं । इस प्रकार अनवस्था होने पर भी दोष नहीं होता क्‍योंकि प्रत्येक 
की गति में अन्तर है। उसी प्रकार यहाँ भी अनवस्था दोष के रूप में नहीं होनी 
चाहिए । इसका उत्तर यह है कि जहाँ प्रत्यक्षादि प्रमाण से दो पदार्थों में परस्पर 
कार्यकारण भाव सिद्ध हो जाता है वहाँ “उन दोनों पदार्थों में कौन प्रथम है! 
इस प्रकार को जिज्ञासा होने पर प्रवाह को अनादि मान लेने से अनवस्थानदोष 
नहीं लगता । बीजांकुरन्याय इसे ही कहते हैं । प्रस्तुत स्थल में 'प्रधान या 
प्रकृति का अमुक कारण है! इस तरह का प्रमाण कहीं नहीं मिलता । इसलिए 
कार्य-कारण-भाव अप्रामाणिक है और अनवस्था-दोष हो ही जायगा | ] 

विशेष--श्रकृति में दो शब्द हैं--प्र और कृति । प्र का अर्थ है प्रकषं । 
दूसरे तत्व का आरम्भ करना प्रकर्ष है। जिस कारण से दूसरा तत्त्व उत्पन्न 
होता है उसे प्रकृति कहते हैं । मिट्टी के घड़े में पृथिवी से किसी दूसरे तत्त्व की 
उत्पत्ति नहीं होती, न मिट्टी ही कोई दूसरा तत्त्व ( घड़े के रूप में ) उत्पन्न 
करती फिर भी मिट्टी को घड़े की प्रकृति कहते हैं। यहाँ प्रकृति का अर्थ 
उपादान-कारण समझते हैं और ऐशया व्यवहार लोक में चलता है। परंतु 
शास्त्रीय दृष्टि से तत््वान्तर को आरंभ करने वाली ही प्रकृति होती है। प्रकृति से 
इन पदार्थों का बोध होता है--प्रधान ( मूल प्रकृति ), महत्‌, अहंकार और पाँच 
तन्मात्र । इनमें प्रथम पाँच केवल या शुद्ध प्रकृति है. पिछली सात प्रकृतियाँ 
समय पर विक्ृतियाँ भी हो जाती हैं क्योंकि ये मुल-प्रकृति से उत्पन्न होती हैं । 
इनका वर्णांन पीछे मिलेगा । अभी मूल अकृति का वर्णन करे, । 


मूल-प्रकृति का दूसरा नाम प्रधान भी है । तीनों गुणों ( सच्व, रजस्‌ और 
तमस्‌ ) के रूप में यह प्रधान रहता है । प्रधान की स्थिति में ये तीनों गुण 
बिल्कुल बराबर-बराबर रहते है । इसीलिए उन तीनों को पहचानना कठिन हो 
जाता हैं कि अमुक सत्त्व हैं और अमुक रजस्‌ । इसलिए वहां ( मूल-प्रकृति में ) 
तीन तत्वों का प्रयोग न होकर एक तत्त्व का ही व्यवहार चलता है। ये तीनों 


। स्द्शनसंग्रहे- 
गुरा द्रव्य हैँ क्योंकि न केवल मह॒त्‌ आदि तस्वों के उपादान कारण हैं, अपितु 
संयोग और विभाग के आश्रय भी हैं । पुष्ष के भोग के लिए ये साधन हैं तथा 
गौरा रूप में हैं, इसीलिए इन्हें गुण कहा जाता है। ऐसा नहीं समझना चाहिए 
कि ये प्रकृति के धर्म ( (१५७)॥४४०७ ) हैं । प्रकृति इन गुणों से परथक्‌ नहीं है-- 
प्रकृति का अथ॑ है तीनों गुणों की साम्यावस्था और तीनों गुणों की साम्यावस्था ' 
का अर्थ है प्रकृति । दोनों में स्वरूप का संबन्ध है। सांख्य-प्रवचन-सूत्र (६।३९) 
में लिखा है--सत्त्वदीनामतद्धमेत्व॑_तद्गुपत्वातू। 'प्रकृति के गुण हैं” ऐसा 
व्यवहार 'बन के वृक्ष! की तरह ही औपचारिक ( ॥?00778| ) है ।% 
पुरुष के संयोग से गुणों में वेषम्य आता है। इस दशा में प्रत्येक गुण 
पहचानने योग्य हो जाता है। यह एक प्रकार का परिणाम है जिसमें लघुत्व, 
प्रकाश आदि फल लगते हैं । प्रकृति को अपेक्षा वैषम्यावस्था के तीनों गुण 
पृथक्‌ हो जाते हैं । कुछ सांख्यों ने तो इनकी भी गणना करके अपने तत्त्वों की 
संख्या अट्ठाईस पहुँचा दी है। सत््व आदि गुणों के कुछ अपने स्वभाव भी हैं जो 
इस प्रकार हैं-- 
सत्त्व॑ लघु प्रकाशकमिष्टमुप्टम्भक चल॑ च रज: | 
गुरु वरणकमेव तमः प्रदीपवच्चार्थतो वृत्ति: ॥ 

(सां० का० १३ )। 
सत्वगुण हल्का और इसीलिए प्रकाक्षक माना जाता है, रजोगुण चंचल 
तथा इसीलिए उत्तेजक ( उपष्टम्भक ) है, तमोगुणा भारी अतएव अवरोधक 
( नियामक ) है--एक ही प्रयोजन की सिद्धि के लिए ये तीनों मिलकर काम 
करते हैं जैसे दीपक में अग्नि बत्ती और तेल का विरोधी है फिर भी तीनों 
मिलकर वस्तुओं के प्रकाशन का काय॑ करते हैं । 
सत्व हल्का होने के कारण अपने कार्य--इन्द्रियों--में विषय-प्रहणा की 
पद्ुुता उत्पन्न करता है। इसके प्रकाशक होने के कारण इन्द्रियाँ अपने-अपने 
विषयों का प्रकाशन कर लेती हैं। रजस्‌ स्वमावत:ः चंचल है। सत्त्व और 


# गीता ( १४।५) में जो कहा है कि--'सत्त्वं रजस्तम इति गुणाः प्रकृति- 
संभवा: ।” यहाँ गुण का अथ॑ प्रकृति के स्वरूप के रूप में गृहीत गुण नहीं है, 
किन्तु इन गुणों के कार्य के रूप में जो वेषम्यावस्था से युक्त सत्त्व आदि हैं उन्हीं 
का बोध इससे होता है। ये गुण ही महत्‌ आदि के कारण हैं । यदि प्रकृति के 
स्वरूप वाले गुणों का अर्थ होता तो प्रकृति से उत्पन्न होना संभव ही नहीं 
था--ये गुरा नित्य हैं। इस प्रकार गुण शब्द के विभिन्न अर्थ प्रयुक्त होते 
रहे हैं। 
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तमस्‌ स्वभावत:ः निष्क्रिय हैं अतः अपने आप प्रवृत्त नहीं होते । प्रवृत्ति प्रदान 
करने का धर्म ही 'उपष्टम्भक” है। तमस्‌ गुरु है जिससे इसके प्रकर्ष के कारण 
सत्त्व और रजस्‌ बँघ जाते हैं, आगे चल नहीं पाते । यही उसका आवरक या 
अवरोधक धर्म है । 

सत्व के धर्मों में सुख, प्रसाद, प्रकाश आदि हैं | रजस्‌ के धर्म दुःख, कालुष्य, 
प्रवृत्ति आदि हैं। तमस्‌ के धर्म मोह, आवरणा, स्तम्मन आदि हैं। घर्मं और 
धर्मी में अभेद मानकर सत्त्व को सुखात्मक, रजस को दुःखात्मक तथा तमस्‌ को 
मोहाल्मक भी कहते हैं। विशेष ज्ञान के लिए तत्त्वकौमुदों ( वाचस्पति मिश्र ) 
या प्रवचनसूत्र भाष्य ( विज्ञानभिक्षु ) के संगत स्थल देखें । 

(३. प्रकति और विक्रति से युक्त तत्त्व ) 
विकृतयञ्च॒प्रकृतयशच महदहंकारतन्मात्राणि । तदप्युक्त 
'महदाद्याः ग्रकृतिविकृतवः सप्त' (सां० का० ३ ) इति। 
७९ 
अस्याथः--प्रक॒तअच॒ता विक्रतयब्चेति प्रकृतिविकृतयः सप्त 
महदादीनि तत्वानि । तत्रान्तःकरणादिपदवेदनीय महत्तच्महं- 
कारस्य प्रकृतिः । मूलग्रकृतेस्तु विकृतिः । 
एवमहंकारतत्वमभिमानापरनामधेयं महतो. विकृतिः । 
ग्रकृतिश्च तदेवाहंकारतत्व॑ तामस॑ सत्पश्चतन्मात्राणां सक्ष्मामिधा- 
नाम । तदेव साचिक सत्मरकृतिरेकादशेन्द्रियाणां बुद्धीन्द्रियाणां 
चक्षुःश्रोत्रप्राणएसनात्वगाख्यानां धर्मन्द्रियाणां वाक्पाणिपाद- 
पायूपस्थाख्यानाम्रुभयात्मकस्य मनसश्र । रजसस्तृअयत्र क्रियो- 
च्े - 

त्पादनद्वारेण कारणत्वमस्तीति न वेयथ्यम्‌ । 

महत्‌, अहंकार और पाँच तन्मात्र ( रूप, रस, गन्ध, स्पर्श और शब्द 
तन्मात्र )-ये ऐसे तत्त्व हैं जो विक्रृति ( मूल प्रकृति के विकार ) और प्रकृति 
( दूसरे तत्त्वों के उत्पादक ) भी हैं। यह भी सांख्यकारिका के उसी प्रसंग में 
कहा है--'महत्‌ आदि सात तच्व प्रकृति-विक्ृति दोनों हैं? ( सां० का० ३ )। 
इसका यह अर्थ है--जो प्रकृतियाँ भी हैं तथा विक्षतियाँ भी, उन्हें प्रकृति-विकृति 
कहते हैं जो महत्‌ आदि सात तत्त्व हैं। उनमें “अन्त:करण” आदि शब्दों के 
द्वारा बोधित होनेवाला महतु-तत्त्व है जो अहंकार नामक अगले तत्त्व की प्रकृति 
है किन्तु स्वयं वह मूल-प्रकृति की विक्ृति ( 0ए०७७७ ) है। 


| स्वेदशेनसंग्रहे- 

इसी तरह अहंकार-तत्त्व, जिसका दूसरा नाम 'अभिमान! भी है, महत्तत्व 
की विकृृति (का ) है, जब कि वही अहंकार-तत्त्व, तमोग्ुण से युक्त होने पर, 
'सुक्ष्म' नामक पाँच तस्मात्रों की प्रकृति ( कारण [7ए०४०॥६४ ) बन जाता है। 
वही, सत्त्वगुण के प्रकर्ष से, ग्यारह इन्द्रियों की अर्थात्‌ आँख, कान, नाक, 
जीभ, चमड़ा--इन पाँच ज्ञानेन्द्रियों की; वचन, पाएणि, पाद, पायु ( मलद्वार ) 
और उपस्थ ( जननेन्द्रिय )--इन कर्मेन्द्रियों की तथा उभयात्मक ( ज्ञानेन्द्रिय- 
कर्मेन्द्रिय ) मन की भी, प्रकृति है। रजोगुण तो दोनों अवस्थाओं में कार्य 
उत्पन्न करने के चलते अपने-आप कारण है, उसे व्यर्थ न समझे । 


विशेष--प्रकृति के नाम से सांख्य-दर्शन में आठ तत्त्व विहित हैं। उनमें 
मूल-प्रकृति या प्रधान का वर्णन ऊपर हो चुका है। प्रस्तुत संदर्भ में बाकी 
तत्त्वों का वर्णन किया जा रहा है। दूसरा तत्त्व बुद्धि है जिसे महत्‌ भी कहते 
हैं। इसमें धमं, ज्ञान, वेराग्य तथा ऐश्व्य नाम के प्रक्ृष्ट गुण रहते हैं । महत्‌ 
( बुद्धि-सामान्य ) मूल-प्रकृति से ही उत्न्न होता है। प्रधान की तरह यह भी 
त्रियुणात्मक है। किन्तु सत्त्वांश की प्रधानता रहती है। फिर भी कभी-कभी 
रजस्‌ और तमसू भी प्रकट होते हैं । प्रत्येक जीव में अपनी-अपनी उपाधियों से 
युक्त होकर यह बुद्धितत््व पृथक पृथक रहता है। ब्रह्मा, विष्णु, महेश की 
बुद्धि में क्रशः रजस , सत्तत और तमस्‌ का आविर्भाव होता है। कुछ 
बुद्धितत्त्वों में रसस्‌ और तमस्‌ का आविर्भाव होने से सच्च तिरोहित हो जाता 
है, महत्‌ होने पर भी अमहत्‌ के समान अधर्म, अज्ञान, अवैराग्य तथा अनैश्चर्य 
से युक्त होते हैं-“-इस प्रकार की उपाधियों से युक्त होने पर छुद्र तथा पुणयहीन 
जीव धर्माचरणा में प्रवृत्त न होकर अधर्म करते दिखलाई पड़ते हैं। 
महत्तत्त्व को माधवाचार्य 'अन्तःकरण' भी कहते हैं। यह शब्द बड़ा 
अ्रामक है वयोंकि इससे बुद्धि, अहंकार और मन तीनों का बोध होता है। 
अन्तःकररा-रूपी वृक्ष का अंकुर महत्तत्त्व ही है। निश्चय करने वाल। अन्तःकरण 
बुद्धि है, अभिमान करने वाला अस्तःकरण अहंकार है तथा संकल्प करने 
वाला अन्त:-करण मन है। यही इन तीनों में अन्तर है । 
सामान्य से विशेष की उत्पत्ति होती है। महत्तत्त्व सामान्य बुद्धि का बोधक 
है, इससे विशेष बुद्धि उत्पन्न होती है। विशेष बुद्धि में अहम ( मैं) और 
“इदम्‌' ( यह ) का बोध सम्मिलित है 'इदमर का बोध अहम! के बोध पर 
निर्भर है इसलिए महत्‌ से तृतीय तत्त्व अर्थात्‌ अहंकार-तत्त्व की उत्पत्ति पहले 
होती है । तीनों गुण इसे भी बाँघते हैं, अतः सात्विक, राजस, और तामस के 
भेद से अहंकार के तीन भेद हैं । साच्विक को वेकारिक, राजस को तैजस तथा 
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त्तामस को भूतादि भी कहते हैं । जहां रजस्‌ और तमस्‌ को दबाकर सत्त्वगुण 
उत्कट होता है वहाँ सात्तिविक अहंकार कहलाता है। वह तैजस-अंश से युक्त 
होकर प्रवृति दिखलानेवाली ग्यारह इन्द्रियों को उत्पन्न करता है। यही कारण 
है कि इन्द्रियों की उत्पत्ति को सातक्त्विक या तैजस दोनों नाम से पुकारते हैं । जहां 
सत्त्व और रजस्‌ को दबाकर तमोगुण उत्कट होता है उसे तामस अहंकार कहते 
हैं। यह भी तेजस-अंश के साथ मिलकर प्रवृत्ति-धर्मं वाले पाँच तन्मात्रों को 
उत्पन्न करता है। इसलिए पाँच तन्मात्रों की उत्पत्ति को तामस या तैजस 
कहते हैं । 

पाँच तम्मात्रों से शब्दतन्मात्र, स्पश॑तन्मात्र, रूपतन्मात्र, रसतन्मात्र और 
गन्धतन्मात्र का ब्रोध होता है। शब्द आदि जो विशेष-रहित गुण हैं इन्हीं में 
रहने वाले पाँच सूक्ष्म भूतों ( तत्त्वों ॥॥0070768 ) को तस्मात्र ( 80006 
९९7९3 ) कहते हैं। शब्द से केवल शब्द ( विशेष से रहित शब्द ) का 
बोध होने के कारण इसे शब्द-तम्मात्र ( छुब्द और केवल उतना ही ) कहते 
हैं। इसी प्रकार अन्य तम्मात्र भी हैं | शब्द के विशेष भी होते हैं जैसे उदात्त, 
अनुदात्त, निषाद, ऋषभ आदि । स्पक्य के विशेषों ( [(703 ) में शीतत्व, 
उष्णत्व, मृदुत्व आदि हैं। रूप में नीलत्व, शुक्लत्व आदि विशेष हैं। रस में 
मधुरत्व, अम्लत्व आदि और गन्ध में सुरमित्व और असुरभित्व--ये विश्वेष हैं । 
सांख्यतत्त्वविवेचन में कहा भी है-- 


शब्दतन्मात्र॑मित्येतच्छब्द एवोपलम्यते । 
न तृूदात्तनिषादादिभेदस्तस्योपलम्यते ॥ 


ये तन्मात्र क्रमशः आकाझ्ञ ( शब्दतन्मात्र ), वायु ( स्पर्शंत० ), अम्नि ( रूपत० ), 
जल ( रसत० ) और पृथिवी ( गन्धत० ) की उत्पत्ति करते हैं जो पश्च महाभूत 
कहलाते हैं । 

ये आठ प्रकृतियाँ, ग्यारह इन्द्रियाँ, पाँच महाभूत--सब मिलकर चौबीस 
तत्त्व हैं। पचीसवाँ तत्त्व पुरुष है । वह जीवात्मा ही है, कोई सर्वेज्ञ ईश्वर नहीं । 
यह पुरुष भी प्रत्येक शरीर में भिन्न-भिन्न है नहीं तो सुख, दुःख, मोह, जन्म, 
मरणा, मोक्ष की व्यवस्था नहीं हो सकती । इसलिए सांख्य-प्रवचन-सूत्र में 
( ६४५ ) कहा गया है--जन्मादिव्यवस्थात: पुरुषबहुत्वम्‌ । वह जीवात्मा 
अनादि, सूक्ष्म, चेतन, सर्वंगत, नियुंण, कुटस्थ, नित्य, द्रष्टा, भोक्ता और क्षेत्रविद्‌ 
( प्रकृति को जानने वाला ) है। इतना होने पर भी सांख्य में ईश्वर नहीं माना 
जाता जिससे कभी-कभी इसे निरीभ्वर संख्य भी कहते हैं। इसकी तुलना में 
योग-दर्शन को सेश्वर सांख्य कहते हैं । 


न सर्वेदशनसंग्रहे- 

यह स्मरणीय है कि वैशेषिकों के द्वारा कहे गये सात पदार्थों का अन्तर्भाव 
इन्हीं पचीस तत्त्वों में होता है। पृथिवी आदि नौ द्रव्यों में पृथिवी, जल, अप्नि, 
वायु, आकाश और मन का तो इन्हीं शब्दों के द्वारा उल्लेख हुआ है। आत्मा 
पुरुष है। दिशा और काल आकाश के अन्‍्तगंत हैं। गुण, कर्म और सामान्य 
तो द्रव्य के ही अन्तगंत हैं क्‍योंकि धर्म और धर्मी अभिन्न हैं। विशेष और 
समवाय का तो कोई उपयोग ही नहीं इसलिए उन्हें स्वीकार नहीं किया जाता । 
अभाव एक प्रकार का भाव ही है। घट का प्रागभाव मिट्टी ही है, घटध्वंस का 
अर्थ है फूटे टुकनड़े, घट का अत्यंताभाव केवल आधार को ही कहते हैं, पटादि 
चट का अन्योन्‍्याभाव है । 


तदुक्तमीश्व२कष्णेन-- 
१, अभिमानो5हड्ढारस्तस्माद्‌ दिविधः अवर्तते सगे! । 
एकादशकरणगणस्तन्मात्रापश्चक चेव ॥ 
२. सासिक एकादशकः अवतते वेकृतादहंकारात्‌ । 
भूतादेस्तन्मात्रः स तामसस्तेजसादुभयम्‌ ॥ 
३. बुद्ीन्द्रियाणि चश्लुःश्रोत्रप्राणससनत्वगाख्यानि । 
वाक्पाणिपादपायूपस्थाः कर्मन्द्रियाण्याहु: ॥ 
४. उभयास्मकमत्र मनः संकल्पकमिन्द्रियं च साधम्योत्‌ ॥ 
( सां० का० २४-२७ ) इति। 
विबृतं च तत्चकोप्नुद्यामाचार्यवाचस्पतिमिः । 
जैसा कि ईश्वरकृष्ण ने [ सांख्यकारिका में ] कहा है--अभिमान की 
भावना# को अहंकार-तत्त्व कहते हैं। इससे दो प्रकार के ही कार्य ( सृष्टि ) 
उत्पन्न होते हैं, एक दो ग्यारह इन्द्रियों ( करणों ) का समुदाय और दूसरा पाँच 
तन्मात्रों ( तन्‍्मात्राओं ) का ॥ २४॥ [ सांख्यकारिका में पाठ है--एकादश- 


कश्व गण: तम्मात्रप्लकलैव । वाचस्पति ने भी यही पाठ रखा है।] “तदस्य 
परिमाणम्‌” के अर्थ में पारिनिसूत्र ( ५।१।२२ ) अर्थात्‌ 'संख्याया अतिशदन्ताया: 


# वाचस्पति कहते हैं--/जो आलोचित और विचारित विषय है, उसकः मैं 
अधिकारी हूँ, मैं यह काम करने में समर्थ हैँ', 'ये विषय मेरे ही लिए हैं', मेरे 
सिवा इनका कोई अधिकारी नहीं है'.. इसलिए मैं हुँ'--ये असाधारण व्यापार 
होने के कारण अभिमान या अहंकार हैँं। 
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कन्‌” से कन्‌ प्रत्यय होने से एकादशक्ः और पद्मकरः बब्द बने हैं। पाँच 
ज्ञनेन्द्ियाँ, पाँच कर्मेन्द्रायाँ तथा मन--ये ग्यारह इन्द्रियाँ हैं जिन्हें प्रकाशक 
कहते हैं । शब्दतन्मात्र आदि पाँच तस्मात्रों का समुदाय जड़ है। अब पूछा जा 
सकता है कि अहंकार तो एक रूप का हो है ऐसे कारणा से परस्पर विलक्षण 
कार्य अर्थात्‌ जड़ और प्रकाशक, दोनों को उत्पत्ति केसे होती है? इसका उत्तर 
आगे की कारिका में दिया जाता है-- ] 

"बैकृत ( साच्विक, सत्त्वगुण के प्रकषं से युक्त ) अहंकार से ग्यारह इन्द्रियों 
का सात्विक गशा उत्पन्न होता है और भूतादि ( >तामस ) अहंकार से 
तम्मात्राएँ होती हैं जो तामस हैं। तैजस,या राजस अहंकार से दोनों ही उत्पन्न 
होते हैं ॥। २५ ॥ | प्रकाशक तथा लघु होने के कारण इन्द्रियाँ सात्त्विक हैं-- 
सत्त्व में प्रकाश और लाघव रहते हैं। तम्मांत्राएँ तमोगुरा-प्रधान हैं क्योंकि 
उनमें गुरुत्व ( स्थिरता ) और आवरक-गुण है| अहंकार यद्यपि एक ही है किन्तु 
गुणों के उद्धव तथा अभिभव के कारण विभिन्न कायं करता है। सत्त्वगुण 
और तमोगुण से सारे कार्य उत्पन्न होने पर भी रजोगुणा की आवश्यकता 
इसलिए होती है कि ये दोनों गुणा स्वयं निष्क्रिय हैं, समर्थ होने पर भी 
अपना-अपना काये तब तक नहीं कर सकते जब तक रजोगुणा (जो चंचल है ) 
इन्हें काय॑ में प्रवृत्तन कर दे । अतः राजस अहंकार उक्त दोनों अहंकारों में 
क्रिया उत्पन्न करके सहायता करता है, वह व्यथे नहीं है। अब सात्त्विक गणा 
का वर्णान करते हुए बाह्मन्द्रियों- ज्ञानेन्द्रियों -- का वर्णन प्रस्तुत करते हैं-- ] 


ज्ञान (बुद्धि) की इन्द्रियाँ पाँच हैं--आँख, कान, नाक, जीभ और 
चमड़ा । पाँच कर्मेन्द्रियाँ वाकू, पारि, पाद, पायु (गुदा ) तथा उपस्थ 
( जननेन्द्रिय ) हैं ॥ २६ ॥ [ इन्द्र - आत्मा । उसका लिंग या ज्ञापक-इन्द्रिय । 
इन्द्रियों की प्रवृत्ति से ही आत्मा का अनुमान होता है। सात्तविक अहंकार के 
कार्य में इन्द्रिय शब्द योगरूढ हो गया है, अतः अहंकार में अतिव्याप्ति नहीं 
होती । वाचस्पति ने सांख्यंकारिका के आधार पर सात्तविक अहंकार से 
ग्यारह इंन्द्रियों की उत्पत्ति मानी है। उधर विज्ञानभिक्षु केवल ग्यारहवीं इन्द्रिय 
मन को ही सात्त्विक मानते हैं । उनके मत से दसों इन्द्रियाँ राजस हैं। अब मन 
का वर्णान करते हैं-- ] 

'यहाँ मन दोनों प्रकार की इन्द्रिय है। यह संकल्व करने वाला है तथा 
अन्य इन्द्रियों के सजातीय होने के कारण इसे “इन्द्रिय” कहते हैं । [ मन से 
जब इन्द्रियों का संबन्ध होता है तब इच्द्रियाँ बाह्य पदार्थों का सामान्य ज्ञान 
ग्रहरा करती हैं। उसके बाद मन उन्हें ठोक-ठीक रूप में पहचानता है कि यह 
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ऐसा है, वह ऐसा । संकल्प इसे ही कहते हैं । इसमें विशेष्य और विशेषण का 
संबन्ध देखकर विचार होता है। मन कर्मेंन्द्रयों और ज्ञनेन्द्रियों, दोतों की 
सहायता करता है। )' 

इन सबों का विवरण आचार्य वाचस्पति मिश्र ने सांख्य-तत््व-कौमुदी 
( २४-२७ ) में दिया है। 

विशेष--यह ध्येय है कि माधवाचार्य अन्य दर्शनों में मूल-सूत्रों तथा 
उनकी व्याख्याओं की सहायता लेते हैं। उद्धरण देते में वे सबसे प्राचीन उप* 
लब्ध तथा प्रामाणिक ग्रन्थ का आश्रय लेते हैं। किन्तु सांख्य-दर्शन के विवेचन 
में वे ईश्वरक्रष्ण की सांख्य-कारिका की ही सहायता लेते हैं। इसका कारण 
यह है कि उनके अनुसार सांख्यकारिका ही प्राच्ीनतम प्रामाणिक पुस्तक थी। 
सांख्य-दर्शन के इतिहास में कपिल आदि ऋषि हैं अवश्य, किन्‍्तु इनके नाम से 
जो सांख्यन्सूत्र प्रचलित है वह प्रामाणिक नहीं । बाद के किसी विद्वान ने उनके 
नाम से सांख्य-सूत्र और सांख्यसमाससूत्र ( तत्त्वसमास ) की रचना की थी । 
१५०० ई० से पूर्व इन दोनों में से किसी ग्रन्थ का उल्लेख तक नहों मिलता । 


ईश्वरकृष्णा से पहले के आचार्योँ' में कपिल, आसुरि और पंचशिख क्रमशः 
गुरु-शिष्य थे । परच्तु इनके ग्रन्थों का पता नहीं । कितने लोग तो इनकी ऐंति- 
हासिकता में भी संदेह करते हैं। एक दुपरे आचार्य वार्षगण्य ने षष्टितन्ज्र लिखा 
था जिसका उल्लेख सांख्यकारिका में मिलता है। सांख्य-दर्शन में सबसे अधिक 
प्रामाशिक ईश्व रक्ृष्ण थे जिन्होंने सांख्यकारिका लिखी । इसमें आर्या छन्द में 
७२ कारिकाएँ हैं जो सांख्य के विषय में स्पष्ठ और निश्चित सिद्धान्त देती हैं । 
अस्तुतः सांख्य-दर्शन कहने से सांख्य-कारिक्रा का ही बोध होता है। इसके 
समय के विषय में पर्याप्त मतभेद है फिर भी १००-२०० ई० के बीच में यह 
कभी-न-कभी लिखी गई थी । बहुत से आचार्यों ने इस पर वृत्ति, भाष्य और 
टीकाएँ लिखी थीं । इनमें वाचस्पति मिश्र ( ८५० ई० ) की तत््वकौमुदी बहुत 
ब्रसिद्ध है । इनके पारिडत्य के अनुकूल ही यह टीका अत्यन्त प्रामारि।क भी है । 
सोलहवीं शताब्दी से सांख्यसूत्र और तत्वसमास पर टीकाये मिलने 
लगती हैं । विज्ञान-भिन्षु ( १५५० ई० ) ने सूत्र पर भाष्य लिखकर स्वतन्त्र रूप 
से सांख्यसारविवेक नामक ग्रंथ लिखा। नागेशभट्ट ने भी सूत्रों पर वृत्ति 
लिखकर अपना हाथ अजमाया था (१७२५ )। तत्त्वसमास के टीकाकारों में 
भावागरोश ( १५७५ ई० ) और विभानन्द मुख्य हैं। भावागरोश ते स्वतस्त्र 
रूप से भी सांख्यसार, सांख्यपरिभाषा और सांख्यतत्त्वप्रदीषिका--ये तीत 
-अ्न्थ लिखे थे । 


सांख्य-दशनम्‌ ६२७ 
( ४. केवल विकृति के रूप में वर्तमान तत्त्व ) 


केवला विक्ृृतिस्तु वियदादीनि पश्च महाभूतानि, एकादशे- 
न्द्रियाणि च। तदुक्त--'पोडशकस्तु विकारः' ( सां० का० ३ ) 
इति। पोडशसंख्यावच्छिन्नों गणः पोडशको विकार एवं, न 
ग्रकृतिरित्यथ/ । यद्यपि प्रथिव्यादयों गोघटादीनां ग्रकृतिस्त- 
थापि न ते प्रथिव्यादिभ्यस्तत्त्वान्तरमिति न ग्रकृति; । तत्वान्त- 
रोपादानत्वं चेह प्रकृतित्वमभिमतम्‌ । गोघटादीनां स्थूलत्वेन्द्रि 
यग्राद्मत्वयो समानत्वेन तत्चान्तरत्वाभाव; । 

केवल विक्रुति के रूप में विद्यमान तत्त्वों में आकाश ( वियत्‌ ) आदि पाँच 
महाभूत तथा ग्यारह इन्द्रियाँ हैं। जेसा कि कहा भी है--'सोलह तत्त्वों का 
समुदाय केवल कार्य ( विकार ) ही है” (सां० का० ३ ) 'बोडशक' का अध॑ है 
सोलह संख्या से परिमित गण ( समुदाय ), जो केवल काय ही है, प्रकृति अर्थात्‌ 
कारण नहीं । यद्यपि पृथिवी आदि तत्त्व गौ, घट, वृक्ष आदि के कारण ही हैं 
किन्तु ये पदार्थ परथिवी आदि से तत्त्व में प्रथक्‌ नहीं हैं-यही कारण है कि 
पृथिवी आदि को कारण ( प्रकृति ) नहीं मानते। अपने से भिन्न तत्व का 
उंपादान कारण बननेवाली वस्तु ही यहाँ पर 'प्रकृति! शब्द से अभिव्रेत है। 
गौ, घट आदि पदार्थ पृथिवी आदि से पृथक नहीं हैं, [ यह बात इसी से सिद्ध 


हो जाती है कि गौ, घट आदि ] उसी प्रकार स्थूल और इन्द्रियग्राह्म हैं, जिस 
श्रकार पृथिवी । 


तत्र शब्दस्पशरूपरसगन्धतन्मात्रेभ्यः पूर्वपूर्वरक्मभूतसहि- 
तेभ्यः पश्च महाभूतानि वियदादी नि क्रमेणेकदित्रिचतुष्पश्वगुणानि 
जायन्ते । इन्द्रियसृश्स्तु आरगेवोक्ता । तदुक्तम-- 
५. अक्ृतेमंहंस्ततो5हंकारस्तस्माद्रणश्र पोडशकः । 
तस्मादपि पोडशकात्पश्चस्यः पश्च भूतानि ॥ 
( सां० का० २२ ) इति। 
उनमें शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गन्ध का प्रत्येक तन्मात्र अपने पू्व॑ के 


तन्मात्र ( सूक्ष्म भूत ) से युक्त होकर आकाझादि पाँच महामुतों को उत्पन्न 
करता है--जिनमें क्रमशः एक, दो, तीन, चार और पाँच गुण रहते हैं। [शब्द- 


ये स्द सर्वेदशेनसंग्रहे- 

तम्मात्र से शब्द ( एक ) गुण वाला आकाश उत्पन्न होता है। शब्दतम्मात्र 
से युक्त स्पक्नैतन्मात्र से शब्द-स्पर्श ( दो ) गुणों वाली बाखु उत्पन्न होती है। 
शब्द और स्परश॑तन्मात्रों से युक्त रूपतन्मात्र से शब्द-स्पर्श-रूप ( तीन ) गुणों 
वाला तेजस उत्पन्न होता है। शब्द, स्पर्श और रूपतन्मात्रों से युक्त रसतन्मात्र 
से जल उत्पन्न होता है जिसमें शब्द, स्पर्श, रूप और रस--ये चार गुण रहते 
हैं॥ अन्त में शब्द, स्प्शं, रूप और रसतम्मात्रों से युक्त गन्धतन्मात्र से पथिबी 
उत्पन्न होती है जिसमें शब्द, स्पश, रूप, रस और गन्ध--ये पाँच गुण रहते 
हैं। ( वाचस्पतिमिश्र ) | 

इन्द्रियों की सृष्टि तो पहले ही कह दी गई है। [ इसके सार-हूप में 
सांख्यकारिका में ] कहा गया है--'प्रकृति से महत्‌-तत्त्व, उससे अहंकार, 
उससे सोलह तत्वों का समुदाय ( पाँच तम्मात्र और ग्यारह इन्द्रियाँ ), इस 
सोलह [ के अन्दर | के पाँच तन्मांत्रों से पाँच महाभूत [ उत्पन्न होते हैं | 
(सां० का० २२ )। 


(५. प्रकृति-विक्तति से रद्धित पुरुष-तत्त्व ) 


अनुभयात्मकः पुरुषः | तदुक्तं--न प्रकृतिन विकृतिः 
पुरुष” (सां० का० ३ ) इति। पुरुषस्तु कूटस्थनित्योडपरि- 
कप ४5. ८७ ८६... [आर छः 

णामी न कस्यचित्प्रकृतिनोपि विकृति! कस्याचांदत्यथ; ॥ 

पुरुष दोनों में कुछ भी नहीं है। कहा है--'पुरुष न तो प्रकृति (कारण) 
ही है और न विक्ृति ( काय्ये ) ही' ( सां० का० ३ )। पुरुष कूटस्थ ( अचल,. 
निविकार ), नित्य तथा परिणाम ( विकास ) से रहित है--इसीलिए न तो 
वह किसी का कारण है, न किसी का कार्य । 

विशेष--सभी :मनुष्यों में जो चेतन-्तत्त्व है वही पुरुष है। यह शुद्ध 
बैतस्यस्वरूप है, कुछ कार्य नहीं कर सकता है। प्रकृति के साथ संपृक्त होने 
के कारण यह बन्धन में पड़ा रहता है, जिस्त समय प्रकृति और पुरुष का विवेक 
हो जाता है, उसी समय मोक्ष की प्राप्ति होती है। सांख्य में पुरुषों की बहुलता 
सिद्ध की जाती है। यदि बहुलता नहीं होती तो एक पुरुष के सुखी, दुःखी, 
मूढ, बद्ध या मुक्त हो जाने से सभी पुरुष वैसे ही हो जाते । एक पुरुष के मरने 
वर सभी मरते, जन्म लेने पर सबों का जन्म होता आदि । पुरुषों को मुक्त करने 
के हो लिए प्रकृति संसार के रंगमंच पर नृत्य करती है। प्रकृति-पुरुष के 
सम्बन्ध का वर्णन आगे करेंगे। अभी प्रमाणों का वर्णन करते हैं। 


सांख्य-दर्शनम्‌ ६२६ 
( ६. सांख्य-प्रमाण-मीमांसा ) 
एतत्पश्चविशतितच्वसाधकत्वेन प्रमाणत्रयमभिमतम्‌ । तद- 


प्युक्तमू- 
६. दृष्मजुमानसाप्तवचन च सर्वग्रमाणसिद्धत्वात्‌ । 
त्रिविध प्रमाणमिष्ट प्रमेयसिद्धिः प्रमाणाद्रि ॥ 
( सां० का० ४ ) इति। 


इन पचीस तत्त्वों को सिद्ध करने वाले तीन प्रमाण सांख्य-दर्शन में माने 
जाते हैं। वे भी इस रूप में कहे गये हैं--प्रत्यक्ष ( दृष्ट ), अनुमान और शब्द 
प्रमाण में ही सभी प्रमाणों के अन्तभूृंत हो जाने से तीन प्रमाण ही मान्य हैं । 
चूँकि प्रमाण से ही प्रमेथ की विद्धि होती है [ अतः पहले प्रमाणों का ही वर्णात 
करके बाद में प्रमेयों का प्रतिपादन किया जायगा । ]' (सां० का० ४ )। 

विशेष--सांख्य-दर्शन में तीन प्रमाणों को मान्यता मिलती है। अन्य 
प्रमाणों को ( उपमान, अर्थापत्ति, अनुपलब्धि आदि ) को इन्हीं तीनों में अन्तर्भूत 
कर लिया जाता है। ईश्वरक्ृष्ण ने पाँचवीं* कारिका में इन तौनों प्रमाणों के 
लक्षण दिये हैं जिनकी व्याख्या वाचस्पति मिश्र ने विस्तृत रूप से की है। 

(१ ) प्रत्यक्ष ( दृष्टठ )--दृष्ट का लक्षण देने में “प्रतिविषयाध्यवसाय' 
शब्द का प्रयोग किया गया है। पृथिवी आदि और सुखादि विषय हैं क्योंकि 
ये विषयी ( बुद्धि ) को बाँध लेते हैं (वि+ _/सि ), अपने आकार में रंगकर 
उस बुद्धि को भी तद्गूप बना देते हैं। हमारे ज्ञान का विषय न बननेवाले सूक्ष्म 
तन्मात्र आदि भी योगियों और ज्ञानियों के विषय बन जाते हैं। जो प्रत्येक 
विषय में प्रवृत्त होता. हो उसे 'प्रतिविषय” कहते हैं अर्थात्‌ विषय से संबद्ध इच्ध्रिय 
ही प्रतिविषय है। इस ( इन्द्रिय ) पर आश्रित जो अध्यवसाय ( बुद्धिव्यापार 
या ज्ञान ) है उसे हो हृष्ट कहते हैं। दूसरे शब्दों में, विषयों के . साथ संबद्ध 
इन्द्रिय के द्वारा किये गये निश्चयात्मक ज्ञान को प्रत्यक्ष कहते हैं । 

( २ ) अल्लुमान-प्रत्यक्ष के बाद अनुमान आता है क्योंकि यह प्रत्यक्ष पर 
आश्रित है। लिंग ( व्याप्य ) और लिंगी ( व्यापक ) के ज्ञान से उत्पन्न होनेवाला 
प्रमाण अनुमान है। थंकित तथा निश्चित दोनों प्रकार की उपाधियों_ का 


# प्रतिविषयाध्यवसायो हृष्ट॑ त्रिविधमनुमानमाख्यातम्‌ । 
तल्लिज्भलिज़िपुवंकमाप्तश्ुतिराप्तवचनं तु ॥ (सां० का० ५ )। 
| देखिए--सववंदश्ध॑नसंग्रह:, पू० १९ ( उपाधि ), तथा पृ० १२ 
» ( उपाबि-भेद )। 


६३० सर्वदशनसंग्रहे- 


निराकरण हो जाने पर वस्तु के स्वभाव से ही जिसका साहचर्य सम्बन्ध हो वह 
व्याप्य होता है। जिसके साथ वह सम्बन्ध हो उसे व्यापक कहते हैं। घूम व्याप्य 
है, अग्नि व्यापक । इस ज्ञान के बाद जो ज्ञान होगा अनुमान कहलायगा । घूम 
( लिंग ) पर्वत ( पक्ष ) में उसके धर्म के रूप में विद्यमान है--यह पक्षघरमंता 
का ज्ञान है। तो, व्याप्य और व्यापक का व्याप्तिज्ञान तथा लिंग (व्याप्य ) के ' 
पक्षधर्मता-ज्ञान से उत्पन्न ज्ञान अनुमान-प्रमाण है। न्‍्याय-दर्शन के अनुमान- 
भ्रेदों को यहाँ भी स्वीकृत किया गया है जो तीन हैं--पुवंबतदु, शेषबत्‌ और 
सामान्यतोहृष्ट | किन्तु वाचस्पति ने पहले अनुमान के दो भेद किये हैं--वीत 
( अन्वयविधि से व्याप्ति के द्वारा प्रवृत्त) और अवीत ( व्यतिरेकव्याप्ति से 
प्रवृत्त ) अबवीत को शेषवतु कहते हैं । किसी वस्तु की जहाँ-जहाँ संभावना हो, 
उन सभी स्थानों में वस्तु का निषेध करके अंत में और कोई उपाय न देखकर 
बचे हुए स्थान में ही वस्तु का ज्ञान श्राप्त करना शोषवत्‌ है। वीत के दो भेद 
हैं--पूवंबत्‌ और सामान्यतोहृष्ट । जब किसी वस्तु का विद्धिष्ट रूप पहले प्रत्यक्ष 
कर लिया गया हो और उसके आधार पर उसके सामान्य रूप से युक्त विशेष का 
ज्ञान किया जाय तो उसे पूर्वेचत्‌ कहते हैं। रसोई-घर में विशिष्ट रूप में वह्ि 
देखकर घुम के द्वारा वह्ित्व से अवच्छिन्न ( व्याप्त, युक्त) विशेष रूप अर्थात्‌ 
पर्व॑तीय व्लि का ज्ञान करना पूर्ववत्‌ अनुमान है। इस प्रकार 'वह्लित्वसामान्य 
विशेष' का अनुमान हुआ । सामान्यतोदछ अनुमान का विषय ऐसी सामान्य 
वस्तु है जिसका विशेष रूप पहले देखा नहीं गया हो । जैसे--इन्द्रिय-विषयक 
अनुमान । रूपादि का ज्ञान क्रिया है, इस ( लिंग ) से इन्द्रियों का अनुमान होता 
है क्योंकि क्रिया किसी साधन ( करण + साधन, इन्द्रिय ) से ही उत्पन्न होती 
है। ( विशेष विवरण के लिए त० कौ० देखें ) | 

(३ ) आप्ततचन ( शब्द )--अनुमान के बाद आप्तरवचन या शब्द प्रमाण 
इसलिए रखते हैं कि अनुमान के द्वारा ही बालक को “शक्ति अर्थात्‌ शब्दार्थ- 
संबन्ध का ज्ञान होता है और शब्दार्थ के संबन्ध का ज्ञान होने पर ही शाब्दबोध 
( छब्द के अथ॑ का साक्षात्कार ) होता है। अतः अनुमान शाब्द-प्रमाण का 
परम्परया ( परोक्ष रूप से ) कारण है। आप्रचचन का अर्थ है आप्त ( प्रकृष्ट 
या उचित ) श्रुति अर्थात्‌ वाक्य से उत्पन्न वाक्यार्थज्ञान । यह वाक्याथ॑ज्ञान 
जो स्वतंत्र रूप से प्रमाण होता है, अपौरुषेय बेदवाक्पों सेऊ उत्पन्न होने से, 


# सांख्य और मीमांसा दर्शनों में ईश्वर को स्वीकार नहीं करते । अंतः 
किसी विशेष पुरुष ( ईश्वर ) के बनाये न रहने से वेद को अपौरुषेय मानते 
हैं। सांख्यसूत्र ( ५।४६ ) में कहा है--न पौरुषेयत्व॑ तत्कतुँ: पुरुषस्याभावात्‌ ) 
( बालरामोदांसीन की विद्वत्तोषिणी ठीका--तं० कौ० पर | ) 


; 
ब 


सांख्य-दर्शनम्‌ । शृं 
हि प्रमादादि पुरुषदोषों से रहित होने के कारण युक्त है। वेद के वाक्य तो 
प्रमाण हैं हो, वेदमूलक स्मृति, इतिहास, पुराण के वाकयों से उत्पन्न ज्ञान भी 
युक्त होता है। 'आप्त! शब्द से युक्त या उवित श्रुतियों ( आगमों ) का हो बोध 
होता है। नहीं तो जेंन, बौद्ध आदि के विवार जो आगम जैसे लगते हैं वे भी 
प्रमाण ही हो जायँगे । 
वाचस्पति ने इसके बाद उपमान, अर्थापत्ति, अभाव, संभव तथा ऐतिह्य- 
प्रमाणों को ( जो विभिन्न दर्शनों में स्वीकृत हैं ) इन्हीं के अन्दर सिद्ध किया 
है। कोई प्रत्यक्ष में, कोई अनुमान में और कोई आगम में अन्तभूंत्र हो जाते हैं । 
स्मरणीय है कि छहों दर्शनों पर टीका करने वाले आचाय॑ बिल्कुल तटस्थ 
होकर इसकी विवेचना करते हैं । इसके बाद को कारिका में ( छठी कारिका में ) 
बतलाया गया है कि सामान्यतोहष्ट अनुमान से अतीन्द्रिय पदार्थों की सिद्धि होती 
है। किन्तु जो पदार्थ परोक्ष हैं कि इससे भी सिद्ध न हो सके तब उनकी सिद्धि 
आगम-प्रमाण से होती है । बात यह है कि बहुत दर होने या समीप होने से, 
इन्द्रियों के घात या मन की. अस्थिरता होने से, सूक्ष्मता के कारणा या बीच में 
रुकावट पड़ जाने से, क्रिसी वस्तु से अभिभूत ( दब ) हो जाते से या समान 
वस्तु में मिल जाने से कोई पदार्थ दिखलाई नहीं पड़ता ( कारिका ७) । इस 
आधार पर यह नहीं सोच कि पदार्थ है ही नहीं-व्याख्यानतो विश्वेषप्रतिपत्तिनें 
हि सन्देहादलक्षणम्‌ । 


( ७. कार्य-कारण-सम्बन्ध पर विभिन्न मत ) 


इह कार्यकारणभावे चतुर्धा विश्नतिपत्तिः अ्रसरति-॥ असतः 
सजायत इति सौगताः संगिरन्ते । नेयायिकादयः सतोड्सज्जा- 
65 ( हू 
यत इति। वेदान्तिनः सतो विवर्तः कायजातं न वस्तु- 
सदिति । सांख्याः पुनः सतः सज्जायत इति | 
यहाँ पर कार्य और कारण के परस्पर सम्बन्ध को लेकर चार प्रकार के 
विभिन्न मतवाद हैं। बौद्ध ( शून्यवादी ) कहते हैं कि असत्‌ ( ऐि०॥-९ऋांइ- 
$९॥6 ) से सत्‌ पदार्थ की उत्पत्ति होती है। नैयायिक ( वेशेषिक भी ) आदि 
कहते हैं कि सत्‌ पदार्थ ( कारण ) से असत्‌ कार्य उतन्न होता है। वेदान्तियों 
( अश्वैत ) की मान्यता है क्रि सत्‌ कारण से विवर्त ( कल्पित ) कार्य उत्पन्न होता 
है और सारे कार्यों की वास्तविक सत्ता नहीं रहती । लेकिन सांख्यवाले कहते 
हैं कि सत्‌ कारण से सत्‌ कार्य ही उत्पन्न होता है । 


य सर्वेद्शनसंग्रहे- 


विशेष-प्रमाणों के द्वारा उक्त पचीसत तस्वों की सिद्धि करनी पड़तो है । 
उन तत्चों में प्रथम तत्त्व जो प्रधान या प्रकृति है उसकी सिद्धि के लिए अनु- 
मान ही एक साधन है। उस विषय में किये गये अनुमान का उपजीव्य सत्का- 
यंबाद का सांख्योक्त धिद्धान्त ही हो सकता है। प्रकृति तत्त्व के भीतर वे 
सारे विकार निहि+ हैं जिनकी उत्पत्ति प्रकृति से होती है, चाहे वह उत्पत्ति 
सीधे हो या परम्परा से हो। इस बिषय में मतभेद प्रदर्शित करते हैं जिनके 
ख़णडन के बाद अपने सत्कार्यवाद का पोषण करेगे । 


(१ ) बौढों का पक्ष है कि कारणवस्तु से कार्यवस्तु तभी उत्पन्न होती है 
जब कारणवस्तु असत्‌ अर्थात्‌ विनष्ट हो जाय । जब तक पूर्व वस्तु सत्‌ या विद्य- 
मान है तबतक कोई चीज उससे उत्पन्न ही नहीं हो सकती । बीज का नाश होने 
पर ही अंकुर उत्पन्न होता है, मिट्टी का पिंड मिट जाने पर ही घट उत्पन्न होता 
है । बौद्ध लोग सभी भावात्मक ( !?0» (7९ ) बस्तुओं को क्षरिक मानते हैं । 
कार्य के क्षण में कारण तथा कारणा-क्षण में कार्य नहीं रहता । पूर्वक्षणिक 
वस्तु के विनाश के बाद ही उत्तरक्षणिक वस्तु आती है--अतः विनष्ट (असत्‌) 
कारण ही सत्‌ ( विद्यमान ) काय॑ को उत्पन्न करता है। सत्‌ का यहाँ अर्थ है 
क्षणभर खड़ा रहना, तीनों कालों में अबाधित होना नहीं । 

(२ ) नैयायिक और वेशेषिक असत्कायंवाद का सिद्धान्त मानते हैं। इनके 
अनुसार परमाणु आदि ( कारण ) दृथणुकादि का पहले से डिद्यमान नहीं 
( असत्‌ ) रहते हैं, उनसे ये सत्‌ ( विद्यमान ) द्चरणुकादि-कार्य बिल्कुल नवीन 
रूप में उत्पन्न होते हैं। मिट्टी में घट असत्‌ है नहीं तो दोनों का एक ही नाम 
होता या फिर दोनों पर्याय माने जाते । दोनों को हम अलग-अलग देखते हैं । 
बौद्धों के अनुसार जहाँ कारण-वस्तु ही अविद्यमान ( विनष्ट ) होती है तब कार्यो- 
स्पत्ति होती है, न्याय के अनुसार कार्णा-वस्तु विद्यमान ही रहती है। हाँ, उसमें 
कार्य नवीन रहता है । 

(३ ) अद्गैत-वेदान्त के अनुसार एकमात्र ब्रह्म ही सत्‌ ( विद्यमान ) है, 
जगत्‌ के अन्य सभी रूप अज्ञानवश उसमें उसी प्रकार कल्पित या आरोपित हैँ 
जैसे सीपी में चाँदी या रस्सी में साँप । जिस प्रकार सीपी का वास्तविक ज्ञान हो 
जाने पर उसमें आरोपित चाँदी की पूव॑प्रतीति मिथ्या या श्रमपूर्णा लगती है, 
उसी प्रकार तत्त्वज्ञान के द्वारा माया का बन्धत (आवरण ) हट जाने पर 
पारमार्थिक तत्त्व - ब्रह्म-में ज्ञानावस्था के पूर्व प्रतीत होनेवःला समस्त जगतु 
आन्‍्त लगता है, असत्‌ ( वस्तुतः मिथ्या, पारमाथिक दृष्टि से असत्‌ ) लगता है। 
फलत: कारण ( ब्रह्म ) सत्‌ है किन्तु कार्य ( जगत्‌ ) मृलकारण ब्रह्म का विवत्त 
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( मिथ्यात्मक रूपान्तर ]]प४07ए शाश्ष4४०॥ ) है, परिणाम ( वास्तविक 
रूपान्तर ) नहीं । विवतं होने के कारण इसकी ( कार्य की ) पारमार्थिक सत्ता 
नहीं, आभासिकर या व्यावहारिक सत्ता ही है। न्याय में वस्तु का पारमाथिक 
खूपान्तर मानते हैं, सांख्य के साथ भी यही ब्रात है परल्तु वेदान्त में वस्तु का 
आभासिक रूपान्तर या विवतं माना जाता है । 


(४ ) सांख्य के अनुसार सत्‌ कारण से ही का उत्पन्न होता है और वह 
कार्य भी सत्‌ ही रहता है--कारण-व्यापार के पूर्व अव्यक्त रूप में विद्यमान कार्ये 
ही कारणा-व्यापार के पश्चात्‌ व्यक्त रूप में उत्पन्त होता है। दूध से उत्पन्न 
होनेवाल। दधि कारणव्यापार के पूर्व भी दूध में अव्यक्त रूप में विद्यमान है। 
प्रकृति से उत्पन्न होनेवाले महत्‌, अहंकार आदि तत्त्व उस ( प्रकृति ) में अव्यक्त 

- रूप में रहते हैं। इस मत को सत्कायंवाद कहते हैं । इसमें कारण से कार्य की 
उत्पत्ति का यही अथ्थं है कि कोई अव्यक्त पदार्थ व्यक्त हो जाता है। स्मरणीय है 
कि सांख्य और न्याय के अनुसार कार्य एक तथ्य ( ॥9९8]| ) है जब कि वेदान्त 
में काय्य॑ मिथ्या है, विवर्त है। 


अब सांख्य के अतिरिक्त अन्य मतों के खएडन का उपक्रम करते हुए सत्का- 
यंवाद की सिद्धि की जायगी और उसके लिए विभिन्न तक॑ दिये जायेंगे । 


( ७ क. कार्य-कारण-भाव के मतो का खंडन ) 


तत्रासतः सज्ञायत इति न प्रामाणिकः पक्षः । असतो निरु- 
पाख्यस्य शशविषाणवत्कारणत्वानुपपत्तेः । तुच्छातुच्छयोस्ता- 
दात्म्यानुपपत्तिथ । 


उन मतों में 'असत्‌ से सत्‌ उत्पन्न होता है” यह पक्ष प्रामाणिक नहीं है । 
असत्‌ का वर्णन नहीं हो सकता, यह खरहे की सींग की तरह [ सत्ताहीन ] है 
उसे कारण ही नहीं बताया जा सकता । दुसरे, तुच्छ (स्वह्पहीन ) और अतुच्छ 
( स्वरूपयुक्त ) पदार्थों में तादात्म्य-संबन्ध भी तो नहीं होता है | [ तात्पयं यह 
है कि एक तो असत्‌ पदार्थ कारण नहीं हो सकता क्योंकि जिसकी सत्ता ही नहीं, 
वह कार्योत्यादन क्या करेगा ? दूसरे, सत्‌ और असत्‌ का संबन्ध होना असंभव 
है वर्योकि असत्‌ पदार्थ है स्वरूपहीन और सत्‌ पदार्थ का कुछ स्वरूप होता है । 
पु्व्॑षण में होने वाला घटाभाव हो उत्तर क्षण में होने वाले घट का उपादान 
कारण है--ऐसा बौद्ध लोग कहते हैं। अभाव या असत्‌ स्वरूपहीन होने के 
कारण अपने परवर्ती भाव या सत्‌ के साथ तादात्म्य संबन्ध नहीं रख सकता । 


६३४ सर्वदशनसंग्रहे- 


जब तादात्म्य ही नहीं रहेगा तो उपादान और उपादेय का संबन्ध नहों हो 
सकता । इसलिए बौडों का पिद्धान्त अमान्य है । ] 


नापि सतोड्सज्ञायते । कारकव्यापारात्मागसतः शशविषा- 
णव॒त्सत्तासंबन्धलक्षणो त्पत््यनुपपत्ते: । न हि. नील निपुणतमे- 
नापि पीत॑ कतु पायते। नन्ु सच्चासल्वे घटस्य धर्माविति 
चेत्‌--तदचारु । असति धर्मिणि तद्धय इति व्यपदेशालुपपत्त्या 
धर्मिणः सखापत्तेः । 


सत्‌ से असत्‌ की उत्पत्ति का [ न्याय-सिद्धान्त ] भी प्रामाणिक नहीं ही है। 
कार्य को उत्पन्न करनेवाले पदार्थ की क्रिया ( कारक-व्यांपार ) के पहले जिसका 
अस्तित्व ही नहीं है उसकी उत्पत्ति खरहे की सींग की तरह ही असंभव है क्योंकि 
उत्पत्ति का अर्थ है सत्ता से सम्बन्ध रहना । [ दो सत्तायुक्त पदार्थों का ही संबंध 
हो सकता है और सत्ता के साथ सम्बन्ध होने पर ही' उत्पत्ति होती है। यह 
आज तक सुना नहीं गया कि खरहे की सींग या वन्ध्यापुत्र का सम्बन्ध किसी 
सत्तायुक्त पदार्थ के साथ हुआ है--असत्‌ और सत्‌ का सम्बन्ध हो ही नहीं 
सकता । पहले से असत्‌ घटादि-कार्य का सम्बन्ध सत्ता से नहीं हो सकता इसलिए “ 
घटादि-कार्य की उत्पत्ति ( सत्ता से सबन्ध ) नहीं मानी जां सकती । ] सबसे 
निपुण व्यक्ति भी नीले को पोला नहीं कर सकते । [ नील में पीत को सत्ता नहीं 
है--पीत वहाँ असत्‌ है जब कि कार्यरूप में सत्‌ है। तो जब नौले में पीला नहीं 
है तो नीला रंग कभी पीला नहीं होगा--असत्‌ पीत कभी भी सत्‌ पीत नहीं बन 
सकता । पहले से असत्‌ घट कुम्भकार के व्यापार से भी सत्‌ नहीं किया जा 
सकता । असत्‌ और सत्‌ में परस्पर विरोध है-वे कार्य-कारण भाव नहीं रख 
सकते । ] 

अब यदि ये ( नैयायिक ) कहें कि सत्ता और असत्ता, घट के ये दो घम्म 
हैं [ अर्थात्‌ जैसे वलयत्व धर्म से विभूषित स्वरा स्वर्णंकार के व्यापार ( क्रिया ) 
से कुरडलत्व-धर्म से युक्त हो जाता है वेसे ही यहाँ असत्त्व-धर्म से विशिष्ट घट 
कुम्भकारादि के व्यापार से सच्व-धर्म से युक्त हो जायगा ], तो हम यह कहेंगे 
कि यह कहना उन्हें शोभा नहीं देता । घर्मी ( घट ) के नहीं रहने पर हम यह 
नहीं कह सकते कि यह ( असत्‌ ) उस ( घट ) का धर्म है। नहीं तो वर्मी (बट) 
की सत्ता माननी पड़ेगी ( > घट की नित्यता स्वीकार करनी पड़ेगी )। [आशय 
यह है कि यंदि असत्त्व घट का धर्म माना जाय तो धर्म ( असत्व ) धर्मी ( घट ) 
के बिना नहीं रह सकता-यह भी मानना पड़ेगा । तो असच्त्व-धर्म के समय 
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धर्मी ( घट ) की सत्ता माननी पड़ेगी, अत: घट की सत्ता रहेगी ही । यही नहीं, 
इसके फल स्वरूप घट नित्य हो जायगा क्योंकि जब असत्‌ काल में भी घट है 
तब तो वह नित्य ही न है? ] 

विशेष--यहाँ पर दो ही मतों का खंडन किया गया है, विवरतंवाद का 
खंडन बाद में करंगे। अब अपने सत्काय॑वाद का सिद्धान्त प्रस्तुत करते हैं । 


( <. सत्कार्यवाद की सिद्धि ) 
तस्मात्कारकव्यापारात्थ्रागपि कार्य सदेव । सतइ्चाभिव्य- 
क्तिरुपपद्चते । यथा पीडनेन तिलेषु तैलस्थ, दोहनेन सौरभेयीषु 
पयसः । असतः कारणे' किमपि निदशन न दृश्यते। कि च 
कार्येण कारणं सम्बद्ध तज्जनकमसम्बद्धं वा। प्रथमे कार्यस्य 
सत्तवमायातम्‌। सतोरेव्र सम्बन्ध इति नियमात्‌। चरमे सर्च 
कार्यजातं सर्वस्माज्जायेत । असम्बद्धत्वाविशेषात्‌ । 


इसलिए यह सिद्ध हुआ कि कारक ( कर्ता, हेतु, कारण ) के व्यापार के 
पूर्व भी कार्य की सत्ता रहती हो है। [ तब कुम्भकार आदि की आवश्यकता 
क्यों ? ] हाँ, इतना अवश्य है कि पहले से विद्यमान ( सत्‌ ) कार्य की केवल 
अभिव्यक्ति होती है [ जिसमें निमित्त कारण की अपेक्षा रहती है। ] उदाहरण 
के लिए जेसे--पीसने ( पेरने ) पर तिलों से तेल की यो दूहने पर गायों से 
दूध की [ अभिव्यक्ति होती है। तिलों में तेल या गायों में दूध पहले से है 
पर अभिव्यक्ति के लिए पेरने के व्यापार की या दोहनव्यापार की अपेक्षा है । 
केवल अभिव्यंजक होने आओ कारणा भो ये व्यापार कारण हुए। | असत्‌ वस्तु 
( जैसे न्याय-हृष्टि से कारणावस्था में घट) की उत्पत्ति ( दरडादि ) सिद्ध 
करनेवाला कोई दृष्टान्त भी नहीं मिलता । [ हृष्टान्त वैसा ही हो' सकता है जो 
दोनों वादियों को स्वीकार हो। नेयायिक यदि घट का उदाहरण देंकि 
असत्‌ घट का कारण दरणडादि है तो यह सम्भव नहीं । उधर सांख्य वाले 
घट को पहले से कारणा-रूप में भी वतंमाव ही स्वीकार करते हैं आजतक 
कभी किसी ने असत्‌ को उत्पन्न होते या अभिव्यक्त होते भी नहीं देखा कि 
इष्टान्त दे सके । ] 

इसके अतिरिक्त कारणा-वस्तु कार्य-वस्तु को उससे या तो संबद्ध होकर 
उत्पन्न करती है या फिर असंबद्ध ही होकर ( तोसरा विकल्प सम्भव नहीं ) । 
संबद्ध होकर उत्पन्न करने से तो कार्य की सत्ता ( कारण में कार्य का रहना ) 


६३६ सर्वेद्शनसंग्रहे- 

ही सिद्ध हो जाती है क्योंकि दो सत्‌ वस्तुओं का ही सम्बन्ध होने का नियम 
है। यदि असम्बद्ध होकर उत्पन्न करती है तो कोई भी कार्य किसी भी कारण 
से उत्पन्न होने लगे क्योंकि असंबद्धता तो सबों में बराबर ही रहेगी। [ घट 
से मिट्टी को यदि असम्बन्ध है. तो पठ से भी तो उसे असम्बन्ध ही है। तो, 
मिट्टी घट और पट दोनों को उत्पन्न कर सकेगी । अतः असंबद्ध होकर कारण 
कार्य को उत्पन्न नहीं कर सकता। असंबद्ध असंबद्ध से नहीं उत्पन्न होता, 
संबद्ध पदार्थ ही संबद्ध को उत्पन्न कर सकता है-+तिल से ही तेल होगा, पाषाण 
से नहीं । ] 


तदाख्यायि सांख्याचार्य:-- 
पर 
७, असच्चान्नास्ति सम्बन्धः कारणः सच्ससज्लिमिः । 


असम्बडद्धस्थ चोत्पत्तिमिच्छतो न व्यवस्थितिः ॥ इति । 
इसे सांख्य के आचार्यों ने कहा है-[उत्पत्ति के पूर्व कार्य की ] असत्‌ मानने 
पर सच्व के संग में रहने वाले [ सच्व धर्म से युक्त ] कारणों ( मिट्टी आदि ) 
से इसका संबन्ध नहीं हो सकता । [ मिट्टी से घड़ा बनता है; मिट्टी कारश है, 
घड़ा कार्य । यहाँ कारणा वस्तु विद्यमान ( सत्‌ ) है, किन्तु काय॑वस्तु अविद्यमान 
( असत्‌ ) है क्योंकि उत्पत्ति के पूर्व कार्य रहता ही नहीं, यह न्यायमत है। 
अतः सत्‌ ( कारण ) और अंसत्‌ काये का संबन्ध होना कभी संभव नहीं । ] अब 
यदि [ कारण से | असंबद्ध ( कार्य ) की उत्पत्ति मानी जाय तो [ 'अमुक कारण 
से अमुक कार्य उत्पन्न होता है!--इस तरह की ] व्यवस्था नहीं रहेगी । [ मिट्टी 
से कपड़ा, जल से घड़ा, ईख से नमक आदि पैदा होने लगेंगे । किसी कारण से 
कोई भी काये उत्पन्न होने लगेगा । ] 


अभ्रेवम्न॒ुच्येत--'असंबद्धंमपि तत्तदेव जनयति यत्र यच्छ- 
कार्यदशनोने संगच्छते 
क्तम्‌। शक्तिश्र कार्यदशशनोब्रेयेति / तन्न संगच्छते | तिलेषु 
नि है] ।] 
तेलजननशक्तिरित्यत्र तलस्पासच्चे संबद्धत्वासंबद्धत्वविकस्पेन 
तच्छक्तिरिति निरूपणायोगात्‌ | कार्यकारणयोरमेदाच्व कारणा- 
है 4 
त्पृथकायस्य सक्य॑ न भवति । 
यदि ऐसा उत्तर दिया जाय कि असंबद्ध होने पर भी कोई ( कारण ) उसी 
कार्य को उत्पन्न करता है जो कारण जिसे उत्पन्न करने में समर्थ ( शक्त (0808- 
. # तत्त्वकौमुदी में पाठ 'अस्त्वे नास्ति' है। अर्थ में कोई भेद नहीं पड़ता । 
“असत्त्वे” से साध्यता प्रकट होती है, 'असत्त्वात्‌' से सिद्धता । 
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06 ) है [ जैसे ठस्तु पट को उत्पन्न करने में समर्थ है -+मिट्टी घट को । ] किसी 
पदार्थ की शक्ति का अनुमान उसके कार्य को देखकर करना चाहिए । [ मिट्टी की 
शक्ति का अनुमान घट देखकर होता है कि वह घटोत्पादन के लिए सम है। ] 

लेकिन यह युक्ति ठीक नहीं हो सकनी । 'तिलों में तेल उत्पन्त करने की 
शक्ति है” इस प्रकार [ असत्कार्यवाद के अनुसार तिलों में ] तेल की सत्ता 
न मानने पर यह निश्चित नहीं कर सक़ते कि [ तेल और उसे उत्पन्न करने 
की शक्ति के परस्पर ] संबद्ध होने या असंबद्ध होने से भी उसमें वह शक्ति 
है ही। [ अभिप्राय यह है--सांख्य दाशनिक नैयायिकों से कहते हैं कि आपकी _ 
बात मान ली, कार्य देखकर हम किसी पदार्थ की शक्ति का अनुमान कर लेंगे, 
तिल में तेल उत्पन्न करने की शक्ति है । परन्तु यह बतलाइये कि पढ़ले से विद्य- 
मान शक्ति जो तिल में है वह कार्योत्पत्ति के पूर्व तेल से सम्बद्ध है या नहीं ? 
यदि है तो तेल की सत्ता उत्पत्ति के पूर्व भी है, सत्क्रायंवाद की ही सिद्धि होगी । 
यदि सम्बद्ध नहीं है तो कैसे निरूपणा करेंगे कि यह तेल को उत्पन्न करनेवग्ली 
शक्ति है ? दोनों दक्ाओं में गये । ] दूसरे, कार्य और कारण में भेद नहीं होता, 
इसलिए कारण से अलग कार्य की सत्ता नहीं होती । [ कार्य-कारण में अभेद 
होने के कारण सत्ता एक ही रहती है, दो सत्ताए' नहीं रहतीं । अतः कार्योंत्वत्ति 
के पूर्व यदि कारण की सत्ता है तो कार्य को सत्ता भी अवश्य ही रहेगी । ] 

पटस्तन्तुभ्यो न भिद्यते । तद्मंत्वात्‌ । न यदेव॑, न तदेव॑ 
यथा गोरशः । तद्धमेइ्च पटः। तस्मान्नार्थान्‍तरम्‌ । तहिं प्रत्येक 
त एवं प्रावरणकार्य कुयुरिति चेन्न | संस्थानमेदेनाविर्भृतपट- 

प्रावरणार्थक्रियाका थे 

भावानां रित्वोपपत्ते: । यथा हि कूमस्या- 
ज्ञानि कू्मशरीरे निविशमानानि तिरोभवन्ति, निःसरन्ति चा- 
विभवन्ति; एवं कारणस्य तन्त्वादेः पटादयों विशेषा निःसरन्त 
आविभवन्त उत्पद्यन्त इत्युच्यन्ते। निविशमानास्तिरोभवन्तो 
विनश्यन्ती त्युच्यन्ते । 

कार्य का कारण से अभेद सिद्ध करने के लिए ये प्रमाण हैं-.] पट तन्तुओं 
से भिन्न नहीं है क्योंकि वह तन्तुओं की अवस्था-विशेष (धर्म ) है। जो ऐसा 
( किसी वस्तु से अभिन्‍न ) नहीं है, वह उसका धर्म भी नहीं है जैसे गौ से 
अश्व । [ गौ से अश्व अभिन्‍न नहीं है अर्थात्‌ भिन्न है, इसलिए गौ की अवस्था- 
विशेष अश्व नहीं है। वह उससे प्रथक्‌ है। ] यहाँ पर पट तन्तुओं का धर्म 
( अवस्था-विशेष ) है अतः भिन्न नहीं है । 


ध्श्८ सबंदशेनसंप्रहे- 


[ अब इसमें झंका उठती है कि ] तत्र तो अर्थात्‌ तस्तु और पट में अभेद 
मान लेने पर प्रत्येक तन्तु ही आवरण का कार्य करता ( जो काम कपड़े का है 
वही काम सूतों से भी चलता )। यह शंका ठीक नहीं क्योंकि उन सुतों के 
संस्थान ( विज्वेष रूप से सजाये गये रूप ) में अस्तर रहने के कारण [ जब उन 
सूतों से ] पट-छूप का आविर्भाव ( अभिव्यक्ति ६0॥०४४७४४४०॥ ) हो जाता 
है तभी ये आच्छादन-रूपी कार्य के सम्पादन में सम होते हैं । [ पट और तस्तु 
में संस्थान या सजावट का अन्तर है। जब ये तन्तु विशेष रूप से सजा दिये 
जाते हैं तभी पट का आविर्भाव होता है जो आच्छादन के काम में आता है। ] 
जैसे कछुए के अंग उसके शरीर में प्रवेश करने पर तिरोहित कहलाते हैं और 
निकलने पर आविशुंत कहलाते हैं वेंसे ही सूत आदि कारणों से वस्त्रादि 
विशेष रूप (कार्य ) निकलने या आविभूत होने पर “उत्पन्न हो रहे हैं! 
ऐसा कहलाते हैं; प्रवेश करने पर या तिरोहित हो जाने पर "नष्ट हो रहे हैं! 
ऐसा कहते हैं ।& 


| न प्रुनरसतास॒त्पत्तिः सतां वा विनाशः । यथोक्‍त भगव- 
| द्वीतायामू-- 

नासतो विद्यते भावों नाभावों विद्यतें सतः । 

( गी० २१६ ) इति। 

ततशच कार्यानुमानात्तत्मधानसिद्धिः । तदुक्तम्‌-- 

८. असदकरणादुपादानग्रहणात्सवेसंभवाभावात्‌ । 

शक्तस्य शक्यकरणात्कारणभावाच्र सत्कार्यम्‌ ॥ 
(सां० का० ९ ) इति। 


इसके अतिरिक्त, असत्‌ वस्तु की उत्पत्ति या सत्‌ वस्तु का बिनाश भी नहीं 

होता । जैसा कि भगवद्गीता में कहा है--असत्‌ का अस्तित्व नहीं होता तथा 

स॒त्‌ का अभाव नहीं होता! ( गीता २।१६ )। इस प्रकार काये के द्वारा अनुमान 

करके इन वस्तुओं के मूलकारण भ्रधान या प्रकृति की प्विद्धि की जा सकती है । 

। उप्ते कहा है-- 


| * तुलनीय--यदा संहरते चाय कुर्मोइज्ञानीव स्व: । 
इन्द्रियाणीर्द्रिया्थें स्यास्तस्य प्रज्ञा प्रतिष्ठिता ॥ ( गी० २।५८ ) 


नी दी जा] 


; 
है 
| 
| 
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| कारण में ] कार्य विद्यमान है क्योंकि ( १) असत्‌ को काये के रूप में 
परिणत नहीं किया जा सकता, ( २ ) (कार्य की उत्पत्ति के लिए] उसके उपादान 
कारण ( जैसे घट का मिट्टी, पट का सूत ) का ग्रहण अवश्य करना पड़ता है 
अर्थात्‌ कायेँ अपने उपादान कारण से नियमपूर्वक संबद्ध रहता है । [ यदि कार्य 
पहले से ही अस्नत्‌ हो तो उप्का संबन्ध नहों हो सकता ], (३ ) सभी कार्य 
सभी कारणों से उत्पन्न नहीं होते हैं [ किसी विशेष कारण से विशेष कार्य 
उत्पन्न होता है, यदि कायं कारण से असबद्ध रहता तो ऐसा संभव नहीं था |, 
( ४ ) जो कारण जिस कार्थ को उत्पन्न करने में शक्त या समर्थ है, उससे उसी 
काय॑ को उत्पत्ति होतो है [ मिट्टी में कल्पित शक्तिविशेष यदि घट से संबद्ध है 
तो घट को ही उत्पन्न करेगा |] और (५ ) कार्य कारणात्मक अर्थात्‌ उसो के 
स्वरूप का होता है ( >कार्य और कारण अभिन्न होते हैं ) । (सां० का० ९)। 


( ८ क. विचर्तबाद का खंडन ) 


नापि सतो बक्षततत्वस्य विवत्ः प्रपश्च:। बाधानुपलम्भात्‌ । 
अधिष्ठानारोप्ययोश्रिज़डयोः कलधोतशुक्त्यादिवत्सारूप्याभावे- 
नारोपासंभवाच । 


आप यह भी नहीं कह सकते कि यह प्रपंच ( संसार ) उस सत्‌ ब्रह्मतत्त्व 
का विवते अर्थात्‌ कल्पित रूप है। कारण यह है कि [ जेंसे 'यह चाँदी नहीं, 
सीपी है! श्रान्ति नष्ट होने पर ऐसे वाक्य से चाँदी का विरोध या बाध किया 
जाता है उस प्रकार 'यह संसार नहीं है” ऐसा ] विरोध व्यवहार में नहों मिलता । 
चेतन और जड जो क्रमशः आधार ( अधिष्ठान, ब्रह्म ) तथा आधेय ( प्रपंच ) 
हैं, उनमें चाँदी और सीपी की तरह की समानता न होने से परस्पर आरोप 
नहीं हो सकता । [ सोपी और चाँदी में तो एकरूपता है कि दोनों हो उजले 
हैं, परन्तु भला ब्रह्म ( चेतन ) और संसार ( जड ) में किस पदार्थ को लेकर 
एकरूपता हो सकती है । आरोप का हेतु कोई सारूप्य न होने से ब्रह्म पर प्रपंच 
का आरोप संभव नहीं है। 'कलघौतशुकत्यादि के समान” यह वेधरम्य॑ का हृष्टान्त 
है क्योंकि ब्रह्मप्रपंच के परस्पर सम्बन्ध के विरुद्ध है--जेंसे कलधौत (चाँदी ) 
और शुक्ति ( सीपी ) में समता है वैसे ब्रह्म और प्रपंच में नहीं ॥ यदि कलघौत 
का अर्थ स्वर्ण लिया जाय तो साधरम्य का ही दृष्टान्त हो जायगा--जैसे स्वर्ण 
( पीला ) और सीपी ( उजली ) में समरूपता न होने से परस्परारोप नहीं होता 
वैसे ही ब्रह्म और प्रपंच में भी समरूपता न होने से आरोप नहीं होगा । ] 


म् सर्वेदशेनसंग्रहे- 
(९. प्रधान या प्रकृति की सिद्धि ) 


ततथ सुखदुःखमोहात्मकस्य प्रपश्चस्य तथाविधकारणमव- 
धारणीयम्‌ ।॥ तथा च प्रयोगः:--विमतं भावजातं सुखदुःखमो- 
हात्मककारणकं तदन्वितत्वात्‌। यघ्ेनान्वीयते तत्तत्कारणक 
यथा रुचकादिकं सुवर्णानिवत सुवर्णारणकम्‌ ॥ तथा चेदं, 
तस्मात्तथेति । 

इसके बाद सुख, दुःख और मोह से बने हुए इस संसार का वैसा ही कारण 
विचारना चाहिए | इसके लिए [ परार्थानुमान का ] यह प्रयोग होगा-- 

(१ ) प्रतिज्ञा--ये सभी प्रस्तुत* पदार्थ सुख, दुःख और मोह से बने 
किसी कारण से उत्पन्न हुए हैं। 

(२ ) द्वेतु--क्योंकि ये उनसे ( सुख-ढुःख-मोह से ) संयुक्त हैं। 

(३ ) डदाहरण और व्याप्ति--जों जिससे संयुक्त रहता है वह उसी 
कारण से निकलता है। जैसे स्वरणपात्र स्वरणंसंयुक्त है और स्व उसका 
कारण है| 

(४ ) डपनय--यह ( प्रस्तुत पदार्थ ) भो बैसा (सुख दुख मोह से 
संयुक्त ) है । 

(५ ) निगमन--इसलिए यह ( संसार ) भी वैसा ( सुख, दुःख और मोह 
से बने किसी कारण से उत्पन्न ) है। 

[ संसार का सुख दुःख मोह से बना कारण ही प्रकृति या प्रधान है। इसीः 
अनुमान से उसका प्रता लगता है। ] " 

तत्र जगत्कारणे येयं सुखात्मकता तत्सचं, या दुःखात्मकता 
तद्रजः या च मोहात्मकता तत्तम इति त्रिगुणात्मककारण- 
सिद्धि! । तथा हि-प्रत्येक॑ भावास्त्रेगुण्यवन्तोड्लुभूयन्ते । यथा 


# विमत, विवादाष्यासित आदि शब्दों का प्रयोग पक्ष (30007 १ 8॥१)) 
के विशेषण के रूप में किया है। इसका अर्थ है--सन्दिग्ध या जिस पर वाद- 
विवाद चल रहा है वह विषय । अंगरेजी में इसे ।0 ५०९४४४०7 कहेंगे जैसे +- 
विमत॑ वस्तु > हट 40 ([७०४४०7. मैंने 'प्रस्तुत' शब्द रखा है जो 
उपयुक्त है। 
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मेत्रदारेषु सत्यवत्यां मैत्रस्य सुखमाविरस्ति । त॑ ग्रति सचगशुण- 
प्रादुर्भावात्‌ । तत्सपत्नीनां दुःखमू। ताः प्रति रजोगुणप्रादुर्भा- 
वात्‌ । तामलभमानस्य चेत्रस्य मोहो भवति। तं॑ ग्रति तमो- 
गुणसमुद्भधवात्‌ । 


यहाँ पर संसार के कारणा [ प्रकृति ) में जो सुख का तत्त्व है वह सच्वगुणा 
है, दुःख का तत्त्व रजोगुरा और मोह का तत्त्व तमोगुणा । इस प्रकार 
त्रिगुरात्मक कारण ( >जगत्कारण ) की सिद्धि होती है। वह इस रूप में 
होती है--संसार के सभी भावों ( पदार्थों ) में तीनों गुणों को सत्ता का अनुभव 
होता है। जैसे मेत्र की अनेक पत्नियों में सत्यवती नामक पत्नी से मैत्र को 
सुख को श्राप्ति होती है क्योंकि मेत्र के प्रति सत्त्वगुणा का प्रादुर्भाव होता है । 
[ उसी सत्यवती से ] उप्तकी सपत्नियों ( ॥?७।|०फ़-जए०४ ) को दुःख है 
क्योंकि उनके प्रति रजोगुण का प्रादुर्भाव होता है। उसे न प्राप्त करने वाले 
( प्राप्ति की इच्छा न रखनेवाले ) चेंत्र को उससे मोह ( उदासीनता का भाव ) 
है क्योंकि उस चैत्र के प्रति तमोगुण का प्रादुर्भाव होता है । [ एक ही पदार्थ-- 
सत्यवती-में तोनों गुणों की सिद्धि होती है। इसी प्रकार सभी पदार्थों से 
सुख, दुःख और मोह की प्राप्ति होती है। ] 


एवमन्यदपि घटादिक लभ्यमानं सुख करोति। परेरप- 
हियमाणं दुःखाकरोति । उदासीनस्योपेक्षाविषयत्वेनोपतिष्ठते । 
उपेक्षाविषयत्व॑नाम मोहः । मुह बैचित्ये इत्यस्माद्धातोर्मोंह- 
शब्दनिष्पत्ते: । उपेक्षणीयेषु चित्तवृत््यनुद्यात्‌ ॥ तस्मात्सवे 
भावजातं सुखदुःखमोहात्मक त्रिगुणप्रधानकारणकमबगम्यते । 
इसी तरह घट आदि दूसरे पदार्थ भी मिल जाने पर सुख देते हैं, दूसरों 
के द्वारा चुरा लिये जाने पर दुःख देते हैं किन्तु तटस्थ व्यक्ति के लिए उपेक्षा 
का विषय बन जाते हैं। उपेक्षा का विषय बन जाना ही मोह है। मुह-घातु 
का अर्थ होता है चित्त से रहित होना ( > चित्त की वृत्तियों का शून्यवत्‌ हो 
जाना )। इस धातु से हो 'मोह' शब्द बनता है। उपेक्षणीय वस्तुओं के प्रति 
चित्त की वृत्ति उगती ही नहीं । इसलिए सभी पदार्थ सुख, दुःख तथा मोह के 
बने हुए हैं । वे तीन गुरों से बने हुए प्रधान ( प्रकृति ) रूपी कारण से उत्पन्न 
हैं--यह मालूम होता है। 


४१ स० सं० 


से सर्वेद्शनसंग्रहे- 


तथा च श्रेताश्वतरोपनिषदि श्रृयते-- 
९, अजामेकां लोहितझुकृकृष्णां 
बह्ीः प्रजाः सृजमानां सरूपाः । 
अजो झेको जुपमाणोडलुशेते 
जहास्येनां शुक्तमोगामजोडन्यः ॥ 
( श्वे० ४४५ ) इति। 
अब लोहितशुक्रकुष्ण शब्दाः रक्षकलप्रकाशकवावरकलता- 
अम्योत्‌ रजःसखतमोशुणत्रयग्रतिपादनपराः ॥ 
इवेलाश्वतर उपनिषद्‌ की श्रुति भी यही कहती है--( सरूपाः ) समान रूप 
वाली ( बह्वीः ) बहँंत सी ( प्रजा: ) संतानों को ( सृजमानाम्‌ ) उत्पन्न करने 
बाली ( एकाम्‌ ) एक ( लोहितशुकूकृष्णाय ) लाल, उजली और काली ( अजां ) 
की ( जुषमाणाः ) सेवा करते हुए ( एकः ) एक दूसरा ( अजः ) 
अजस्मा पुरुष ( अनुझेते ) पीछे-पीछे चलता है। ( अन्यः ) वह दूसरा ( अज: ) 
अजन्मा पुरुष ( एनाम ) इसका ( भुक्तमोगां ) भोग कर लेने पर ( जहाति ) 
छोड़ देता है / ( ख्वेताबतर उपनिषद्‌ ४ )। 

.._ यहाँ लोहित, शुक्ल तथा कृष्ण दाहद क्रमशः रजोगुण, सच्वगुण और तमो- 
गुण--इन तीत गुणों का प्रतिपादन करते हैं क्योंकि इन शब्दों से ऋ्मशः रौगने 
चले, प्रकाशित करने वाले तथा ढक देने वालें धर्मों की समानता है। 

विशेष--ब्वेताश्वतर उपनिषद्‌ की उक्त श्रुति को साँख्य में बड़ा महत्त्व 
देते हैं क्योंकि यहीं सांख्य-दर्शन के बीज प्राप्त होते हैं । बकरा-बकरी का रूपक 
देकर अध्यात्म-विद्या का उपदेश देते वाले इलोक में सांख्य-दर्शन अपने तच्छों से 
विद्यमान है। पल प्रकृति और पुरुष क्रमश: अजा और अज हैं क्योंकि दोनों 
अजस्मा हैं। तीन गुणों को हो प्रकृति कहते हैं। इन यु णों को आलंकारिक 
आधषा में लोहित, शुक्ल और कृष्ण कहा है । लाल रंग साड़ी आदि को रेंग देता 
है, पदार्थों में र्हनेवाला रजोगुरा भी प्रेक्षकों को रंग देता है। इस प्रकार लाल 
रंग और रजोगुण में रज्कत्व धर्म साघारण ( (०००ए०7 ) है इसलिए लोहित 
से सजोगुण का बोध होता है। उजले पदार्थ जैसे सूर्य आदि प्रकाशक होते हैं, 
उधर सच्वगुण भी प्रकाशक है। बस; प्रकाशकत्व का घर्म समान होने से शुक्ल 
शब्द सत्त्वगुण का बोधक हुआ । काले पदार्थ जैसे मेष आदि सूर्यादि के आवरक 
( ढेकने ले ) हैं; तमोगुण भो आवरक है| है, अतः ऋुष्ण शब्द का अर्थ 
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* तमोगुरा ही है। प्रकृति को जहाँ 'लोहितशुक्लकृष्णा” कहा है, वहाँ उसका अर्थ 


“त्रिगुणात्मिका' है। 

यह त्रिगुणात्मिका प्रकृति अपने ही अनुरूप ( जत्रिगुणात्मक ) बहुत से 
पदार्थों की सृष्टि करती है। पदार्थों को प्रजा कहा गया है। बढ्ध पुरुष इसी 
प्रकृति की सेवा में लगा रहता है। प्रकृति के कार्यों को ( बुद्धि, मन आदि को ) 
अपना ही समझ कर प्रकृति के साथ-साथ संसार में घूमता रहता है। दूसरा 
मुक्त पूरुष इस प्रकृति को छोड़ देता है क्‍योंकि वह प्रकृति का पुरुष से पार्थक्य 
-जान लेता है। वह मुक्त पुरुष एक बार प्रकृति का भोग कर चुका है इसलिए 
प्रकृति उसके लिए 'भ्क्तभोगा” है । न्‍ 

इस मंत्र में पूर्वाध प्रकृति के लिए है, उत्तराध॑ में पुरुष का वर्णन है जिसमें 
बद्ध और मुक्त दोनों तरह के पुरुषों का वर्णान हुआ है। दो प्रकार के पुरुष भी ..' 


मानना सांख्यों के बहुमुरुषवाद का परिचायक है। वाचस्पति ने अपनी तर्त्व- 
कौमुदी का आरंभ इसी मंत्र की संगति बैठाकर किया है ।# 


( १०. प्रधान की निरपेक्षता ) 
नन्‍्व चेतन प्रधानं चेतनानधिष्ठितं महदादिकार्ये न व्याग्रि- 
यते। अतः केनचिच्चेतनेनाधिष्ठात्रा भवितव्यम्‌। तथा च 
| है] 
सवोर्थदर्शी परमेश्वर स्वीकतेव्यः स्पादिति चेत्‌--तदसंगतम्‌ । 
अचेतनस्यापि प्रधानस्य प्रयोजनवशेन प्रवृच्युपपत्तेः । 
यह शंका होती है कि अचेतन प्रधान ( प्रकृति ) किसी चेतन की सहायता 
लिए बिना महत्‌ आदि कार्यों को उत्पन्न करने का काम नहीं कर सकती । 
[बिना चालक के मोटर गाड़ी नहीं दौड़ जाती । हृष्ट आधार पर ही तो अहद्ृष्ट 
की सिद्धि होती है। बिना [चेतन कर्त्ता की सहायता लिए अचेतन वस्तु कुछ 
मी काम नहीं करेगी । |] इसलिए [ प्रकृति के इस व्यापार के पीछे | किसी चेतन 
अधिष्ठाता ( कर्ता ) का रहना जरूरी है। ऐसी दशा में सभी पदार्थों को देखने 
वाले परमेश्वर को मानना पड़ेगा । 


यह शंका ठीक नहीं है क्योंकि यद्यपि प्रधान अचेतन है फिर भी किसी विशेष 
प्रयोजन से वह प्रवृत्त होता है [ और अपने व्यापार में लगता है )। 


# अजामेकां लोहितशुक्लक्ष्णां बह्नी: प्रजा: सृजमानां नमाम: । 
अजा ये तां जुषमारणां भजन्ते जहत्येनां मुक्तमोगां नुमस्तान ॥ 
( त० कौ० मंगल,है! ) 


रे स्वदशेनसंग्रहे- 
दृईं चाचेतनं चेतनानधिष्ठित॑ पुरुषार्थाय प्रवर्तमानं यथा 


मचेतन + प्रवतते मचेतन 
बस्सविबृद्ययर्थमचेतन क्षीरं प्रवर्तते, यथा च जलमचेतनं लोको- 
प्रवर्तते हर 
पकाराय , तथा ग्रकृतिरचेतनापि प्रुरुषविमोक्षाय प्रव॒- 
त्स्यंति 
त्स्यति । तदुक्तम्‌-- 
१०, वत्सविवृद्धिनिमित्त क्षीरस्य यथा प्रवृत्तिरज्ञस्थ । 
पुरुषविमोक्षनिमित्त तथा प्रवृत्तिः अधानस्थ ॥ 
( सां० को० ५७ ) इति। 
यही देखते भी हैं कि अचेतन पदार्थ चेतन की सहायता लिये ही बिना 
मनुष्यों की अर्थंसिद्धि के लिए प्रवृत्त होता है । जैसे बच्चे के पालन-पोषण के लिए. 
अचेतन दूध प्रवृत्त है ( माँ के स्तन में चला आता है) और जैसे अचेतन जल 
संसार के उपकार के लिए प्रवृत्त होता है उसी प्रकार प्रकृति अचेतन होने पर 
भी पुरुष के मोक्ष के लिये प्रवृत्त होगी, [ इसमें आश्चर्य क्‍यों करते हैं ? | यह 
कहा भी है--'जैसे बच्चे के पालन-पोषण के लिए (के प्रयोजन से ) अज्ञ 
अर्थात्‌ अचेतन दूध की भी प्रवृत्ति ( क्रिया ) देखी जाती है उसी प्रकार पुरुष की 
मुक्ति के लिए प्रधान था प्रकृति की प्रवृत्ति होती है।! (सां० का० ५७ )। 
विशेष--यहाँ लोग पूछ सकते हैं कि प्रधान की प्रवृत्ति से पुरुष का मोक्ष 
कैसे होता है? मोक्ष का अथ है दुःख की निवृत्ति। दुःख की निवृत्ति तभी हो 
सकती है जब पुरुष और प्रकृति के भेद का ज्ञान हो जाय । प्रकृति अत्यन्त 
सूक्ष्म होने के कारण दुगगंम है, इसलिए पुरुष को उससे अपने भेद का ज्ञान 
प्राप्त करना टेढ़ी खीर है। जब प्रकृति कार्योत्यादन में लगती है तब उसके 
बड़े-बड़े भौतिक कार्य स्थूल रूप से दिखलाई पड़ते हैं। पुरुष आसानी से उन 
पदार्थों से अपना भेद कर लेता है। फिर वह उन स्थूल कार्यो के कारण सूक्ष्म 
त्वों से भी भेद कर लेता है। अन्त में सूक्ष्मतम प्रकृति से भी पार्थक्य का ज्ञान 
उसे हो जाता है । जैसे अरुन्धती नामक सूक्ष्म तारे को दिखलाने के लिए स्थूल 
तारों को दिखलाते-दिखलाते ध्यान केन्द्रित हो जाने पर अरुन्धती को दिखला 
देते हैं वैसे ही पुरुष को भी प्रकृति का ज्ञान होता है। 
( १० क. परमेश्वर प्रव्तक नहीं है ) 
यस्तु 'परमेश्वरः करुणया प्रवर्तेक/ इति परमेशरास्तित्व- 
बादिनां डिण्डिमः स गर्भस्नावेण गत!। विकत्पानुपपत्तेः | स र्कि 
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|: प्राकप्रवर्तते सृश्युत्तकालं वा? आध्ये शरीराद्यमावेन 
दुःखाल्॒त्पत्तो जीवानां दुःखग्रह्मणेच्छानु पपत्तिः । द्वितीये परस्प- 
राश्नयप्रसड्र४ | करुणया सृष्टि: सृष्टया च कारुण्यमिति । 


परमेश्वर की सत्ता माननेवाले लोग ( नैयायिक्र आदि ) जो यह ढिढोरा 
पीटते हैं कि परमेश्वर दया के कारण संसार को [ रचना करने में ] प्रवृत्त होता 
है, वह तो गर्भपात के समान नष्ट हो गया । कारण यह है कि इस दशा में 
इस पर उठाये गये विकल्पों का खंडन हो जाता है| क्या वह युष्टि के पहले प्रवृत्त 
होता है या सृष्टि के बाद ? पहला विकल्‍प इसलिए ठीक नहीं कि शरीर आदि 
के अभाव में दुःख की उत्पत्ति नहीं होगी, [ दुःख घरीर में हो होता है, जीवों 
का उस समय दारीर ही नहीं है ] अतः जीवों में दुःख को हटाने की इच्छा 
( करुणा ) नहीं मानी जा सकती [ और केवल्य या मोक्ष नहीं होगा । | यदि ३ 
दूसरा विकल्प मानते हैं कि सृष्टि के बाद करुणा से ईश्वर प्रवृत्त होता है. तब तो 
अन्योस्याश्रयदोष ही हो जायगा । करुणा से सृष्टि होती है ( आपका अपना 
सिद्धान्त ) और सृष्टि होने पर करुणा होती है ( प्रसंग का आ जाना )। 


(११. प्रकृति-पुरुष का संबन्ध ) 


तस्मादचेतनास्थापि -चेतनानधिष्टितस्य प्रधानस्य महदा- 
दिरूपेण परिणामः पुरुषाथेग्रयुक्तः प्रधानपुरुपसंयोगनिमित्तः । 
यथा निर्व्यापारस्थाप्ययस्कान्तस्य संनिधानेन व्यापारस्तथा 
निव्यापारस्थ पुरुपस्य संनिधानेन प्रधानव्यापारों युज्यते। 
प्रकतिपुरुपसंबन्धश्च॒ पड्ग्वन्धवत्‌ परस्परापेक्षानिवन्धनः । 
प्रक्ृतिहिं भोग्यतया भोक्तारं पुरुषमपेक्षते । पुरुषोडपि भेदाग्रहामद्‌ 
बुद्धिच्छायापक्त्या तद्गतं दुःखत्रय॑ वारयमाणः केबल्यमपेक्षते । 
तत्प्रकृतिपुरुषनिबन्धनं न च तदन्तरेण युक्तमिति केबस्यार्थ 
पुरुषः प्रधानमपेक्षते । 


इसलिए अचेतन होने पर भी तथा किसी चेतन सत्ता का आश्रय न लेने 
पर भी प्रधान का परिणाम ( विकार ) महत्‌ आदि कार्यों के रूप में होता है 
जो पुरुष के लाभ के लिए उपयोगी एवं प्रधान और पुरुष के संयोग के लिए 
ही होता है। जैसे निष्क्रिय चुम्बक के भी संपर्क में आने से लोहे में क्रिया 


६४६ सबंदशेनसंग्रहे- 


उत्पन्न होती है उसी प्रकार निष्क्रिय पुरुष के संपर्क से प्रधान में क्रिया उत्पन्न 


. होना युक्तियुक्त है । 


प्रकृति-पुरुष का संबन्ध अंधे और लंगड़े की तरह परस्पर अपेक्षा पर 
निर्भर करता है । इूँकि प्रकृति स्वयं भोग्य है इसलिए भोक्ता पुरुष की अपेक्षा 
रखती है। पुरुष भी, भेद का ज्ञान नहीं रहने से तथा [ अपने ऊपर ] बुद्धि 
का प्रतिबिम्ब पड़ जाने से, बुद्धिगत तीनों दुःखों को हठाते हुए मोक्ष चाहता 
है। [ बुद्धि प्रकृति का एक परिणाम है किल्तु जब इसको छाया पुरुष पर पड़ 
जाती है तब उससे अपना अंतर न जान कर वह पुरुष बुद्धि में उत्पन्न सुख 
दुःख आदि को अपना सुख, दुःख ही समझने लगता है। अतः उनके निवारण 
के लिए उसे मोक्ष की अपेक्षा रहती है । ] यह मोक्ष ( केवल्य ) प्रकृति और 
पुरुष [ के भेद-ज्ञान | पर निर्भर करता है, उसके बिना यह नहीं हो सकता 
इसलिए कैवल्य की प्राप्ति के लिए पुरुष [ भेदज्ञान के लिए भेद के प्रतियोगी ] 
प्रधान की अपेक्षा रखता है। 


यथा ख॒ कौचित्पडग्वन्धों पथि सार्थेन गच्छन्तो द्वकू- 
ताहुपप्लवात्परित्यक्तसाथों मन्दमन्दमितस्ततः परिभ्रमन्‍्तों भया- 
कुलो देववशात्संपोगमुपगच्छेताम्‌ । तत्र चान्धेन पहुंः स्कन्ध- 
मारोपितः । ततः पड्गुद्शितेन मार्गेणान्धः समीद्िितं स्थान 
प्राप्नोति, पड़गुरपि स्कन्धाधिरूढ/। तथा परस्परापेक्षप्रधान- 
पुरुषनिबन्धनः सगगेः । यथोक्तम्- 
११. पुरुषस्य दशनाथ केवल्याथ तथा ग्रधानस्य । 
पदुग्वन्धवदुभयोरपि संबन्धस्तत्कृतः सगः ॥ 
( सां० का० २१ ) इति। 
जैसे कोई अंधा और लेंगड़ा राह में किसी दल के साथ जा रहे थे । किसी 
द्वैवो उपद्रव से दल से उनका साथ छूट गया। वे बेचारे डर के मारे इघर- 
उधर घूम रहे थे कि देवयोग से उनका मिलन आपस में ही हो गया। अब 
अन्धे ने लेंगड़े को अपने कन्घे पर चढ़ा लिया। तब लेंगड़े के दिखलाये रास्ते 
पर चलते-चलते अन्धा अपने अभीष्ट स्थान पर पहुँच गया। लँगड़ा भी कम्धे 
पर चढ़े-ही-चढ़े [ आसानी से वहाँ पहुँच गया | । 
उसी प्रकार परस्पर अपेक्षा रखने वाले प्रधान भौर पुरुष के कारण सृष्टि 
( सर्ग ) चलती है। जैसा कि कहा है--/[ प्रधान अपने कर्मा' को ] दिखलाने के 


यह ६४७ 
लिए पुरुष की अपेक्षा रखता है और उसी तरह [ पुरुष अपने ] केवल्य या 
मोक्ष की प्राप्ति के लिए प्रधान की अपेक्षा करता है--इस तरह दोनों का संबन्ध 
पंगु और अंध के समान है जिससे यृष्टि उत्पन्न होती है ।” [ पंगु को गतिशक्ति 
नहीं है वह अपने स्थान पर जाने के लिए गतिमान व्यक्ति की अपेक्षा रखता 
है तो अंधा मिलता है। उधर अंधा दृष्टिशक्ति से रहित है तो उसे दृष्टिमान्‌ 
लेंगड़े की सहायता मिलती है। दोनों का परस्पर संयोग हो जाता है। यहाँ 
पुरुष निष्क्रिय होने के कारण पंगु के समान है, प्रधान अचेतन होने के कारण 
अंधे की तरह है। लेंगड़े के संबन्ध से अंधा मार्ग में चल पड़ता है, वेसे ही 
पुरुष के संबन्ध से प्रधान प्रवृत्त होता है। अंधे के संबन्ध से पंगु अभीष्ठ 
स्थान पर पहुँचता है वैसे ही प्रधान के संबन्ध से पुरुष विवेकज्ञान के द्वारा मोक्ष 
पाता है। ] (सां० का० २१ )। 
विशेष--सांल्य के प्रकृति-पुरुष-संबन्ध में जो अंधा-लेंगड़ा की उपमा दी 
गई है उसकी घोर आलोचना हुई है। प्रायः लोगों ने संकेत किया है कि अंधा 
और लेगड़ा दोनों ही चेतन हैं आपस में साथ चलने के लिए समझौता कर 
सकते हैं। यह दूसरी बात है कि वे एक-एक इन्द्रिय से रहित हैं । प्रकृति और 
पुरुष में कोई धर्म समान नहीं, एक जड़ है, दूसरा चेतन । दोनों में समझौता केसे 
हो सकता है ? 


( १२. प्रकृति की निवृत्ति-प्रलय ) 
ननु पुरुषाथनिब्रन्धना भवतु अ्रक्ृतेः अबृत्तिः । निवृत्तिस्तु 
कथप्ुपपद्यत इति चेत्‌--उच्यते । यथा भत्रां दृष्टदोपा स्वेरिणी 
पुनर्भतारं नोपैति, यथा वा क्ृतग्रयोजना नतेकी निवर्तते तथा 
अक्रृतिरपि । यथोक्तम-- 
१२. रहस्य दर्शायित्वा निवर्तते नरतकी यथा नृत्यात्‌ । 
पुरुषस्य तथात्मानं ग्रकाइ्य विनिवर्तते प्रक्रतिः ॥ 
( सां० का० ५९ ) इति। 
एतच्च निरीधरसांख्यशास्तत्रवर्तककपिलादिमतानुसारिणां 
मतसुपन्यस्तम्‌ ॥ 
इति श्रीमत्सायणमाधवीये सर्वदशनसंग्रहे सांख्यदशनम्र ॥ 
<ननजजिा2१- 


| 
;क्‍ 


क्र सबदशनसंग्रहे- 

- अब शंका होती है कि प्रधान की प्रवृत्ति भले ही पुरुष के काम के लिए हो, 
वर उसकी निवृत्ति केसे होगी ? इसक्रा उत्तर है कि जैसे पति के द्वारा दोष देख 
लिये जाने पर स्वेच्छाचारिणी स्री फिर अपने पति के पास लौठ'कर नहीं 
आती अथवा जैसे अपना काम समाप्त कर लेने पर नतंकी चली जाती है वेसे हो 
प्रकृति भी [ पुरुष को अपना कायंसमूह या परिणाम दिखाकर निवृत्त हो जाती 
है। ] जैसा कहा गया है--'दर्शक-मंडली को [ नृत्य ] दिखाकर जैसे कोई 
जत॑की अपने नृत्य से अलग हो जाती है वेसे ही पुरुष को अपना स्वरूप ( स्थूल 
परिणाम ) दिखला कर प्रकृति भी निवृत्त हो जाती है।” ( सां० का० ५९ )। 

निरीश्वर सांख्यशास्त्र के प्रवतंक कपिछ अ।दि आचार्प्रों का मत माननेवाले 
लोगों का यह सिद्धान्त यहाँ उपस्थित किया गया है । 


इस प्रकार श्रीसायणमाधव के सववंदर्शनसंग्रह में सांख्यदर्शन समाप्त हुआ । 


इति बालकविनोमाशड्ूरेरा रचितायां सर्वदर्शानसंग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 
व्याख्यायां सांख्यदर्शंनमवसितम्‌ ॥ 


कि 2. ५ २5 आर 


( १५ ) पातज्जल-दर्शनम्‌ 


चित्तस्य वृत्तिमनुरुष्य सुसाधनाभि- 

जींवः समाधिमधिगच्छति यन्मतेन | 
योगास्तथा बसुमिता अधियोगशाझ्त्र 

येनाश्रिता मम पतझ्जलये नमो5स्मे ॥ --ऋषि:ः 


( १. योगसूत्र की विषय-वस्तु ) 


सांग्रत॑ सेश्वरसांख्यप्रवतेकपतञ्जलिग्रमृतिम्ुनिमतमनुवर्तमा- 
नानां मतुपन्यस्यते । तत्र सांख्यप्रवचनापरनामधेयं योगशार्् 
पतज्जलिप्रणीत॑ पादचतुश्यात्मकम््‌ ॥ तत्र प्रथमे पादे 'अथ 
योगालुशासनम्‌' ( यो० खू० ११ ) इति योगशास्पतिज्ञां 
विधाय थोगश्चित्तवृत्तिनिरोध:ः” ( यो० स्ू० १।२ ) इत्यादिना 
योगलक्षणमभिधाय समाधि सम्रपश्च॑ निरदिक्षद्भगवान्पतञ्ञलिः । 
अब सेश्वर सांख्य-दर्शन के प्रव॒तंक पतंजलि आदि (5 हि रप्पगर्भ, याज्ञ- 
वल्क्य आदि ) मुनियों के मत का अनुसरण करने वाले लोगों के सिद्धान्तों की 
व्याख्या की जाती है । [ कपिल के द्वारा प्रतिपादित सांख्य-दर्शन को निरीइव र- 
सांख्य कहा गया है क्योंकि वे अपने दर्शन में ईइवर नामक कोई पदार्थ स्वीकार 
नहीं करते । योगशास्त्र में सभी विषयों पर सांख्य से सहमत होते हुए भी ईइवर 
के विषय में विमति है। ये लोग पुरुष-विशेष के रूप में ईइवर को भी स्वीकार 
करते हैं। इसीलिए सेह्वर सांख्य के नाम से यह दर्शन प्रसिद्ध है। सांख्य और 
योग अन्य पक्षों पर सहमत होने से समानतंत्र भी कहलाते हैं--वे एक दूसरे 
के पूरक हैं | सिद्धान्तों की विवेचना सांख्य में हुई है जब कि व्यावहारिक पक्ष 
का विचार योग में हुआ है | (पतंजलि ही इसके उपलब्ध प्रवतंक माने जाते हैं 
क्योंकि इनका योगसूत्र बहुत प्रसिद्ध है। इनके पूर्व भी कुछ योगी हो गये थे 
किन्तु उनके ग्रंथों का प्रचार न होने से माधवाचाय उन्हें 'प्रभृति' शब्द के 
अंतर्गत रखते हैं। ] 
तो, योगशास्त्र में, जिसका दूसरा नाम ांख्यप्रवचन”' भी है तथा जिसकी 
रचना पतंजलि ने की है, चार पाद ( समाधि, साधन, विभूति, केवल्य ) हैं । 


६४० सर्वदर्शनसंग्रहे- 


उनमें प्रथम पाद में 'अथ योगानुशासनम्‌' ( अब योग का विश्लेषण होगा, यो० 
सु० १॥१ )--इस सूत्र में योगशास्त्र की प्रतिज्ञा देकर भगवान्‌ पतंजलि ने 
योगश्चित्तवृत्तिनिरोधः” ( चित्त की वृत्तियों को रोक देना ही योग है--यो० 
सु० १२ )-इस सूत्र के द्वारा योग का लक्षण बतला कर, विस्तारपूर्वक 
समाधि ( (2000९7(7७007 ) का निर्देश किया है। [ “अथ' शब्द स्वरूप 
से तो मंगल-बोधक है, किन्तु अर्थ है उसका अधिकार अर्थात्‌ आरंभ। 
अनुशासन 55 विवेचना करके बोध कराना । समाधि 5 सम्यक्‌ रूप से आधान 
(चित्त की अवस्थिति )।& योगशाखस्त्र में समाधि के दो भेद दिये गये हैं-- 
संप्रज्ञात और असंप्रज्ञात। संशय, विपर्ययादि से पृथक्‌ होकर ( सम्र्‌ ) अच्छी 
तरह (प्र) ध्येय का स्वरूप जिसमें ज्ञात हों वही संप्रज्ञात है। असंप्रज्ञात 
समाधि में ध्यान करने वाले तथा ध्येय ईश्वर दोनों का भेद मिट जाता है । | 


द्वितीये 'तपःस्वाध्यायेश्वर्नंणिधानानि क्रियायोगः (पात० 
यो० स्ू० २।१ ) इत्यादिना व्युत्थितचित्तस्य क्रियायोग॑ यमा- 
दीनि च पश्च वहिरज्ञानि साधनानि । ठतीये 'देशबन्धश्रित्तस्य 
घारण/ ( पात० यो० स्ू० ३॥१ ) इत्यादिना धारणाध्यानस- 
माधित्रयमन्तरड् संयमयदवाच्यं तदवान्तरफर्ल विभूतिजातम्‌ । 
द्वितीय पाद में--'तप, स्वध्याय और ईइवर-प्रणिधान ( ईश्वर में सारे 
कामों को अरपण कर देना ) ही क्रियायोग है”! ( यो० सु० २॥१ )--इस प्रकार 
के सूत्रों से, जिस व्यक्ति का चित्त अभी समाधियुक्त नहीं हुआ है, उसके लिए 
व्यावहारिक योग अर्थात्‌ यम आदि पाँच बहिरंग साधनों का निर्देश किया है । 
तृतीय पाद में “चित्त को एक स्थान में बाँध देना ही धारणा है” (यो० सू० ३॥१) 
इत्यादि सूत्रों से धारणा, ध्यान और समाधि, इन तीन अंतरंग साधनों का 
[ निर्देश किया है | जिन्हें समष्टि-रूप में संयम” भी कहते हैं तथा इनके जो 
गौण फल विभिन्न विभूतियों ( अतिमानव शक्तियों ) के रूप में प्राप्त होते हैं, 
उनका निर्देश भी किया गया है 
विशेष--क्रियात्मक ( व्यावहारिक ) योग में ये तीन चीजें आती हैं-- 
तप, स्वाध्याय और ईइवर का प्रणिधान। इन्हें हम योग का साधन कह 
सकते हैं। तप के अन्‍्तगंत ब्रह्मचय, गुरुसेवा, सत्यभाषण, मौनग्रहण, अपने 


* तुलनीयं--इम गुणसमाहारमनात्मत्वेन पदयतः | 
अन्तःशीतलता यस्य समाधिरिति कथ्यते ॥ ( यो० वा० ) 


पातझ्जल-द्शनम्‌ ६४५१ 


आश्रमधर्म का पालन, ढन्दों का सहन, मिताहार आदि व्रत आते हैं। इनके 
पालन में शरीर को सुखाना नहीं है, अन्यथा शरीर के क्षीण हो जाने से योग में 
व्याघात पड़ेगा । स्वाध्याय का अर्थ है--प्रणव, श्रीसूक्त, रुद्रूक्त, ब्रह्मविद्या 
आदि का पारायण करना। फल की कामना न करते हुए, कृत कर्मों को 
परम गुरु ईइ्वर को सौंप देना ईश्वर-प्रणिध्ान है । इस क्रियायोग से समाधि 
की भावना तथा क्लेशों ( अविद्या, अस्मिता, राग, द्वेष, अभिनिवेश ) का 
दुर्बडीकरण होता है। इन क्रियायोगों का वर्णन द्वितीयपाद के प्रथम सूत्र से 
आरंभ करके २८वें सूत्र तक हुआ है। शेष सूत्रों में अष्टांग योग के पाँच 
अंगों--यम, नियम, आसन, प्राणायाम और प्रत्याहार-का वर्णन है। ये 
पाँच अंग योग ( चित्तवृत्तिनिरोध ) के बाह्य साधन हैं। इनका वर्णन पृथक- 
पृथक्‌ करें । 

( १ ) यम--अहिंसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचर्य और अपरिग्रह को यम 
कहते हैं । ये सावंभौम व्रत हैं तथा इन्हें जाति, देश, काल और आचार 
( परंपरा ) की सीमा में नहीं बांधा जा सकता । प्राणी मात्र को, कहीं भी, कभी 
भी, किसी के लिए भी मैं नहीं मारुँगा--यही साव॑ंभौम ब्रत हुआ । प्राण-वियोग 
के लिए जो व्यापार करें, वह हिंसा है और इसके विरुद्ध अहिंसा होती है । 
वाणी और मन से वस्तु का यथार्थ निरूपण करना सत्य है। दूसरों के द्रव्यों 
का हरण नहीं करना अस्तेय है । जननेन्द्रिय का नियंत्रण करना ब्रह्मचये है । 
भोग के साधन के रूप में जो वस्तुएँ हों उन्हें स्वीकार न करना अपरिस्रह है । 

(२ ) नियम--श्ौच, सन्‍्तोष, तप, स्वाध्याय और ईश्वर का प्रणिधान 
करना ( कर्मापंण करना )--ये पाँच नियम हैं । पवित्र रहना शौच है । शरीर 
या मन से प्रवित्र रहा जा सकता है । मिट्टी जल आदि से शरीर की बाह्य शुद्धि 
होगी तथा पंचगव्य आदि खाने से आन्तरिक शुद्धि। अच्छी-अच्छी भावना 
करके राग, द्वेघादि मानसिक मलों को धो देना मानस शुचिता है। तृष्णा न 
होना संतोष है । दूसरे नियमों का वर्णन पहले ही कर चुके हैं । 


(३ ) आसन-जिस रूप में साधक स्थिरता से (देर तक ) तथा 
सुखपूर्वक बैठ सके, वही आसन है । पद्मासन, सिद्धासन आदि प्रसिद्ध हैं जिनमें 
हाथ-पैर आदि शारीरिक अवयवों को एक विशेष प्रकार से रखा जाता है। 
आसत्त स्थिर हो जाने पर ज्ञीत, उष्ण आदि से पीड़ा नहीं होती है । 

(४ ) प्राणायाम--आसन स्थिर हो जाने पर इवास ( नासिका के छेदों 
से वायु का अन्दर जाना ) और प्रइवास-( वायु का बाहर आना ), दोनों की 
गति का निरोध कर देना प्राणायाम है। वायु जहाँ है वहीं रह जाय जिससे 


६५२ सर्वेदशनसंमग्रहे- 


चित्त भी स्थिर हो जाय । ऐसा चित्त शब्दादि विषयों के साथ संबद्ध नहीं हो 
सकता । परिणाम यह होगा कि श्रोत्रादि इन्द्रियाँ भी विषयों से विमुख 
हो जायेगी । 

(५ ) प्रत्याह्ार-- इन्द्रियों का अपने विषयों से विंमुख होकर चित्त के 
स्वरूप का अनुकरण करना प्रत्याहार कहलाता है। इन्द्रियों को रोकने वाला 
चित्त ही है । चित्त के रुक जाने से ये इन्द्रियाँ भी निरुद्ध हो जाती हैं । 

ये पाँचों उपाय योग के बहिरंग साधन हैं क्योंकि चित्त को स्थिर करने के 
बाद क्रमशः समाधि तक पहुंचा जा सकता है। धारणा, ध्यान और समाधि 
चूँकि समाधि के स्वरूप की निष्पत्ति करते हैं अतः अंतरंग साधन कहलाते हैं 
जिनका वर्णन तृतीय पाद ( विभूतिपाद ) में हुआ है। समाधि को ही योग 
कहते हैं । यह योग-रूपी वृक्ष चित्तरूपी खेत में यम-नियम के द्वारा बीज प्राप्त 
करता है, आसन-प्राणायाम से अंकुरित होता है, प्रत्याहार के द्वारा इसमें फूछ 
लगते हैं और अंत में धारणा आदि अंतरंग साधनों के द्वारा फलवान्‌ होता 
है । इन तीन सांधनों का वर्णन भी करें । 

(६ ) धारणा--ना भिचक्र, हृदय, नासिका आदि स्थानों में चित्त को 
एकाग्र ( (200०९॥7४४॥७ ) कर लेता धारणा है। देश कोई भी हो--मूर्ति 
हो या अपना ही शरीर, किन्तु चित्त की एकाग्रता होनी चाहिए । 

(७ ) ध्यान--धा रणा में किसी देश में चित्त की वृत्ति ( प्रत्यय ) एक 
स्थान पर स्थिर की जाती है--अब वह वृत्ति इस प्रकार से समान प्रवाह के 
द्वारा लगातार उगती रहे कि दूसरी कोई वृत्ति बीच में न आये, तब उसे ध्यान 
कहते हैं ( तत्र प्रत्ययैकतानता ध्यानम्‌ ३३२ ) | 

( ८५ ) समाधि--यह्‌ ध्यान जब केबल ध्येय वस्तु के आकार में हो जाय, 
न ध्यान रहे न ध्याता, तब उसे समाधि कहते हैं। ध्यानावस्था में ध्यान- 
क्रिया, ध्यान करने वाले तथा ध्येय वस्तु की भी प्रतीति होती है. किन्तु अभ्यास 
बढ़ाने पर तीनों जब एकाकार होकर ध्येय के स्वरूप में ही प्रतीत होने लगें तब 
उस अवस्था का नाम समाधि हो जाता है । 

इन तीनों अन्तरज्भ साधनों का सम्मिलित नाम संयम हैं जिसके दो फछ 
हैं--मुख्य फल योग ही है, किन्तु गौण फल हैं नाना प्रकार की विभूतियाँ जैसे-- 
भूत-भविष्यत्‌ की बातों का ज्ञान, पशु-पक्षी आदि की बोली समझने की शक्ति, 
दूसरे जन्म की बातों का ज्ञान, दूसरे के मन की बातों को जानने की शक्ति, 
अन्तर्धान हो जाने की शक्ति आदि। इन सबों का वर्णन विभूतिपाद में 
किया गाया है । 
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चतुर्थे 'जन्मोषधिमन्त्रतपःसमाधिजाः सिद्धयः (पात० यो० 
स्ू० ४।१ ) इत्यादिना सिद्धिपश्चकप्रपश्चनपुरस्सर॑ परम॑ प्रयोजन 
केवल्यम्‌ । प्रधानादीनि पश्चविशतितच्वानि ग्राचीनास्येव संम- 
तानि। पड्विंशस्तु परमेश्वर क्लेशकमविपाकाशयेरपरामृष्ट 
पुरुष: स्वेच्छया निर्माणकायमधिष्ठाय लोकिकेदिकसंग्रदायप्रव- 
तंकः संसाराज्भारे तप्यमानानां ग्राणभृतामनुग्राहकशथ् । 
चतुर्थ पाद में --'जन्म, औषधि, मन्त्र, तप और समाधि से उत्पन्न होने 
वाली सिद्धियाँ हैं' ( यो० सू० ४१ ) इत्यादि सूत्रों के द्वारा पाँच प्रकार की 
सिद्धियों का विस्तार करते हुए परम लक्ष्य कैंवल्य का निर्देश पतंजलि ने किया 
है । [ साधन के भेद से सिद्धियों के पाँच भेद किये गये हैं। जो सिद्धियाँ जन्म 
से ही प्राप्त रहती हैं उन्हें जन्मज कहते हैं जैसे पक्षियों के उड़ने की सिद्धि या 
देवताओं की सिद्धि। कुछ सिद्धियाँ औषधियों के सेवन से प्राप्त होती हैं 
जैसे पारा आदि का सेवन करके शरीर में विलक्षण परिणाम उत्पन्न करना । 
मंत्र से होने वाली सिद्धियों में इष्टदेव की - प्राप्ति प्रधान है। तप के प्रभाव से 
भी अशुद्धि दूर होकर शरीर और इन्द्रियों की सिद्धि होती है। समाधि से उत्पन्न 
होने वाली सिद्धियों का वर्णन विभूतियों के रूप में निर्दिष्ट है । अणिमादि, अजरत्व, 
अम रत्व, आकाशगमन आदि मुख्य सिद्धियाँ हैं। उक्त अष्लांग योग से योग की 
प्राप्ति होती है, तब प्रकृति-पुरुष का भेद साक्षात्कार के रूप में मिलता है। 
पुरुष का ज्ञान हो जाने पर मोक्ष की प्राप्ति होती है--मोक्ष का अर्थ है दुःख 
का आत्यन्तिक विनाश । इन सबों का निरूपण चतुर्थ पाद में हुआ है । ] 
प्रधान आदि पचीस तत्त्व तो पहले-जैसे ( सांख्य-द्शन के अनुसार ) ही 
यहाँ भी स्वीकृत हैं । हाँ, छब्बीसवाँ तत्त्व परमेश्वर है जो क्लेद ( अविद्यादि ) 
< कम, विपाक तथा आशय से अस्पृष्ट ( अछूता ) रहने वाला पुरुष ही है ( दे० 
यो० सु० १।२४ )। अपनी इच्छा से ही वह शरीरों का निर्माण करके लौकिक 
और वैदिक संप्रदायों का प्रवर्तन करते हुए, संसार की दावाभि में जलने वाले 
जीवों पर अनुग्रह भी करता है। [ सांख्य-दर्शन के सारे सिद्धान्तों को मानने 
पर भी पातंजल-दर्शन की एक विशेषता है कि इसमें ईइवर की सत्ता मानी 
जाती है | ईइवर का लक्षण पतंजलि इस रूप में देते हैं--क्लेशकर्मविपाकाशयै र- 
परामृष्टः पुरुषविशेष ईइ्वर' ( १२४ )। अविद्या आदि क्लेशों का वर्णन आगे 
करेंगे। ये चित्त में रहकर त्रिगुणात्मक संसार को हृढ़ करते हुए परिताप उत्पन्न 
करते हैं जिसके कारण क्लेश कहलाते हैं। निषिद्ध और विहित दो प्रकार के- 
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कमे होते हैं जिन्हें दूसरे शब्दों में धर्म और अधरम कहते हैं । कम के फल विपाक 
कहे जाते हैं जो जन्म, आयु और भोग के रूप में तीन हैं । जो मन में अवस्थित 
रहते हैं ( आशेरते ) वे आशय अर्थात्‌ संस्कार हैं । इन सब मानवीय विशेषताओं 
से ईदवर तीनों कालों में अछूता रहता है । सांख्य-दर्शन के जीवों ( पुरुषों ) को 
थे दोष व्याप्त कर लेते हैं किन्तु ईइवर इन से परे है। ईश्वर अपनी इच्छा से 
एक या एक साथ ही अनेक शरीर बना सकता है--इसे निर्माणकाय कहते 
हैं । इंडवर संप्रदाय का प्रवर्तन तथा जीवों पर अनुग्रह करता है--ये दोनों लिग 
ईइवर का अनुमान कराने में सहायक होते हैं अर्थात्‌ ईइवर अनुमेय भी है । 
( २. मोक्ष के विषय में शंका और उसका समाधान ) 
नलु पुष्करपलाशवन्नि्ेपस्य तस्य॒तप्यमावः कथप्नुपपद्यते 
येन परमेश्वरोड्नुग्राहकतया कक्षीक्रियत इंति चेव-उच्यते। 
तापकस्य रजसः सच्वमेव तप्यं बुद्धयात्मना परिणतमिति सच्चे 
परितप्यमाने तदारोपवशेन तदमभेदावगाहिपुरुषोडपि तप्यत 
इत्युच्यते तदुक्तमाचार्यः-- 
१. सख॑ तप्य॑ बुद्धिमावेन इंत्त 
भावा ये वा राजसास्तापकास्ते । 
तप्याभेदगहिणी तामसी या 
वृत्तिस्तस्यां तप्य इत्युक्त आत्मा ॥ इति । 
अब प्रइन हो सकता है कि कमल के पत्ते की तरह निरेप ( किसी से भी 
असंबद्ध ) जीव ताप का विषय ( तप्य ) कैसे बन सकता है जिसके चलते उसपर 
अनुग्रह करने के लिए ( उसे मुक्त करने के लिए ) आपको परमेह्वर की सत्ता 
माननी पड़ती है ? उसका उत्तर दिया जाता है--जो सच्त्वगुण बुद्धि के रूप में 
परिणत ( विकसित ) होता है वही तप्त किया जाता है और उसे तप्त करने 
वाला है रजोगुण । इस प्रकार सत्त्व के परितप्त होने पर, उसी ( बुद्धितत्त्व ) 
पर अपना आरोपण करके, उसके साथ अभेद संबन्ध समझने वाला पुरुष भी 
संतप्त हो रहा है, ऐसा छोग कहते हैं। [ आशय यह है--जीव स्वयं न तो 
तप्त होता है न दूसरे को तप्त ही करता है । कितु बुद्धिगत सत्त्वांश तप्त होता 
है और रजोगुण का अंश तप्त करता है। एक तप्य है दूसरा तापक | चूँकि 
बुद्धि प्रधान का परिणाम है तथा प्रधान में तीन गुण हैं अतः वे तीनों गुण बुद्ध 
के रूप में भी परिणत होते हैं। जीव स्वयं तो तप्य नहीं हो सकता क्योंकि वह 
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क्रिया से रहित है तथा परिणाम भी उसमें नहीं होता । अतः क्रिया से उत्पन्न 
फलों के आश्रय--कर्म की संभावना उसमें है ही नहीं । बुद्धि के संतप्त होने पर 
मूढ लोग समझते हैं कि प्रतिबिम्ब के रूप में उसी की तरह का पुरुष भी अनुतप्त 
हो रहा है। यद्यपि बुद्धि और जीव में भेद है किन्तु वे बुद्धि के धर्मों को अपने 
ऊपर आरोपित कर देते हैं। विद्वानों की दृष्टि से भी पुरुष पर भोक्ता होने का 
प्रतिबिम्ब तो पड़ता ही है । अतः बुद्धिगत दुःख को ही हटाने के लिए प्रयत्न 
किया जाता है। ] 
ऐसा ही आचार्यों ने कहा है--'बुद्धि के रूप में परिणत होने वाला ( प्रधान 
के विकार के रूप में स्थित बुद्धि ) सत्त्व ही तप्य होता है। जो पदार्थ रजोगुण 
से संबद्ध हैं वे ही तापक हैं । तप्य ( अर्थात्‌ बुद्धिगत सत्त्वांश ) के साथ अभेद 
ग्रहण करने वाली जो तामसी ( अज्ञानमूलक ) मनोवृत्ति है उसी पर [ अभेद का 
आरोपण करने से| आत्मा अर्थात्‌ जीव ही तप्य है, ऐसा प्रयोग किया जाता है ।? 
[ सारांश यह है कि बुद्धि के गुणों के तप्य, तापक होने से उन ग्रुणों का जीव 
पर आरोप करके कहा जाता है कि जीव ही संतप्त हो रहा है । ] 
पश्चशिखेनाप्युक्तमू--अपरिणामिनी हि भोकतशक्तिसप्रति- 
संक्रमा च परिणामिन्यर्थे ग्रतिसंक्रान्तेव तदबृत्तिमनुपततीति। 
भोकशक्तिरिति चिच्छक्तिरुच्यते । सा चात्मेव । परिणामिन्यर्थे 
बुद्धितले प्रतिसंक्रान्तेव प्रतिबिम्बितेव तद्वृत्तिमनुपततीति बुद्ध 
प्रतिविम्बिता सा चिच्छक्तिबुंद्धिच्छायापत्त्या बुद्धिवृत््यनुकार- 
वतीति भावः । 
पंचशिखाचार्य ने भी कहा है--'भोक्ता की शक्ति ( बुद्धि-शक्ति धारण करने 
वाला पुरुष ) स्वयं परिणत या विकृत नहीं हो सकती, इसका प्रतिसंक्रमण 
( विकार उत्पन्न करने के लिए दूसरी वस्तु से संयोग ) भी नहीं हो सकता-- 
फिर भी परिणत हो सकने वाली वस्तुओं पर मानों प्रतिबिम्बित होती है तथा 
उसकी वृत्तियों ( धर्मों ) का अनुसरण भी करती है ।” (यो० सु० २।२० पर 
व्यास भाष्य में उद्वृत)। भोक्ता की शक्ति को ही चित्‌ शक्ति कहते हैं । वह और 
कोई नहीं, आत्मा ही है । आत्मा ही परिणत होने वाली वस्तु--बुद्धित तत--पर 
प्रतिसंक्रान्‍्त अर्थात्‌ प्रतिबिम्बित-सी होती है तथा उसकी वृत्तियों का अनुसरण भी 
करती है। इस प्रकार बुद्धि में वह चिच्छक्ति ( आत्मा ) प्रतिबिम्बित होती है, 
उस पर बुद्धि का प्रतिबिम्ब पड़ता है तथा बुद्धि की वृत्तियों का अनुकरण भी वहं 
करने लगती है [ जो धर्म बुद्धि के होते हैं उन्हें आत्मा अपने धर्म समझने लगती 
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है । यही कारण है कि बुद्धि का सत्त्वांध तप्त होता है और आत्मा अपने को 
तप्त समझती है । रजोगुणांश तप्त करता है और आत्मा अपने को ही तापक 
समझती है। तमोगुण तो यह नाटक ही दिखाता है। बुद्धि और आत्मा का 
अभेद हो जाने से आत्मा को ज्ञानी कहने लगते हैं और बुद्धि को चेतन कहने 
लगते हैं । पर वस्तुतः दोनों पृथक हैं । 


तथा शुद्धोंडपि पुरुषः प्रत्ययं बोद्रमनुपश्यति, तमलुपश्यज्न- 
तदात्मापि तदात्मक इव प्रतिभासत इति | इत्थं तप्यमानस्य 
ञ<्‌ ९ -दीर्घक का 2 
पुरुषस्यादर-नेरन्तय-दीघेकालानुबन्धि-यम-नियमाधष्टाह्॒यो गा।नु- 
छ्लानेन परमेश्वरप्रणिधानेन च सच्चपुरुषान्यताख्यातावनुपष्ठवायां 
जातायामविद्यादयः पश्च क्लेशाः समूलकाप॑ कषिता भवन्ति । 
कुशलाकुशलाश कर्माशयाः समूलघातं हताः भवन्ति । ततश्र 
पुरुषस्य निर्लेपस्य केवल्येनावस्थानं केवल्यमिति सिद्धम्‌। 
इस तरह, यद्यपि पुरुष ( आत्मा ) शुद्ध या निलेंप है, किन्तु बुद्धिगत 
( विषयों का आकार ग्रहण करने के रूप में ) प्रत्ययों ( विचारों, 0९88 ) का 
अनुकरण करता है। उन विचारों का अनुकरण करते हुए, यद्यपि उसके 
स्वरूप का नहीं है (बुद्धि के सरूप नहीं है) तथापि बुद्धि के रूप में ही प्रतिभासित 
होता है। जो पुरुष इस €ूप में संतप्त हो रहा है उसे, आदर ( तप, श्रद्धा 
आदि ) के साथ, निरन्तर दीघंकाल तक चलते वाले यम-तनियमादि अष्टांग 
योग का अनुष्ठान करने से तथा परमेइ्वर के प्रति अपने सभी कर्मों का अपंण 
कर देने से, सत्त्व ( बुद्धिगुण ) और पुरुष की अन्यता-ख्याति ( भेदज्ञान ), सभी 
विप्न-बाधाओं से रहित होकर उत्पन्न होती है तथा उसी समय अविद्या आदि 
पाँचों क्लेश मूल से ही उखड़ जाते हैं। [ समूलकाषम्‌--समूल शब्द के उपपद 
में होने से _/कष्‌+ णमुल ( पा० सू० ३।४।३४ )। उसके बाद कषू धातु का 
ही अनुप्रयोग |। 


इसके साथ-साथ पुण्य और पाप ( कुशल-अकुशल ) के रूप में जो कर्मों 
के भाण्डार हैं वे भी जड़ से नष्ट कर दिये जाते हैं। [ क्लेश का मूल है संस्कार, 
तो संस्कारों के साथ क्लेश, और कर्माशय भी नष्ट हो जाते हैं। समूल शब्द 
उपपद में है,./हन्‌+ णमुू--( पा० सु० ३४४।३६ )। ] इसके बाद निलेप 
( शुद्ध ) पुरुष अकेला ( केवल रूप में ) अवस्थित होता है, इसे ही केवल्य 
कहते हैं-यह सिद्ध हुआ । [ जिस संबंध के चलते एक संबंधी के धर्म दूसरे 
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संबन्धी में कहे जाते हैं वह छेप है। जब पुरुष उस प्रकार के संबंध से मुक्त 
हो जाता है--प्रकृति से परथक्‌ रूप में अवस्थित होता है, वही तो मोक्ष है।] 


( ३. प्रथम खूज की व्याख्या--'अथ' शब्द का अर्थ ) 


तंत्र अथ योगानुशासनम्‌! ( पा० यो० स्ू० ११ ) इति 
प्रथमसत्रेण श्रेक्षावत्प्वृत्यड्रं विपयत्रयों जनसंवन्धाधिकारिरूप- 
मनुबन्धचतुष्टय॑ प्रतिपादते । 
अत्राथशंब्दोडधिकाराथः स्त्रीक्रियते । अथशब्दास्पाने- 
कार्थेत्वे संभवत्ति ५. 
त्वे संभवति कथमारम्भार्थत्वपक्षे पश्षपातः संभवेत्‌ 
» द्नेकाथेत्व॑ ५ कप नुशासनेनालुशिष्ट 
अथशब्दस्य महल नामलिड्डानुशासनेनानुशिए्ट -- 
मज्जलानन्तरासम्भप्रश्नकात्स्न्येप्षधयो अथ ॥/ ( अमरको० 
अ्षकात्स्न्ययोरसंभवे ९ 
३३२४६ ) इति। अत्न अश्वकास्स्न्ययोरसंभवेडपि आनन्तर्य- 
. प्रकृतापेक्षारम्भलक्षणानां चतुर्णामथानां 
मजनलपूवप्रक चतुणामथानां सम्भवादारम्भा- 
थत्वानुपपत्तिरिति चेत--। 

“अब योग का विहलेषण होगा” ( यो० सू० ११ ) इस प्रथम सूत्र के द्वारा 
विचारशील व्यक्तियों की प्रवृत्ति के अंग के रूप में विषय ( 500]९०५- 
708006/ ), प्रयोजन ( 97) ), संबंध ( )१९)४४०॥ ) और अधिकारी 
( (२५७।६४७० (67807 ) रूपी चार अनुबन्धों का प्रतिपादन किया जाता 
है। | प्रस्तुत स्थल में अनुबंध एक पारिभाषिक शब्द है। सभी शास्त्रों के 
आरंभ में इन चार अनुबंधों पर विचार किया जाता है--वह शास्त्र चाहे 
व्याकरण हो या वेदान्त, आयुर्वेद हो या ज्योतिष । शास्त्र में जिस पदार्थ का 
प्रतिपादन करना हो उसे विषय कहते हैं। किसी शास्त्र का प्रतिपाद्य विषय 
क्या है ? उसके प्रतिपादन का क्‍या फल ( प्रयोजन ) है ? उस शास्त्र के विषय, 
फल और अधिकारियों में क्या संबन्ध है ? उस शास्त्र के अध्ययन का अधिकार 
किन-किन व्यक्तियों को है ? इन सब बातों की जानकारी जब तक नहीं होती 
तब तक लोगों की प्रवृत्ति उस शासत्र की ओर नहीं होगी । अनुबन्ध-चतुष्टय के 
ज्ञान के अनन्तर ही लोग किसी झाज््रमें प्रवृत्ति दिखा सकते हैं । छौकिक व्यवहार 
में भी किसी वस्तु की ओर हम तभी अभिमुख होते हैं जब जान लेते हैं कि वह 
क्या है, उससे क्या लाभ है, उसके अधिकारी कौन हैं ? इत्यादि । ] 
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उक्त सूत्र में “अथ' शब्द अधिकार ( आरंभ ) के अर्थ में स्वीकृत होता 
॥ है। यहाँ एक शंका हो सकती है कि जब 'अथ' शब्द के अनेक अर्थ हो सकते 
। हैं तब क्या कारण है कि आप लोग यहाँ आरंभ के अर्थ पर ही पक्षपात कर 
' रहे हैं ? नामलिंगानुशासन ( अर्थात्‌ अमरकोश ) में 'अथ' छब्द के मंगल आदि 
|] अनेक अथे दिये हैं-- 'अथो और अथ, ये दोनों शब्द मंगल ( .एशएंण०प४- 
| | 70३8 ), अनन्तर ( 26६6४ ), आरंभ ( अधिकार 86₹20गांए2 ), प्रइन 
| ( 0४९: ) तथा पूर्णता ( )| )--इन अर्थों में होते हैं” ( अम रकोश 
॥' ३॥३॥२४६ )। [ अथ हाब्द मंगल का वाचक तो नहीं होता, उसका साधन 
] भले ही हो सकता है। अमरकोझ में ऐसे शब्दों का भी संग्रह है जो किसी अर्थ 
|। के वाचक नहीं हैं--जैसे, तु, हि, च, सम, ह आदि शब्दों का पदपूरण अर्थ 
, देना । इन झब्दों का पदपूरण वाच्चार्थ नहीं है, अपितु वे पदपूरण के साधन 
| मात्र हैं। ठीक वैसे ही अथ शब्द का वाच्यार्थ मंगल नहीं है,--अथ का प्रयोग न्‍ 
देखकर हम कह सकते हैं कि यहाँ अथ से मंगल की सिद्धि होती है । अथ के 
दूसरे अर्थों के ये उदाहरण हैं। अनन्तर ( बाद के अर्थ में )--स्नानं कृत्वाथ 
भ्रुल्जीत । आरम्भ--अथ योगानुशासनम्‌ । प्रदन--अथ वक्क्तु समर्थो5सि ( क्या 
तुम बोल सकते हो ) ? पूर्णता--अथ धातून्‌ ब्रूम: | ] 
॥ माना कि प्रइन और पूर्णता का अर्थ यहाँ नहीं हो सकता [ क्योंकि न 
। पतंजलि किसी से कुछ पूछना ही चाहते हैं और न ॒पूरे योगशास्त्र का प्रतिपादन 
। हो रहा है, ऐसा कहने में ही कोई अभिप्राय छिपा है ]। फिर भी चार अर्थो 
| की संभावना तो हो सकती है अर्थात्‌ अनन्तर, मंगलबोधक, पूर्व में हुई 
॥ | बातों की अपेक्षा करने वाला या आरंभ का अर्थ? तो, केवल आरंभ के अर्थ 
॥ की संभावना मानकर [ आपने अन्य तीन अर्थों का अधिकार क्यों छीन लिया ?] 
केवल एक अर्थ तो असिद्ध है । हा 
मैच मंस्थाः । विकल्पासहत्वात्‌ । आनन्तयमथशब्दाथ शत 
पक्षे यतः कुतश्रिदानन्तर्य पूर्ववत्तशमाद्यसाधारणात्कारणादानन्तर्य 
वा? न प्रथमः । “न हि कश्रित्क्षणमपि जातु तिहत्यकर्मकृत' 
( गी० ३५ ) इति न्यायेन सर्बो जन्तरश्यं किंचित्कृत्वा 
| किंचित्करोत्येवेति तस्थाभिधानमन्तरेणापि प्राप्ततया तदर्थाथ- 
। शब्दअयोगवैयश्यप्रसक्तेः । 
न चरमः । शमाध्नन्तरं योगस्य प्रव्ृत्तावपि तस्यालुशा- 
सनप्रवृत्त्यनुबन्धत्वेनोपात्ततया शब्दतः ग्राधान्याभावात्‌ । 
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[ उक्त शंका का उत्तर देते हुए कहते हैं कि | ऐसा मत सोचिये क्‍योंकि 
निम्न विकल्पों की कसौटी पर यहं कसा नहीं जा सकता । यदि “अथ' शब्द 
का वाच्यार्थ 'अनन्तर होना” मानते हैं तो इसका क्‍या अर्थ है--क्या जिस 
किसी भी चीज के बाद होना या [ योगाभ्यास के ] पूर्व में किये गये शम आदि 
असाधारण कारणों के बाद होना ? [ शमादि -- शम, दम, उपरत्ति, तितिक्षा, 
श्रद्धा, समाधान । हम का अर्थ है मन का निग्रह करना, दम -बाह्यन्द्रियों का 
निग्रह, उपरति संन्यास, तितिक्षा -- सहिष्णुता, श्रद्धा -- गुरु आदि के वाक्यादि 
पर विश्वास | समाधान "चित्त की एकाग्रता | ये योग के असाधारण कारण 
हैं । क्या इनके पशचातु योगानुशासन करते हैं ? ] 

इनमें पहला विकल्प ठीक नहीं है। गीता में एक पंक्ति है--'कोई भी 
पदार्थ बिना कर्म किये हुए एक क्षण भी ठहर नहीं सकता' ( गीता ३।५ )-- 
इस नियम से यह तो सहज-सिद्ध बात है कि कोई भी व्यक्ति कुछ करने के बाद 
कुछ करता ही है तो उसका नाम न लेने पर भी उसकी प्राप्ति तो हो ही जाती । 
अतः उसी सिद्ध बात के लिए अथ' शब्द का प्रयोग करना व्यर्थ है । 

दूसरा विकल्प भी ग्राह्मय नहीं है । यद्यपि शमादि कारणों के बाद ही योग 
की प्रवृत्ति होती है फिर भी | 'अथ योगानुशासनम्‌” सूत्र में] यह योग 
अनुशासन की प्रवृत्ति पर ही निर्भर करता है, ऐसा ही दिखाया गया है; अतः 
शब्द की दृष्टि से योग की प्रधानता नहीं ही रहती। [ योगानुशासन एक 
सामासिक पद है तथा तत्पुरुष समास है जिसमें उत्तरपद अर्थात्‌ “अनुशासन! 
प्रधान है । योग तो अनुशासन के अधीन है, उसका उपादान विशेषण के रूप में 
हुआ है। तो, अथ' शब्द का संबन्ध प्रधान शब्द अर्थात्‌ अनुशासन ( शास्त्र ) 
के साथ होगा न कि अप्रधान शब्द योग के साथ । “अथ' के द्वारा 'शमादि के 
बाद' अर्थ नहीं किया जा सकता क्योंकि 'शमादि के बाद' का संबन्ध योग के 
साथ है और “अथ' का संबन्ध अनुशासन के साथ । दूसरे शब्दों में, शमादि के 
बाद योग भले ही होता है पर उनसे योगानुशासन की उत्पत्ति नहीं हो सकती । ] 


न च शब्दतः प्रधानभूतस्यानु शासनस्य शसाद्यानन्तयमथ- 
जब्दाथंः कि न स्यादिति वदितिव्यम्‌ । अनुशासनमिति हि 
शासत्रमाह । अनुशिष्यते व्याख्यायते लक्षणमेदोपायफलसहितो 


योगो येन तदनुशासनमिति व्युत्पत्तेः । 
आप ऐसा नहीं कह सकते कि शब्द की दृष्टि से (5समास में ) जो प्रधान 
शब्द अनुशासन है, उसे ही शमादि के बाद मानकर अथ' शब्द का अर्थ क्यों 
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न कर लें । ऐसा इसलिए नहीं कह सकते क्योंकि अनुशासन का अर्थ शास्त्र है । 
उसकी व्युत्पत्ति ( निव॑ंचन ) यह है--जिससे योग अनुशिष्ट ( अनु + «/ शास्‌ ) 
हो अर्थात्‌ लक्षण, भेद, उपाय और फल के साथ जिसके द्वारा योग की व्याख्या 
की जाय वहीं अनुशासन है । [ उदाहरण के लिए “योगश्चित्तवृत्तिनिरोध:' 
( यो० सु० १२ ) में योग का लक्षण दिया गया है, 'वितक॑विचार०! आदि 
(११७ ) सृत्रों में संप्रज्ञातादि योग-पेदी का वर्णन हुआ है। साधनपाद में 
योग के लिए उपाय भी दिखलाये गये हैं । कैवल्यपाद में योग के फल ( मोक्ष ) 
का निरूपण हुआ है। | 


अलुशासनस्थ च तच्ज्ञानचिख्यापयिषानन्तरभावित्वेन 
शूमदमाद्यानन्तयनियमाभावात्‌ । जिज्ञासाज्ञानयोस्तु शमाद्यानन्त- 
यमाम्नायते--तस्माच्छान्तो दान्‍्त उपरतस्तितिश्लुः समाहितो 
भृत्वात्मन्येवात्मानं पश्येत! ( इ० उ० ४।४।२३ ) इत्यादिना। 
नापि तचज्ञानचिख्यापयिषानन्तर्यमथशब्दार्थः । तस्य संभवेडपि 
श्रोतृप्रतिपत्तिग्रवृत्योरतुपयोगेनानभिधेयत्वात्‌ । 


| अब यह प्रइन हो सकता है कि अनुशासन का अर्थ शास्त्र होता है तो ठीक 
है परन्तु इससे 'अथ' शब्द के अर्थ--शमादि के बाद--पर कया प्रभाव पड़ता 
है? इसीके उत्तर में कहते हैं-- | यह अनुशासन चूँकि तत्त्वज्ञान का वर्णन 
करने की इच्छा” के अनन्तर उत्पन्न होता है, शम-दम आदि के अनन्तर होने का 
तो इसका नियम है ही नहीं। [ जो चीज अनुशासन के पहले नियम से आती 
होगी, उसीका अर्थ अथ दब्द के द्वारा प्रकट हो सकता है । चूँकि अनुशासन 
सूत्रकार के द्वारा किया जाता है अतः सूत्रकार की इच्छा के बाद ही उन्हें 
शास्त्र की रचना करने की प्रवृत्ति हुई होगी। शमादि साधनों के बाद प्रवृत्ति 
नहीं हुईं। अतः योगानुशासन छमादि के बाद नहीं होता । ] शमादि के 
पश्चात्‌ तो जिज्ञासा और ज्ञान उत्तन्न होते हैं, यह श्रुतियों में भी कहा है--+ 
“इसलिए शमयुक्त, दमयुक्त, उपरत होकर, तितिक्षा लिए हुए और समाधान 
( विश्वास ) से युक्त होकर पुरुष आत्मा में ही आत्मा को देख सकता हैं! 
(बृ० उ० ४४२३ )। [ शान्त 55 अन्तःकरण की तृष्णा से रहित । दान्तू 
बाह्मन्द्रियों पर संयम रखकर । उपस्त>संभी इच्छाओं से मुक्त होकर । 
तितिक्षु 5 जीवन की रक्षा करते हुए ठंढ, गर्मी आदि बिषमों को सहने वाला । 
समाहित - केवल आत्मा में ही चित्त की स्थापना करके । ] 
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[ अब एक और प्रइन होगा कि “शमादि के बाद' अर्थ हम भले ही नहीं 
लें किन्तु अनुशासन के पूर्व नियमतः जो शास्त्रकार की तत्त्वप्रकाशनेच्छा आती 
है--उसे ही ( उसके बाद होना ) 'अथ' का अर्थ क्‍यों नहीं मान लें ? इस पर 
उत्तर देते हैं-- ] 'अथ” शब्द का अर्थ तत्त्वज्ञान का प्रकाशन करने की इच्छा 
के पव्चात्‌' भी नहीं है । कारण यह है कि यदि ऐसा संभव हो तो भी शाख्रकार 
ने जिस इच्छा के बाद शास्त्र का निर्माण किया उसंका ज्ञान | न तो श्रोताओं के 
योगविषयक ज्ञान के लिए ही उपयोगी होगा और न उनकी योगविषयक प्रवृत्ति 
के ही लिए । (ज्ञान या प्रवृत्ति दोनों में से किसी का कारण वह नहीं हो सकता ) 
अतः उसके आनन्तय ( बाद होना ) का कथन निष्फल होने के कारण वर्णन 
करते योग्य भी नहीं है। [ ये बातें सृत्रकार की तत््वज्ञानप्रकाशनेच्छा को 
अनुशासन के पूर्व नियमतः होना मानकर ही कही गई हैं, किन्तु वास्तव में यह 
अकाशनेच्छा पृव॑वर्ती हो नहीं सकती--इसे ही आगे स्पष्ट करते हैं । | 


तवापि निःश्रेयसहेतुतया योगानुशासन ग्रमितं न॒वा 
आद्ये तदभावेडपि उपादेयत्वं भवेत्‌ । छ्वितीये तद्भावेडपि हेयत्व॑ं 
स्यात्‌ । प्रमितं चास्य निःश्रेयसनिदानत्वम्‌ । 
अध्यात्मयोगाधिगमेन देव॑ 
मत्वा धीरो हषशोको जहाति। 
( का० २१२ ) इति श्रुतेः । 
समाधावचला बुद्धिस्तदा योगमवाप्स्यसि | (गी०२।५३) 
इति स्मृतेश् । 


आप लोगों के पक्ष में भी यह प्रइन हो सकता है कि योगानुशासन को 
निःश्रेयस ( मोक्ष ) के कारण के रूप में आप स्वीकार करते हैं या नहीं ? यदि 
पहला विकल्प लेते हैं [ कि योगशास्त्र मोक्ष का कारण है ] तब तो उसके 
(5 तत्त्वज्ञान के प्रकाशन की इच्छा के ) अभाव में भी योगश्ास्त्र की उपादेयता 
रहेगी ही । [ योगशास्त्र से यदि मोक्ष मिले तो ज्ञान-प्रकाशन की इच्छा न होने 
पर भी इसे लिखना ही पड़ेगा । ] अब यदि योगानुशासन को मोक्ष का हेतु 
सिद्ध नहीं कर सकते हैं तो [ तत्त्वज्ञान के प्रकाशन की इच्छा ] होने पर भी यह 
योगानुशासन त्याज्य ही हो जायंगा। [ फल यह हुआ कि तथाकथित तत्त्व- 
प्रकाशनेच्छा और योगानुशासन में पूर्वापर संबन्ध नहीं है क्योंकि इसमें व्यभिचार 
( 7000श80९7८9 ) देखते हैं । | 
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[ दूसरे विकल्प के साथ दूसरा दोष हूँढ़ते हैं--] यह योगानुशासन ( योग के 
द्वारा ) निश्रेयस का कारण है, यह बिल्कुल निश्चित है । इसके लिए श्रुति का 
प्रमाण है--'अध्यात्मयोग ( आत्मा में चित्त को लगाना, निदिध्यासन, (00(6- 
ए्रए|8४0०॥ ) की प्राप्ति होने पर आत्मा ( देव ) का साक्षात्कार करके ज्ञानी 
( धीर ) पुरुष हपं और शोक दोनों का त्याग कर देते हैं” ( >मुक्त हो जाते 
हैं )। [ काठक० २।१२ )। इसके लिए स्मृति-प्रमाण भी है--'जब तुम्हारी 
बुद्धि समाधि की अवस्था में आत्मा में स्थिर हो जायगी तब तुम योग ( योगफल 
अर्थात्‌ आत्मसाक्षाल्कार ) प्राप्त करोगे ।” ( गी० २५३ )। [ इन दोनों प्रमाणों 
से यह सिद्ध होता है कि योग मोक्ष का कारण है। शास्त्रकारों को तत्त्वज्ञान के 
प्रकाशन की इच्छा हो या नहीं योगानुशासन किया ही जायगा। अतः उक्त 
प्रकाशनेच्छा नियमतः योगानुशासन की पूर्ववर्तिनी नहीं हो सकती । | 


विशेष--जहाँ 'अथ' छाब्द का अर्थ आनन्तर्य ( बाद में होना ) छेते हैं 
वहाँ निश्चित रूप से कोई काम पहले हो चुका रहता है--भले ही उस काम 
का प्रतिपादन नहीं हुआ हो और न उसके प्रतिपादन की आवश्यकता ही समझी 
गई हो । '्लानं कृत्वाथ गतः” वाक्य में गमन क्रिया का प्रतिपादन स्नान के बाद 
हुआ है, स्नान गमन के पूर्व हुआ है। भले ही उस प्रतिपादन का उपयोग कुछ 
न हो और न ही नियमतः स्नान और गमन की पूर्वापरता देखी जाय--फिर 
भी 'अथ' शब्द 'स्नान के अनन्तर” का ही बोध कराता है। यदि 'अथ' शब्द 
का प्रयोग हो और किसी भी पूर्व क्रिया का उल्लेख नहीं हुआ हो तो भी योग्यता 
के बल से निर्णय करना ही होता है कि उसके पूर्व क्या हुआ था । ऐसी अवस्था 
में जो क्रिया निरन्तर साथ दे उसी की पूव॑बृत्तता (200०9) माननी चाहिए । 
अत एव शिष्यप्रश्नतपश्ररणरसायनोपयोगाद्यानन्तर्य परा- 
कृतम्‌ । अथातो ब्रह्मजिज्ञासा! ( ब्र० स्ू० १११ ) इत्यत्र तु 
अनधिकायत्वेनाधिकाराथेत्व २ + 
ब्रह्मजिज्ञासाया त्वेनाधिकाराथत्व॑ परित्यज्य साधन- 
चतुष्टयसंपत्तिविशिष्ाधिकारिसमर्पणाय शमदमादिवाक्यविहिता- 
च्छमादेरानन्तर्य 6 शंकराचार्य निरटरड्डि हि व 

मथशब्दाथ इति शंकराचार्यनिरट्ड्डि । 
इसलिए, शिष्य का प्रइन, तपदचर्या या रसायन का उपयोग ( शरीर में 
शक्ति लाने के लिए ) आदि के अनन्तर (योगानुशासन होगा |-यह पक्ष 
( 'अथ' शब्द को अनम्तर के अथ॑ में लेना ) खंडित हो गया। [ जो लोग 'अथ' 
का अर्थ अनन्तर करते हैं वे लोग अपनी पुष्टि के लिए बहुत से कार्य लेते हैं। 
प्रदन है कि तब योगानुशासन किस कार्य के बाद किया गया ? कुछ शास्त्र 
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शिष्यों के द्वारा प्रइन किये जाने के बाद शास्त्रकारों की प्रवृत्ति से उत्पन्न होते 
हैं, जैसे--पाशुपतशास्त्र । कुछ शास्त्र तपस्या के बाद ज्ञानोत्पत्ति होने पर लिखे 
जाते हैं, जैसे--पाणिनि का व्याकरण | कुछ शास्त्र पारदादि के संयोग से बने 
हुए रसायनों का सेवन करने के बाद तत्त्वसाक्षात्कार होने पर लिखे जाते हैं । 
गुरु की आज्ञा से या लोगों पर दया करने के लिए भी शास्त्र लिखे जाते हैं । इन 
उपायों से शास्त्रकार शास्त्र की रचना करने के लिए प्रवृत्त होते हैं । किन्तु इनमें 
से कोई भी कार्य योगानुशासन के पूर्व में नियमपृर्वंक नहीं माना जा सकता । 
जो गति तत्त्वप्रकाशनेच्छा की है, वही तो इन सबों की भी है। अतः 'अथ' 
का अर्थ “अनन्तर होना' नहीं लिया जा सकता । ] 

वेदान्तसृत्र के प्रथम सुत्र--'अथातो ब्रह्मजिज्ञासा' ( इसलिए अब ब्रह्म 
की जिज्ञासा करनी चाहिए ), इसमें [ अथ शब्द का अर्थ अधिकार ( आरम्भ ) 
नहीं हो सकता क्‍योंकि ] ब्रह्म की जिज्ञासा ( जातने की इच्छा ) का आरंभ 
नहीं किया जा सकता अतः “अधिकार' अर्थ को छोड़ कर, चार साधनों की 
संपत्ति से युक्त अधिकारी को समर्पित करने के लिए, शमदमादि वाक्य 
(5 'शान्तो दान्‍्तः०' ) में विहित होने के कारण, शंकराचार्य ने 'अथ' शब्द का 
अर्थ 'शमादि छहों पदार्थों के बाद' ऐसा किया है । [ इच्छा का आरंभ नहीं 
होता अतः झंकराचायय ने अथ का अर्थ 'बाद' ही किया है। अब प्रश्न हुआ 
कि किसके बाद ? शंकराचार्य अधिकारी चुनने में बड़ी रुचि दिखलाते हैं। वह 
अधिकारी, जिसे ब्रह्मसूत्र सौंप सकें । अतः 'अथ' से “अधिकारी बनने के बाद! 
अथे छेते हैं। पर अधिकारी है कौन ? 'शान्तो दान्त:' वाक्य इसके लिए तो 
प्रस्तुत ही है । बस, “अथ' का अर्थ हुआ--शम, दम, उपरति, तितिक्षा और 
समाधान से युक्त होने पर ब्रह्म की जिज्ञासा होती है । ] 


विशेष--उक्त चार साधनों के नाम शंकर ने इस प्रकार गिनाये हैं-- 
(१) नित्य और अनित्य वस्तुओं में विवेक करना, (२) ऐहिक और 
आमुष्मिक भोग सामग्रियों से वैराग्य, ( ३ ) शम, दमादि साधन-संपत्ति तथा 
(४ ) मुमुक्षु होना ( ११।१ का भाष्य )। वे आगे कहते हैं--तस्मादथशब्देन 
यथोक्तसाधनसंपत्त्यानन्तय॑मुपदिश्यते । ( वहीं )। 


(३ क. “अथ' शब्द मंगल का द्योतक भी नहीं ) 
अथ मा नाम भृदानन्तर्याों्यशब्दः । मह्नलार्थः किन 
स्पात्‌ ? मद्जलस्य वाक्‍्यारथें समन्वयाभावात्‌ । अगर्दिताभीश- 
वाप्तिमज्ललम । अभीर्ट च सुखावाध्तिदुःखपरिहाररूपतयेष्टम्‌ । 


६६8 स्वेदशेनसंग्रहे- 


योंगालुशासनस्य च सुखदुःखनिवृच्योरन्यतरत्वाभावात्र मड्वलता । 
तथा च योगानुशासन मड्जलमिति न संपनीषद्यते । 


अच्छा, 'अनन्तर होना! के अर्थ में 'अथ' झब्द भले ही न लेकिन इसे 
मंगलार्थक क्यों नहीं मानते ? इसलिए नहीं मानते हैं कि मंगल के साथ वाक्य 
के अर्थ का संबन्ध नहीं हो सकता । अगहित ( अनिद्य ) तथा अभीष्ट वस्तु की 
प्राप्ति करना मंगल है । अभीष्ट वस्तु वही है जिसकी कामना लोग सुख की 
प्राप्ति या दुःख की निवृत्ति के रूप में करें । योगानुआसन न तो सुख है ( सुख- 
जनक भले ही है ) और न दुःख की निवृत्ति को योगानुश्ञासन कहते हैं । अतः 
यह मंगल नहीं है। इस प्रकार 'योगानुशासन मंगल है', यह अर्थ सिद्ध हो ही 
नहीं सकता | ( संपनीपद्यते 5 सघ्‌ + «_ पदु+ यडः ८ पुनः पुनः संपद्यत, भू 
संपद्मते ) । 

विशेष--जैसा कि ऊपर कह चुके हैं मंगल 'अथ' छब्द का वाच्यार्थ 
नहीं है--केवल उसे 'अथ' शब्द प्रकट कर सकता है । योगानुशासन स्वतः मंगल 
नहीं है यह सिद्ध कर ही चुके हैं। अब इस प्रइन का विड्लेषण आगे करेगे । 

मृदद्भघ्वनेरिवाथशब्दअवणस्य कार्यतया मद्गलस्य वाच्यत्व- 

लक्ष्यत्वयोरसंभवा्च । यथार्थिकाथों वाक््यार्थे न निविशते 
तथा कार्यमपि न निविशेत । अपदार्थेत्वाविशेषात्‌ । पदार्थ 
एव वाक्यार्थ समन्वीयते । अन्यथा शब्दग्रमाणकानां शाब्दी 
द्याकाहुम शब्देनेव पूर्यत इति म॒द्राभड्अः कृतो भवेत्‌ । 

जिस प्रकार मंगल मृदंग ( ढोलक ) की ध्वनि [ का कार्य ] है उसी प्रकार 
वह “अथ' शब्द के श्रवण ( या उच्चारण ) का भी काय॑ ही है । अतः मंगल न 
तो [अथ का] वाच्यार्थ हो सकता और न ही लक्ष्यार्थ । [ अथ शब्द का उच्चारण 
करने से मंगल की उत्पत्ति होती है, अथ शब्द का वह वाच्यार्थ नहीं । यदि 
वाच्यार्थ नहीं है तो लक्ष्यांथ भी नहीं क्‍योंकि लक्ष्यार्थ वाच्यार्थ से ही संबद्ध 
रहता है। ] जिस प्रकार अर्थापत्ति से उत्पन्न अर्थ वाक्‍्यार्थ के साथ अन्वित 
नहीं हो सकता उसी प्रकार [ मंगल का यह ] कार्य-अर्थ भी वाक्यार्थ में नहीं आ 
सकता । कारण यह है कि दोनों में एक तरह से ही पद के अर्थ का तिरस्कार 
होता है । वाक्यार्थ से संबन्ध उसी का हो सकता है जो पद का अपना अर्थ हो । 
यदि ऐसा नहीं होता तो वेयाकरणों ( शब्द को प्रम।ण मानने वाले ) के उस 
नियम का भंग होता जिसमें यह कहा जाता है कि शाब्दी ( शब्द से संबद्ध ) 
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आकांक्षा शब्द से ही पूर्ण हो सकती है । [ कोई शब्द जब किसी वाक्य के अर्थ 
को प्रकाशित करने में असमर्थ हो तथा किसी दूसरे शब्द की अपेक्षा रखे तो 
उसे शाब्दी आकांक्षा कहते हैं--इसकी पूर्ति शब्द से ही हो सकती है, किसी 
दूसरे साधन से नहीं। यदि अर्थापत्ति के अर्थ को या कार्य॑रूप अथे ( जैसे अथ 
का अर्थ मंगल ) को वाक्यार्थ से मानने छगेंगे तो शाब्दी आकांक्षा की पूर्ति 
दब्द से न होकर आध्थिकार्थ या कार्यार्थ से भी होने लगेगी किन्तु वास्तव में 
तो शब्दार्थ से होती है । अतः उक्त नियम खंडित हो जायगा । ] 

विशेष--'देवदत्त दिन में नहीं खाता, पर मोटा है” इस वाक्य में “रात्रि- 
ओजन' अर्थापत्ति से प्राप्त अर्थ है, वाक्य से ऐसा अर्थ हमें मिल नहीं सकता। 
इसे आरथिकार्थ कहते हैं। 'अथ' का जो “मंगल” अर्थ करते हैं. वह कार्य अर्थ 
है--जैसे राम का वाच्यार्थ व्यक्ति विशेष होता है बैंसे 'अथ - मंगल” नहीं होता, 
मंगल “अथ' के उच्चारण से उत्पन्न होता है, काय है। स्वभावतः ये दोनों 
अर्थ पदार्थ नहीं हैं, इसलिए वाक्याथ करने में इनका कोई महत्त्व नहीं । फलतः 
“अथ योगानुशासनम्‌” में अथ का अथ मंगल लेते से योगानुशासन के साथ 
उसका कोई सम्बन्ध नहीं होगा । केवल “योगानुशासनम्‌” कहने से वाक्य अपूर्ण 
रह जाता जिसकी पूर्ति 'अथ' से होती है। अब यदि अथ को भी मंगलोत्यादक 
मान छेगे तब तो वाक्य अपूर्ण का अंपूर्ण ही रह जायगा । 


ननु प्रारिप्सितप्रबन्धपरिसमाप्तिपरिपन्थिग्रत्यूहव्यूहप्रशम- 
नाय शिश्टाचारपरिपालनाय च शास्ारम्मे मज्चलाचरणमलुष्टेयम्‌ । 
“मड़लादीनि मद्गभलमध्यानि मद्शलान्तानि च शाख्नाणि प्रथन्ते, 
आयुष्मत्पुरुषकाणि बीरपुरुषकाणि च भवन्ति! ( पात० भाष्य० 
आह्ि० ३) इत्यभियुक्तोक्तेः । भवति च मह्गलाथोंउ्थशब्दः-- 
२. ओंकारथआाथशब्दश्न द्वावेतों ब्रह्मणः पुरा । ढ 
कण्ठं भित्ता विनिर्यातों तस्मान्माज्ञलिकाबुमों ॥ 

इतिस्मृतिसम्भवात्‌ । तथा च ृद्धिरादेच! ( पा० छ० १११ ) 

इत्यादो बृद्धयादिशब्दवदथशब्दो मड्गलाथः स्थादिति चेतू--। 
[ पू“पक्षी लोग फिर भी 'अथ' को मंगलाथथंक मानते हुए कह सकते हैं-- ] 


जिस प्रबन्ध का आरम्भ करने की इच्छा है (प्रारिप्सित) उसकी समीचीन समाप्ति 
के समय तक रुकावट डालने वाले ( परिपन्थिन्‌ ) विष्नों के समूह के विनाश के 


६६६ सर्वेद्शेनसंम्रहे- 

लिए तथा शिष्टाचार का परिपालन करने के लिए भी शास्त्रके आरम्भ में मंगला- 
चरण का अनुष्ठान करना चाहिए । अभियुक्त ( आप्त ) पुरुषों का भी यही कहना 
है--'जिन शास्त्रों के आदि में, मध्य में तथा अंत में मंगल होता है वे शास्त्र 
प्रसिद्ध हो जाते हैं । उनके अध्येता आयुष्मानु तथा वीर (शास्त्रार्थ में अपराजित) 
होते हैं ।” ( महाभाष्य, आह्लिक ३, पा० सू० १११ पर )। 

मंगल के अर्थ में 'अथ' छब्द होता भ्री है---ओम्‌ और अथ ढब्द ये दोनों 
प्राचीन काल में ब्रह्मा के कंठ को छेद कर बाहर निकले (ब्रह्मा की इच्छा 
के बिना निकले ), इसलिए ये दोनों मांगलिक कहलाये |!” ऐसा स्मृति से चला 
आ रहा है। इसलिए ृद्धिरादेच” ( पाणिनि का प्रथम सूत्र ) में बृद्धि-आदि 
शब्द की तरह 'अथ' शब्द भी मंगल के अथ्थं में हो सकता है । 

मेव॑ भाषिष्ठा: । अथॉन्तराभिधानाय प्रयुक्तस्याथशब्द्र्य 
बीणाबेण्वादिध्वनिवत्‌ श्रवणमात्रेण मज्ञलफलल्वोपपत्तेः। अथा्थो- 

नह ४ 
न्तरारम्भवाक्यार्थथीफलकस्याथशब्दस्य.. कथमन्यफलकतेति 
चेन्न । अन्या्थ नीयमानोदकुम्भोपलम्भवत्तत्संभवात्‌। नच 
स्मृतिव्याकोपः । माझ्नलिकाविति मझ्जललप्रयोजनत्वविवक्षया 
प्रवेत्ते! । 

[ उक्त शंका का उत्तर इस प्रकार है-- ] ऐसा मत कहिये । 'अथ' शब्द 
किसी दूसरे अर्थ के प्रकाशन के लिए प्रयुक्त हुआ है; वीणा, वेणु ( बाँसुरी ) 
आदि की ध्वनि की तरह केवल इसके श्रवण करने से ही मंगलछात्मक फल की 
सिद्धि होती है । [ वृद्धिरादैच' में वृद्धि का अर्थ मंगल नहीं है, वृद्धि तो पाणिनि- 
व्याकरण की एक संज्ञा है । संज्ञा का बोधक होने पर भी इस शब्द के उच्चारण 
या श्रवण से मंगल की सिद्धि होती है। उसी प्रकार “अथ' छाब्द का अर्थ दूसरा 
कुछ है किन्तु इसके श्रवण से मंगलाचरण होता ही है। अतः ऐसे शब्दों से दो- 
दो प्रयोजन सिद्ध होते हैं। ] 

[ इस उत्तर पर भी कोई पूछ सकता है कि ] मंगलार्थ के अतिरिक्त, आरंभ 
[ आदि अर्थों ] का बोध ( धी ) वाक्‍्यार्थ में कराने वाले “अथ' शब्द से दूसरे 
फल ( अर्थ ) कैसे उत्पन्न हो सकते हैं ? ( यह कैसे सम्भव है कि 'अथ' से आरंभ 
का वाच्यार्थ भी निकले और मंगल भी व्यक्त हो ?) ऐसा नहीं सोचना चाहिए । 
जिस प्रकार दूसरे काम से ले जाये जाने वाले पानी से भरे घड़े को देखने से 
[ यात्रा पर निकले हुए व्यक्ति का शुभ शकुन होता है ), उसी प्रकार यह भी 


हे 
४ 
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संभव है। ऐसा मानने पर भी उक्त स्मृति ( तस्मान्माजूलिकाबुभौ ) का 
खंडन नहीं होता । 'माज्भलिकौ” कहने का अर्थ [ यह नहीं है कि ओम और अथ 
का वाच्यार्थ ही मंगल है प्रत्युत | (इसका लक्ष्य मंगल है” इसी विवक्षा से उक्त 
शब्द प्रयुक्त किया गया है । 

विशेष--अब अथ शब्द के (वंप्रकृत की अपेक्षा रखना” अर्थ का खंडन 
करके अंत में 'आरंभ' अर्थ में इसकी सिद्धि करेंगे । 

(४. 'अथ! का अर्थ आरम्भ या अधिकार ) 
कप [. 
नापि पृव॑प्रक्ृतापेक्षोटयशब्दः । फलत आनन्तयोव्यति- 

रेक्रेण प्रागुक्तदृषणानुपन्ञात्‌ । क्रिमयमथशब्दो5धिकारार्थोंड्था- 
नन्तर्यार्थ इत्यादिविमशेवाक्ये पक्षान्तरोपन्यासे तत्सम्भवेडपि 
प्रकृते तदसम्भवात्च । 

ऐसी बात भी नहीं है कि 'अथ' शब्द से पहले से प्रस्तुत वस्तु की अपेक्षां 
रखी जाय । [ योग्यता के बल से शम-दमादि या शिष्य का प्रइन या प्रकाशनेच्छा 
आदि के रूप में कुछन कुछ पूव॑प्रकृत वस्तु स्वीकार करनी पड़ेगी ] फलतः 
यह अर्थ आनस्तर्य अर्थ से भिन्न नहीं है जो-जो दोष उस अर्थ को स्वीकार करने 
पर लगाये जाते हैं वे यहाँ भी प्राप्त हो जायेगे । “यह अथ-शब्द क्या अधिकार 
के अर्थ में होता है या आनन्तय के अर्थ में ?” इस प्रकार के विमर्श ( विभिन्न 
मत ) के बोधक वाक्य में दूसरे पक्ष की स्थापना करने पर ये अर्थ ( आनन्‍्तर्य॑ 
और अधिकार ) सम्भव भी हैं किल्तु प्रस्तुत अर्थ लेने पर तो बह ( पक्षान्तर की 
स्थापना ) सम्भव ही नहीं [ क्‍योंकि कोई भी पूव॑प्रकृत वस्तु नहीं मिलती है । 
नित्य रूप से साकांक्ष न रहने के कारण कोई अर्थ पहले से नहीं मान सकते ! | 

तस्मात्पारिशेष्यादधिकारपदवेदनीयप्रारम्भाथोंडथशब्द इति 

विशेषों भाष्यते । यथा “अभेष ज्योतिरथेष विश्वज्योतिः” इत्यत्रा- 
थशब्दः क्रतुविशेषत्रारम्भाथः परिग्रहीतः, यथा च 'अथ शब्दानु- 
शासनम्‌” ( पात० भा० १॥१ ) इत्यत्राथशब्दों व्याकरणशास्रा- 
घिकाराथेस्तद्त्‌ । 

इसलिए अब परिशेष-नियम से (कोई दूसरा विकल्प न मिलने से ) 'अथ 
शब्द का अर्थ प्रारम्भ है जिसे 'अधिकार' शब्द के द्वारा भी समझते हैं--भाष्य- 
कार ( व्यास ) ने इसे स्पष्ट किया है। जैसे--'अब ( अथ ) यह ज्योति-यज्ञ है, 


६६८ सर्वदशनसंग्रहे- 


अब यह विश्व ज्योति-यज्ञ है” ( ताण्ड्य ब्राह्मण १६।८॥१, १६।१०१ >यहाँ 
पर प्रयुक्त 'अथ' द्ब्द विज्येष ऋतु (यज्ञ) को प्रारम्भ करने के अर्थ में लिया गया 
है | उसी प्रकार जैसे 'अब (अथ ) शब्दानु्सन होता है” ( महाभाष्य का 
प्रथम वाक्य )--यहाँ भी “अथ” शब्द व्याकरण-शासत्र के आरम्भ के अर्थ में 
आया है वैसे ही [ प्रस्तुत प्रसंग में भी समझें । ] 


तदभाषि व्यासभाष्ये योगस्रत्रविवरणपरे अथेत्ययमधिका- 
राथः ग्रयुज्यते इति । तद्‌ व्याचख्यों वाचस्पतिः | तदित्थिम- 
अपुष्याथशब्दस्याधिकाराथेतवपक्षे शास्रेण प्रस्तृयमानस्य योग- 
स्योपवतनात्समस्तशास्रतात्पयाथव्याख्यानेन शिष्यस्य सुखाव- 
बोधग्रवृत्तिभवती त्यथशब्दस्याधिकाराथत्वमुपपत्नम्‌ । 


योगसूत्र का विवरण ( व्याख्या ) करनेवाले व्यासभाष्य में भी कहा गया 
है कि “अथ'” दाब्द अधिकार के अर्थ में प्रयुक्त हुआ है। [ व्यास की इस पंक्ति 
की | व्याख्या वाचस्पति ने [ अपनी तत्त्ववैशारदी टीका में ] की है। वह इस 
प्रकार हैं--इंस अथ दब्द को अधिकार के अथं में ले लेने पर शास्त्र के द्वारा 
प्रस्तुत किये जानेवाले योग का प्रतिपादन ( उपवर्तन ) करना सम्भव है। 
पूरे झास्त्र के तात्पर्यार्थ की व्याख्या करने से शिष्य में सरलता से समझने की 
प्रवृत्ति होगी, इसलिए “अथ' शब्द अधिकार के अर्थ में हुआ है, यह सिद्ध हुआ । 
[ हम ऊपर देख चुके हैं कि 'अथ” का अर्थ 'आनल्तयं” लेने पर इसका उपयोग 
न तो श्रोता के बोध के लिए है और न उसकी प्रवृत्ति के लिए। ऐसी बात 
“अधिकार” अर्थ लेने पर नहीं होतीं। योगझ्ास्र का आरम्भ हो रहा है जिसमें 
सभी शास्त्रों के तात्पर्यार्थ की विवृति हुई है--इस शास्त्र की सहायता से इसका 
बोध आसानी से श्रोताओं को हो जायगा । यही नहीं, सामान्य ज्ञान हो जाने पर 
विशेषतः शास्त्रावलोकन की प्रवृत्ति भी होगी । इसलिए अथ का यही अर्थ सवंथा 
समीचीन है। ] 


नतु॒ 'हिरण्यगर्भो योगस्य वक्ता नान्‍्यः पुरातनः इति 
याज्ञव्क्यस्मृतेः पतञ्जञलिः कथ योगस्य शासितेति--अद्भा । 
अतएव॒ तत्र तत्र पुराणादों विशिष्य योगस्य विग्रकीर्णतया 
दु्प्रह्मार्थत्वं मन्‍्यमानेन भगवता कृपासिन्धुना फणिपतिना सार 
संजिश्वक्षणानुशासनमारब्धं न तु साक्षाच्छासनम्‌ । यदायमथ- 


पातझ्जल-दशनम्‌ ६६६ 


शब्दोडपिकाराथस्तदेव॑वाक्‍्यारथः सम्पद्यते--योगालनुशासन 
शास्रमधिकृतं वेदित्यमिति । तस्मादयमथशब्दोडधिकार- 
दयोतको मद्गलार्थश्रेति सिद्वम । 

अब प्रग्न हो सकता है कि 'योग के वक्ता हिरण्यगर्भ हैं, कोई दूसरे पुरातन 
ऋषि नहीं” ,ऐसा याज्ञवल्वय-स्मृति में कहा गया है तो पतंजलि को योग का 
शास्त्रकार क्यों मानते हैं ? ठीक है इसीलिए तो, जहाँ-तहाँ पुराण आदि में योग 
की विवेचना विशिष्टरूप से [| एक स्थान पर नहीं होकर | बिखरी हुई होने 
के कारण, समझने में कठिन जानकर, कृपा के सागर भगवान्‌ शेषनाग [ के 
अवतार पतंजलि ] ने, उस योग का सारांद ग्रहण करने की इच्छा से अनुशासन 
( प्रथम प्रकाशन के परचात्‌ उसका संकलन ) किया है, साक्षात्‌ झ्ञासन ( नये 
शास्त्र की रचना ) नहीं । [ पुराणों में प्रसंग के अनुसार जहाँ-तहाँ योग के खंडों 
का ही वर्णन मिलता है। उदाहरणार्थ विष्णुपुराण (६७ ), गरुड-पुराण 
( अध्याय १४ तथा ४९ ), मारक॑ण्डेय पुराण ( अध्याय ३९ ) तथा लिज्भपुराण 
(अध्याय ९) में योग का प्रतिपादन हुआ है, पर कहीं पूर्ण वर्णन नहीं । इसीलिए 
उन सभी स्थानों का सार ग्रहण करके पतंजलि ने योगशास्त्र लिखा--प्रथम 
शासन नहीं है, यह अनु-शासन है । ] 

यह 'अथ' शब्द जब अधिकार के अर्थ में लिया जाता है तब वाक्यार्थ इस 
तरह सम्पन्न होता है--योगानुशासन नाम के श्ञास्त्र का आरम्भ हो गया, ऐसा 
समझें । इसलिए 'अथ” शब्द अधिकार का द्योतक है और मल का प्रयोजन 
रखता है--यह सिद्ध हुआ । 


(५०. योग के चार अनुबन्ध ) 

तत्र शा्त्रे व्युत्पा्मानतया योगः ससाधनः सफलो 
विषयः । तद्व्युत्पादनमवान्तरफलम्‌ । व्युत्पादितस्थ योगस्य 
केवल्यं परमग्रयोजनम्‌ । शाख्रयोगयोः ग्रतिपाद्यप्रतिपादकभाव- 
लक्षणः संबन्धः । योगस्य केवल्यस्य च साध्यसाधनभावलक्षणः 
संबन्धः । स च थ्रुत्यादिग्रसिद्ध इति श्रागेवावादिषम्‌ | मोक्षम- 

पेक्षमाणा एवाधिकारिण इत्यथेसिद्धम । 
इस शाजख्र में व्युत्पादित ( प्रतिपादित ) होने के कारण, साधनों और फलों 


के सहित योग ( चित्तवृत्ति का निरोध ) ही इसका विषय है। योग का प्रति- 
पादन करना गौण फल ( प्रयोजन ) है जब कि प्रतिपादित किये गये योग का 


| ६७० सर्वेदशेनसंग्रहे- 

| परम प्रयोजन केवल्य ( मोक्ष ) है । शासत्र और योग के बीच में एक प्रतिपादक 
। | है दूसरा प्रतिपाद्य--यही संबन्ध है। योग और कैवल्य के बीच में एक साधन 
है ॥ है दूसरा साध्य, ऐसा संबन्ध है। मैं पहले ही कह चुका हूँ कि यह ( संबन्ध ) 
है| श्रुति, स्मृति आदि में प्रसिद्ध है। यह तो अं से ही सिद्ध है कि इसके 
॥ | अधिकारी वे ही लोग हैं जो मोक्ष की अपेक्षा करते हैं। [ यदि 'अथ' शब्द 
का अर्थ आनन्तर्य होता तो शमादि साधनों से युक्त पुरुषों को अधिकारी मानना 
है | पड़ता । किन्तु यहाँ योग का फल मोक्ष को स्वीकार करके--“अध्यात्मयोगाधि- 
॥ | गमेन” के आधार पर--मोक्ष के इच्छुक व्यक्ति को अधिकारी मानते हैं । अब 
| ऐ | यह दिखलाते हैं कि अथातो ब्रह्मजिज्ञासा' में अधिकारी की सिद्धि अर्थ से ही 
| क्यों नहीं होती, अलग से अधिकारी का निरूपण करने की क्या आवश्यकता है ? 


॥ 

। 

| न च अथातो बह्मजिज्ञासा! ( ब्र० स्ू० १११ ) इत्या- 
94 4 3 ७-28 
॥ दावधिकारिणो5्थतः सिद्धिराशडनीया । तत्राथशब्देनानन्तर्या- 
। 


मिधानप्रणाडिकयाउथिकारिसमपंणसिद्धो आर्थिकल्वशड्जाजुदयात्‌। 

। अत एवोक्त-श्रतिग्राप्ते प्रकरणादीनामनवकाश इति । 

| अस्याथः--यत्र हि श्र॒त्यार्थों न लभ्यते तत्रेव प्रकरणादयोडर्थ 

। | क्‍ । समपंयन्ति नेतरत्र । यत्र तु शब्दादेताथस्योपलम्भस्तत्र नेतरस्य 
| संभवः । 


| ऐसा संदेह नहीं करना चाहिए कि “अथातो ब्रह्मजिज्ञासा' (ब्र० सु० १११) 
॥ || में भी अधिकारी की सिद्धि अर्थ से ही हो जायगी। [ शंका करने वालों का 
| तात्पर्य है कि इस सूत्र में भी 'अथ' का अर्थ अधिकार ही क्‍यों न मान लें ? 
तब श्रुति प्रमाण के रूप में मिल जायगी--तमेवं विद्वानमृत इह भवति ( इवेता० 
३।८ ) जिससे ब्रह्मज्ञान का फल मोक्ष मान छेंगे | फलत: मोक्ष का इच्छुक पुरुष 
अधिकारी है, यह अर्थ से ही सिद्ध हो जायगा । इसका उत्तर देते हैं। | वहाँ 
पर प्रयुक्त 'अथ' शब्द से आनल्तय॑-अर्थ का बोध होता है तथा यह सिद्ध होता 
है कि [ सिद्धान्तों या अर्थों का ] समपंण ( 7४&8॥7890/॥ ) एक निश्चित 
परम्परा से ही अधिकारियों को होता है, अतः उस अर्थ को अर्थतः सिद्ध करने 
| की शंका ही नहीं उठती । [ जब किसी बात की सिद्धि सीधे ही या परम्परा 
॥ से हो सकती हो तो अर्थ से सिद्ध करने की बात नहीं उठती । ] 


इसीलिए कहा गया है--[ निश्चयात्मक प्रमाण के रूप में ] जब श्रुति 
| प्राप्त हो रही हो तो प्रकरण आदि का अवकाश वहाँ नहीं रहता' ( तुलनीय- 


| ६७१ 


ब्र० सु० ३४३४९ )। इसका अर्थ यह है--जहाँ श्रुति ( शब्द ) से अर्थ प्राप्त 
न हो वहीं पर प्रकरण आदि प्रमाण अर्थ के प्रकाशन या निर्णय में सहायता 
करते हैं, अन्यत्र नहीं। जहाँ झब्द से ही अर्थ की प्राप्ति हो जाय वहाँ दूसरे 
साधन की संभावना भी नहीं होती । 

शीघ्रबोधिन्या श्रुत्या विनियोगस्य बोधनेन निराकाह्ृतये- 
तरेपामनवकाशात्‌ । कि च श्रुत्या बोधितेज्थें तदिरद्धारथ 
प्रकरणादि समर्पयति, अविरुद्धं वा! न प्रथमः। विरुद्धार्थ- 
बोधकस्य तस्य बाधितत्वात्‌ । न चरमः। वेयथ्योत्‌ । तदाह-- 
“श्रुतिलि७झ्ञबाक्यप्रकरणस्थानसमाख्यानां समवाये पारदौर॑ल्य- 
मर्थविग्रकर्पाए! ( जे० ख्ू० ३३१४ ) इति। 

[ जब किसी यज्ञ में किसी मंत्र के | विनियोग का बोध उस श्रुति-प्रमाण 
से होता है जो तुरत बोध कराने में समर्थ है तब और किसी की आकांक्षा 
न रहने के कारण दूसरे प्रमाणों की प्राप्ति नहीं होती । [ “अथातो ब्रह्मजिज्ञासा' 
में अथ का अर्थ अधिकार ले लेने से “किसके द्वारा ब्रह्म की जिज्ञासा की जाय ?' 
इस प्रकार अधिकारी की आकांक्षा होती है, मोक्ष के वाकक्‍्यों को देखकर 
उनसे कैसे मोक्ष उत्पन्न होता है, उस प्रकार साधन की आकांक्षा होती है । यह 
आकांक्षा ही 'प्रकरण' के नाम से पुकारी जाती है। प्रकरण के बलसे ही 
“अथातो ब्रह्मजिज्ञासा' में मोक्ष के वाक्‍्यों के साथ इसकी संगति अनुमान से 
बैठायी जाती है अर्थात्‌ 'ब्रह्मजिज्ञासा मोक्ष का साधन है” ऐसा अर्थ प्रतीत 
होता है । उस लिग से मुमुक्षु व्यक्ति को ब्रह्म की जिज्ञासा करनी चाहिए” ऐसा 
बब्द मालूम होता है । इस प्रकार प्रकरण के बाद वाक्य और तब लिंग और 
उसके अनन्तर शब्द--इस रूप में अधिकारी की प्राप्ति बहुत विलम्ब से होती 
है । यदि दूसरी ओर, अथ का अर्थ आनन्‍्तय! ले तब तो अथ शब्द के अर्थ 
के बल से (श्रुति से) ही अधिकारी की प्रतीति हो जाती है कि साधन- 
चतुष्टय से संपन्न व्यक्ति ही अधिकारी हो सकता है। अभिप्राय यह है कि 
योगसूत्र के 'अथ” ओर ब्रह्मसूत्र के 'अथ” के पृथक्‌-वृथक्‌ अर्थ हैं क्योंकि दोनों की 
परिस्थितियाँ भिन्न-भिन्न हैं । ] 

इसके अतिरिक्त यह पूछा जाय कि श्रुति से अर्थ-बोध होने पर प्रकरण 
आदि से उसके ( श्रुति के अर्थ के ) विरुद्ध अर्थ की प्रतीति होती है या अविरुद्ध 
अर्थ की ? विरुद्ध अर्थ प्रतीति तो नहीं हो सकती क्योंकि जो विरुद्ध अर्थ का बोध 
करावेगा वह प्रकरणादि बाधित ( खंडित ) हो जायगा । यदि अविरुद्ध अर्थ की 


। 
| > 
। 
॥॒ 
| 


६७२ सर्वदशनसंग्रहे- 


प्रतीति होती हो तब तो वह व्यर्थ ही हो जायगा । इसे कहा भी है 'श्रुति, लिंग, 
वाक्य, प्रकरण, स्थान और समाझ्या, इनका एक स्थान पर संघर्ष उत्पन्न होने 
पर क्रम में पीछे आनेवाला प्रमाण दुर्बल पड़ता है क्योंकि उसमें अर्थ बहुत दूर 
पड़ जाता है? ( मी० सु० ३।३।१४ ) | 


३. बाधिकेव भ्रुतिनित्यं समाख्या बाध्यते सदा । 
मध्यमानां तु बाध्यत्वं बाधकत्वमपेक्षया ॥ इति च । 
तस्माहिषयादिमच्तात्‌ ब्रह्मविचारकशासवद्योगानुशासन- 


मारम्भणीयमिति स्थितम्‌ । 

[ उक्त छह प्रमाणों में बाध्यवाधक संबन्ध का निर्णय इस प्रकार है-- | 
श्रुति केवल बाधक बन सकती है, ( बाध्य नहीं क्योंकि इसके पहले कोई प्रमाण 
नहीं होता )। समाख्या केवक बाध्य बन सकती है, ( बाधक नहीं, क्योंकि 
इसके बाद कोई प्रमाण नहीं होता )। बीच के प्रमाण [ अपने पूर्व क्रम के 
प्रमाणों के साथ संघर्ष होने पर ] अपेक्षा से बाध्य होते हैं या. [ अपने बाद के 
क्रम के प्रमाणों के साथ संघर्ष होने पर | बाधक भी होते हैं । 

इस प्रकार इस [ पूरे विवेचन ] के पश्चात्‌ यह सिद्ध हुआ कि विषय 
आदि अनुबन्धों से युक्त होने के कारण, ब्रह्म का विचार करनेवाले ( वेदान्त ). 
शास्त्र की तरह, योगानुशासन ( योगशास्त्र ) का भी आरम्भ करना चाहिए । 


(६. योग ओर शास्त्र में सम्बन्ध ) 
नजु व्यत्पाद्यमानतया योग एवात्र श्रस्तुतो न शाखत्रमिति 
चेत्‌--सत्यम्‌ । ग्रतिपाद्यरया योगः प्राधान्येन प्रस्तुतः | स 
च तद्विषयेण शाल्रेण ग्रतिपाद्यत इति तत्यतिपादने करणं 
शासम्‌ । करणगोचरश्र कठेव्यापारो न कर्मगोचरतामाचरति । 


[ अभी भी कोई शंका कर सकता है कि ] उत्पन्न करने की वस्तु तो 
योग है अतः योग ही यहाँ पर प्रस्तुत है न कि शास्त्र। [ उत्तर में कहेंगे 
कि ] बात ठीक है । प्रतिपाद्य होने के कारण प्रधानरूप से योग ही प्रस्तुत हो 
रहा है लेकिन उसका प्रतिपादन योग-विषयक शास्त्र से होता है, अतः योग 
के प्रतिपादइन में करण ( साधन ) का काम शास्त्र ही करता है। यह सामान्य 
नियम है कि कर्ता का व्यापार ( क्रिया ) करण से ही अधिक सम्बन्ध रख्षता है 
कर्म से नहीं । 


परातछ्लल-दशेनम्‌ दृ७३्‌ 


यथा छेचुदेवद्त्तस्य व्यापारभूतमुथ्यमननिपातादिकर्स कर- 
णश्नूतपरशुगोचरं न कमेभूतवृक्षादिगोचरम्‌॥ तथा च वक्तुः 
पतझ्॒लेः प्रवचनव्यापारापेक्षया योगजिषयस्याधिकृतता करणस्य 
शास्रस्य । अभिधानव्यापारापेक्षया तु योगस्वैवेति विभागः ) 
ततश्र योगशास्रस्यारम्भः संभावनां भजते । 


जैसे वृक्ष को काटनेवाले देवदत्त का व्यापार अर्थात्‌ [ कुल्हाड़ी | ऊपर 
उठाना, गिराना आदि काय॑ ( क्रियाएँ ) परथु ( कुल्हाड़ी ) रूपी करण से 
संबद्ध है, वृक्षादिर्पी कर्म से नहीं। उसी प्रकार यहाँ पर वक्ता पतंजलि 
का प्रवचनरूपी व्यापार (क्रिया ) हो रहा है। जिसका विषय योग है ऐसे 
करण-स्वरूप शझा(त्र का ही आरम्भ उस व्यापार के द्वारा अपेक्षित है । 
[ पतञ्जलि: योगं झास््रेण प्रवक्ति' इस वाक्य से ही मालूम हो जायगा कि 
कौन किस कारक में हैं। इसीलिए कर्म की अपेक्षा करण की प्रधानता होने. 
के कारण, शास्त्र का ही सम्बन्ध पतंजलि के प्रवचन से है, न कि योग 
का । ] पतंजलि का व्यापार यदि [ प्रवचन करना न होकर ] अभिधान 
करना हो तब तो योग का आरम्भ मानें--यही विभाजन-रेखा है । तब 
योगशार्त्र के आरम्भ की सम्भावना हो सकती है । 


( ७. योग का लक्षण और समाधि ) 


अत्र चानुशासनीयो योगश्रित्तवृत्तिनिरोध इत्युच्यते । ननु 
युजियोंग इति संयोगार्थतया परिपठितादू युजेनिष्पन्नो योग- 
शब्दः संयोगवचन एव स्यान्न तु निरोधवचनः । अत एबोक्त॑ 
याज्ञवसक्येन-- 
संयोगो योग इत्युक्तो जीवात्मपरमात्मनोः । इति । 
यहाँ यह कहना है कि जिस योग का अनुशासन करना अभीष्ट है उसका 
लक्षण है, चित्त की वृत्तियों का निरोध | अब प्रइन हो सकता है कि /युज्‌ज 
योग करना” इस प्रकार संयोग के अर्थ पढ़े गये युज-धातु से बना हुआ योग झब्द 
संयोग का वाचक हो सकता है निरोध का वाचक नहीं । इसीलिए याज्ञवल्क्य ने 
कहा है--“जीवात्मा और परमात्मा के संयोग को ही योग कहा गया है ।! 
४३ सू० सं० 


ह सर्वद्शनसंग्रहे- 
हिल ९ 2 ञ_ ५ योगे 
तदेतद्वार्तम्‌ । जीवपरयोः संयोगे कारणस्थान्यतरकर्मादेर- 

संभवात्‌ । अजसंयोगस्य कणसक्षाक्षचरणादिभिः प्रतिक्षेपात्व । 
मीमांसकमतानुसारेण तदड्भीकारेडपि नित्यसिद्धस्य तस्य साध्य- 
त्वामावेन शाखबैफल्यापत्तेथ । घातनामनेकाथत्वेन युजे! समा- 

आह पे 
ध्यथत्वोपपत्तेथ् । तदुक्तम्‌ू-- 

४. निपाताओपसगांश् धातवश्चेति ते त्रयः । 
अनेकार्थाः स्मृताः सर्वे पाठस्तेषां निदशनमस्‌ ॥ इति । 

[ उक्त शंका ] निस्सार है क्योंकि जीवात्मा और परमात्मा के संयोग के 
लिए, कारण के रूप में उन दोनों में से किसी में भी क्रिया आदि का होना 
असंभव है । [न तो जीवात्मा ही चछ सकता है न परमात्मा, अतः दोनों का 
संयोग ही नहीं होगा । संयोग होने के तीन प्रकार हैं--( १ ) दो संयोगी पदार्थों 
में किसी एक की क्रिया से उत्पन्न संयोग, जैसे--पक्षी के बैठने से वृक्ष और पक्षी 
का संयोग । ( २ ) दोनों पदार्थों की क्रिया से उत्पन्न संयोग--दो पहलवानों का 
संयोग, ( ३ ) संयोग से उत्पन्न संयोग जैसे--हाथ और वृक्ष के संयोग से शरीर 
और वृक्ष का संयोग । यह भेद काल्पनिक है| जीव और परमात्मा में कोई भी 
>द सम्भव नहीं क्योंकि वे विभ्रु हैं। | 

[ अब यदि आपकलोग दोनों के संयोग को नित्य मानकर उक्त कठिनाई से 
बच जाना चाहते हैं तो हम कहेंगे कि ] नित्य संयोग को तो कणाद और गौतम 
आदि ऋषियों ने ही नहीं माना है। [ संयोग की नित्यता संयोगी पदार्थों की 
नित्यता पर भी निर्भर करती है। इस दंष्टि से घट और पट का या घट और 
आकाश का संयोग नित्य नहीं है । दोनों संयोगियों के [नित्य होने पर भी संयोग 
की अनित्यता देखते हैं। दो परमाणु नित्य हैं पर उनका संयोग तो अनित्य है । 
वास्तव में संयोग एक क्रिया है जिसकी उत्पत्ति होती है, विनाश होता है । दो 
संयोगियों में एक के विभु रहने पर भी स्थान का भेद तो होगा ही और संयोग 
की उत्पत्ति नये प्रकार से होती रहेगी--अतः संयोग कार्य ही बना रहेगा । दोनों 
संयोगियों के विभ्रु होने पर संयोग नित्य होगा किन्तु ऐसे संयोग से काम ही 

क्या होगा ? कार्य भी नित्य ही रहेगा । उस संयोग के लिए चेष्टा ही क्यों होगी ? 
ऐसे सम्बन्ध को समवाय कहते हैं । संयोग सदा अनित्य रहता है। ] 


मीमांसकों के मतानुसार यदि नित्य संयोग स्वीकार करें तो भी इस ( नित्य 
संयोग ) का कोई साध्य ( प्रयोजन, लक्ष्य ) नहीं सिल सकता । ( यदि जीवात्मा 


न ६७४ 


परमात्मा में संयोग नित्य हो तो यह हमारा लक्ष्य नहीं बन सकता क्‍योंकि वह 
पहले से ही सिद्ध है इसके लिए प्रयत्न की आवश्यकता नहीं । ] अतः योगश्ास्त्र 
की प्रक्रियायें भी व्यर्थ हो जायेंगो। [ इससे बचने का उपाय यह है कि ] धातु 
अनेकार्थक होते हैं और इसीलिए युज-धातु को समाधि के अर्थ में भी सिद्ध किया 
जा सकता है। यही कहा है---'निपात, उपसर्ग और धातु, ये तीनों अनेकार्थ 
माने गये हैं, उनके पाठों में जो उदाहरण मिलते हैं [ वे ही इसके प्रमाण हैं। |! 


अत एवं केचन युर्जि समाधावषि पठन्ति--'युज समाधौ 
(पा० धातुपाठ, दि० ७१, आत्मने०) इति । नापि याज्ञवल्क्य- 
९ 
वचनव्याकोपः । तत्रस्थस्यापि योगशब्दस्य समाध्यथेत्वात्‌ । 
५. समाधिः समतावस्था जीवात्मपरमात्मनोः । 
ब्द्मण्येव स्थितियां सा समाधिः ग्रत्यगात्मनः ॥ 
इति तेनोक्तत्वाब्य । तदुक्त मगवता व्यासेन ( योग भा० 
१॥१ ) योगः समाधिरिति । 
इसीलिए कुछ लोग ( पाणिनि आदि ) युज-धातु का अर्थ समाधि भी मानते 
हैं और तदनुसार उनके धातुपाठ में मिलता भी है--'युज समाधौ” ( दिवादि 
७१, आत्मनेपद )। याज्ञवलक्य की बात का भी इससे खंडन नहीं होता। 
याज्ञवल्क्य के उपयुक्त वाक्य में भी योग-शब्द समाधि के अर्थ में ही है। [ जीव 
और परमात्मा का संयोग अर्थात्‌ सम्यक्‌ योग 5 साम्यावस्था ही योग ("5 समाधि) 
कहलाता है। बुद्धि आदि कल्पित उपाधियों से युक्त धर्मों को छोड़कर 
स्वाभाविक अनासक्ति के रूप में जीव की, परमात्मा की तरह, अवस्थिति हो 
जाने को साम्यावस्था कहते हैं। इसी का प्रतिपादन “निरम्जनः परम साम्य- 
मुपेति' ( मुं० ३।१।३ ) इत्यादि श्रुतियों में हुआ है, यही मुक्ति है | ] 
याज्ञवल्क्य स्वयं कहते हैं-- 'जीवात्मा और परमात्मा की साम्यावस्था 
समाधि है । जीवात्मा की जब स्थिति ब्रह्म में हो जाय वही समाधि है ।! 
इसे व्यास ते भी भाष्य ( योगभाष्य २१ ) में कहा है--योग समाधि को ही 
कहते हैं । 


( ७ क. योग का अर्थ समाधि--आपत्ति ) 


नन्‍्वेबमशड्योगे चरमस्याज्गस्य समाधित्वमुक्तं पतज्जञलिना 
पात० यो० छू० २।२९ )--यमनियमासनग्राणायामग्रत्याहार- 
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धारणाध्यानसमाधयोंडष्टावज्ञानि योगस्य” इति । न चाह्ढी 
हि कण कप न 

एवाड़ता गन्तुझ्ुत्सहते ॥ उपकार्योपकारकभावस्य दशेपूर्णमास- 
प्रयाजादी भिन्नायतनत्वेनात्यन्तभेदात्‌ ॥ अतः समाधिरपि न 
योगशब्दाथों युज्यत इति चेत--। 

इस प्रकार एक शंका हो सकती हैं। ऐसा होने पर योग के आठ अंगों में 
अंतिम अंग को जो पतञजलि ने समाधि कहा हैं, इसका क्या उत्तर होगा ?! 
संबद्ध सूत्र यह है--यम, नियम, आसन, प्राणायाम, श्रत्याहार, धारणा, ध्यान 
और समाधि, ये योग के आठ अंग हैं? ( योगसूत्र २२९ )। अंगी ( योग ) अंग 
नहीं बन सकता । [ यदि योग का अर्थ समाधि लेते हैं तब तो योग या समाधि 
ही अंगी है जिसके आठ अंग हैं। पुनः समाधि को एक अंग भी मानते हैं अतः 
उपकारक और उपकाये एक ही मानना पड़ता है जो संभव नहीं । फरू यह 
होगा कि चित्तवृत्तिनिरोध वाले सूत्र तथा प्रस्तुत यमनियम०* सूत्र में विरोध 
होगा । योग और समाधि में अन्तर करना ही पड़ेगा --एक अंगी ( उपकायय ) 
है, दूसरा अंग ( उपकारक )। ] 

दक्ष-पूर्णणास ( उपकाये, अंगी ) तथा प्रयाज ( उपकारक, अंग ) के संबन्ध 
की तरह उपका्य और उपकारक का संबन्ध, दोनों के आश्रय भिन्न रहने के 
कारण, आत्यस्तिक भेद की अपेक्षा रखता है। इसलिएश्योग शब्द का समाधि 
अर्थ रखना युक्तियुक्त नहीं है । 
..तन्न युज्यते। व्युत्पत्तिमात्राभिधित्सया “तदेवाथमात्रनिभोसस 
स्वरूपशन्यमिव समाधि/ ( पात० यो० खू० ३।३ )इति निरू- 
पितचरमाहुवाचकेन समाधिशब्देनाड्ञिनों योगस्यामेदविवक्षया 

4. ९ 

व्यपदेशोपपत्तेः । न च व्युत्पत्तिबलादेव सर्वत्रशब्दः ग्रवतते ॥ 
तथात्वे गच्छतीति गौरिति व्युत्पत्तेस्तिष्न्गोन स्थात्‌ ॥ गच्छ- 
न्देवदत्तश्॒ गोः स्यात्‌ । 

[ उक्त शंका का समाधान-- ) यह तक ठीक नहीं है । केवल' व्युतपत्ति 
( प्रकृति और प्रत्यय से उत्पन्न अवयवार्थ ) जनित अर्थ कहने की इच्छा से हीं-- 
“उस ध्यान में ही जब केवल दृश्य अर्थ की प्रतीति होती है तथा जो अपने किसी 
भी रूप से शुन्य हो जाता है तब उसे समाधि कहते हैं! ( यो० सू० ३॥३ )-- 
इस सृत्र में निरूपित अन्तिम अद्भ के वाचक समाधि शब्द से अजद्भी योग-शब्द 
का अभेद बतलाने के लिए ही व्यास ने वैसा ( योगः समाधिः ) कहा है ।[ व्यास 
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ने अपने भाष्य में योग का व्युत्पत्तिजन्य अर्थ ही समाधि को बतलाया हैं। व्या- 
हारिक अर्थ जिसे प्रवृत्तिनिमित्त भी कहते हैं, तो कुछ दूसरा ही है--चित्तवृत्ति 
का निरोध । व्युत्पत्तिजन्य अर्थ भी कुछ देना ही था, इसीलिए समाधि का पीछा 
किया गया। ऐसी बात नहीं कि समाधि ही योग का सदा के लिए अर्थ है । 
व्युत्पत्तिजन्य अर्थ का जो अधिकार है वहीं इसे भी प्राप्त है। ] 

ऐसा नहीं सोचना चाहिए कि शब्द की प्रवृत्ति ( व्यवहार ) सब जगह 
ब्युत्पत्ति के बल से ही होती है। यदि ऐसा हुआ करता तब तो “जानेवाली वस्तु 
को गौ (._/ गय्‌) कहते हैं” अतः इस व्युत्पत्ति के अनुसार गौ कभी भी स्थिर नहीं 
हो सकती । उधर यदि देवदत्त नाम का कोई व्यक्ति चलायमान होता तो उसे 
भी गौ ही कहते । [ इसीलिए योग शब्द की व्युत्पत्ति से उसन्न अर्थ ही इसका 
वरमार्थ या व्यवहारार्थ (प्रवृत्तिनिमित्त) नहीं हैं। योगिक शब्दों के साथ ऐसी बात 
भले ही हो क्योंकि वहाँ अवयवों का अर्थ ही प्रवृत्तिनिमित्त होता है । योगरूढ या 
रूढ दब्दों में तो व्युत्पत्तिनिमित्त की अपेक्षा प्रवृत्तिनिमित्त ही श्रधान रहता है । उसी 
के अनुसार शब्द का प्रयोग होता है । गो! छाब्द का प्रवृत्तिनिमित्त (व्यवहाराथ्थ) 
है 'गोत्व', जबकि व्युत्पत्तिजन्य अर्थ है गमन क्रिया का आधार । 'गो' शब्द का 
व्यवहार व्युत्पत्तिजन्य अर्थ के अनुसार नहीं होता । उसी तरह 'योग' शब्द का 
व्यवहार भी प्रवृत्तिनिमित्त के अनुसार ही होता है क्योंकि यह रूढ शब्द है । 
योग का अर्थ 'समाधि' तो व्युत्पत्तिनिमित्त ( स्‍207ए8४ए8 0९878 ) होने 
के कारण गौण है । ] 


( ७ ख. योग का व्यावह्ारिक अर्थ-चित्तवृत्तिनिरोध ) 
प्रवृत्तिनिमित्त च॒ प्रागुक्तमेव--चित्तइत्तिनिरोध इति। 
तदुक्त--'योगश्रित्तवृत्तिनिरोधः” ( पात. यो. छू १॥२ ) इंति। 
नलु इत्तीनां निरोधश्रेद्योगोड्मिमतस्तासां ज्ञानस्वेनात्माश्र- 
यतया तक्निरोधोडपि प्रध्वंसपदवेदनीयस्तदाअ्रयो भवेत्‌ । 
प्रागभावश्रध्वंसयोः प्रतियोगिसमानाश्रयत्वनियमात्‌ । ततश्न-- 
“उपयनज्नपयन्धर्मी विकरोति हि धर्मिणम इति न्यायेनात्मनः 
कोटस्थ्यं विहन्येतेति चेत्‌-- । 
योग का प्रवृत्तिनिमित्त ( (388० ) तो पहले ही बतलाया गया कि 
चित्तवृत्ति का निरोध है। सृत्रकार ने कहा भी है--चित्त की वृत्तियों का 


६८ सर्वदर्शनसंग्रहे- 
निरोध हो जाना योग है! ( यो० सू० १॥२ )। [ वृत्तियाँ पाँच हैं--प्रमाण, 
विपर्यय, विकल्प, निद्रा तथा स्मृति (यो० सु० १।६ )। अज्ञात वस्तु का 
निदचय कराने वाली वृत्ति प्रमाण है । विपयंय ८ मिथ्याज्ञान । वास्तविकता से - 
दूर तथा काल्पनिक प्रतीति को विकल्प कहते हैं जैसे यह ब्राह्मण सूर्य है, . खरहे 
की सींग आदि | इनका निरोध हो जाना ही योग है। | 

अब एक शंका होती है कि यदि आप वृत्तियों के निरोध ( विनाश ) को 
. योग मानते हैं तो ये वृत्तियाँ, ज्ञान होने के कारण, आत्मा पर आश्ित होंगी 
और इनका निरोध अर्थात्‌ प्रध्वंस ( विनाश ) भी उसी आत्मा पर आश्रित हो 
जायेगा । प्रागभाव और प्रध्वंसाभाव अपने प्रतियोगी के आधार पर ही निर्भर 
करते हैं। [ जिस वस्तु का अभाव होता है वह अभाव का प्रतियोगी होता 
है । यदि घट का प्रागभाव या प्रध्वंसाभाव है तो अभाव धर्मी हुआ और घट 
प्रतियोगी । ये धर्मी और प्रतियोगी दोनों एक ही आधार पर निर्भर करते हैं । 
यह नियम है। |] 

उसके बाद--'धर्मं के आगमन या विनाश से धर्मी में विक्ृति उत्पन्न होती 
है', इस नियमसे आत्मा की कूटस्थता ही समाप्त हो जायगी। [ कूट +« 
मूलस्वरूप । उसमें अवस्थित रहना कूंठस्थता है। आत्मा कुटस्थ है. भर्थावु 
इसमें कभी विक्ृति नहीं होती । यदि वृत्तियाँ आत्मनिष्ठ हैं तो उनका विनाश 
( प्रध्वंसाभाव ) भी आत्मनिष्ठ ही होगा। वृत्तियाँ आत्मा के धर्म हैं। यदि 
इनका बिनाश होता है तो आत्मा में विकृति उत्पन्न होती है क्‍योंकि धर्म के 
आगम या विनाह से धर्मी विक्ृत होता है। इसलिए वृत्तियों के विनाश के 
समय आत्मा में विकार होगा और उसकी कूटस्थता नहीं रह सकेगी । ] 

विशेष--'उपयन्नपयन्धर्मो” का न्याय बहुत प्रसिद्ध है तथा दो उल्लेख 
इसके मिलते हैं। एक तो सिद्धान्तबिन्दु ( वेदान्त का ग्रंथ, रचयिता--म धुसूदन 
सरस्वती, १५६० ई० ) की टीका नन्‍्यायरत्नावली ( रचयिता--न्रह्मानन्‍्द 
सरस्वती, समय-१६५० ई० ) में; दूसरे, सूतसंहिता के शिवमाहात्म्यखंड के 
आरंभ में विद्यारण्य की टीका में । 


तद॒पि न घटते । निरोधप्रतियोगिभूतानां प्रमाणविपर्यय- 
विकत्पनिद्रास्थ॒तिस्वरुपाणां वृत्तीनामन्तःकरणादपरपयायचित्त- 
धमत्वाज्लीकारात्‌ । कूटस्थनित्या चिच्छक्तिर॒परिणामिनी विज्ञा- 
नधर्माश्रयो भवितु नाहेत्येव । 

न च्‌ चितिशक्तेरपरिणामित्वमसिद्धमिति मन्तव्यम्‌ | 
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“चितिशक्तिरपरिणामिनी सदा ज्ञातृत्वात्‌, न यदेव न तदेव॑ 
यथा चित्तादि' इत्याद्यनुमानसंभवात्‌ । 

उपयुक्त शंका करना भी ठीक नहीं है । निरोध या विनाश के प्रतियोगी के 
रूप में वृत्तियाँ--प्रमाण, विपर्यय, विकल्प, निद्रा और स्मृति--स्वीकृत की गई 
हैं ( अर्थात्‌ इन वृत्तियों का ही निरोध होता है )। ये वृत्तियाँ अन्तःकरण आदि 
( “बुद्धि, चित्त, अन्त:करण ) के नाम से पुकारे जाने वाले चित्त के ही धर्म 
मानी गई हैं। [ ज्ञान, चित्त का ही परिणाम है । बुद्धि की वृत्ति में विषयों का 
आकार आ जाना ज्ञान है और विषयों के आकार से उपरक्त बुद्धि की वृत्ति का 
प्रतिबिम्ब चितृ-शक्ति पर पड़ता है। जैसे जल में प्रतिविम्बित होने की सामथ्य, 
रूप से युक्त स्थूल द्रव्य में है उसी प्रकार पुरुष में प्रतिबिम्बित होने की सामथ्ये, 
वृत्ति से युक्त चित्त में हो है। उस समय बुद्धि की वृत्तियों से भेद-ग्रहण न कर 
सकते के कारण उस प्रकार की बुद्धि की वृत्तियों से अभिन्न रूप में चितिशक्ति 
वस्तुओं का अनुभव करती है। फलत: ज्ञान वास्तव में बुद्धि का धर्म है, आत्मा 
का नहीं । आत्मा की कूटस्थता पर कोई प्रभाव नहीं पड़ता । | 


[ नैयायिकादि जो ज्ञान को आत्मा के धर्म मानते हैं उनका उत्तर यह है--] 
चितु-शक्ति ( चैतन्य या आत्मा ) कृटस्थ (मूल रूप में स्थित ), नित्य तथा 
परिणाम ( परिवततन, विकृृति ) से रहित है, वह विज्ञान-धर्म का आश्रय नहीं 
ही हो सकती है। [ ज्ञान का अर्थ है विषय के आकार के सहश आकार में 
परिणत होना । आत्मा अपरिणामी है अतः ज्ञान का आश्रय वह नहीं हो 
सकती है। ] 

ऐसा नहीं समझना चाहिए कि चितिश्क्ति (आत्मा ) का अपरिणामी 
होना असिद्ध है। [ चितिज्क्ति को अपरिणामी मानने के लिए ] इस प्रकार के 
अनुमान की संभावना है-- 

(१ ) चितिशक्ति अपरिणामी है । ( प्रतिज्ञा ) 

(२ ) क्‍योंकि यह सदा ज्ञाता के रूप में रहती है । ( हेतु ) 

(३ ) जो ऐसा ( अपरिणामी ) नहीं है वह वैसा ( ज्ञाता ) भी नहीं, 

जैसे चित्त आदि । ( व्यतिरेक दृष्टान्त ) 

विशेष--चितु-शक्ति का विषय है वृत्ति से युक्त चित्त । चित्त के विषय 
चटादि पदार्थ हैं। ये घटादि चितु-शक्ति के सीधे विषय नहीं, परंपरा से हो 
सकते हैं । , चित॒शक्ति -> चित्त “>>? घटादि | घटादि पदार्थों का ज्ञान तभी हो 
सकता है जब इन्द्रिय-्संयोग, प्रकाश आदि साधन विद्यमान हों । यदि साधन 


६८० सर्बदशनसंग्रहे- 


ही न रहें तो ये विद्यमान रहने पर भी अज्ञात पदार्थ ही रहेंगे । यह तो हुआ 
चित्त और घटादि का संबन्ध । चित्‌ शक्ति और चित्त में ऐसा संबन्ध नहीं है । 
ऐसा नहीं होता कि चित्तवृत्ति विद्यमान होने पर भी अज्ञात रहे । वृत्ति में अज्ञात 
सत्ता हो नहीं सकती | नहीं तो विद्यमान रहने पर भी चित्तवृत्ति की अज्ञात 
अवस्था में निम्नलिखित संशय होते ही रहते--'मैं सुखी नहीं या मैं दुःखी नहीं' 
इत्यादि। इसलिए चित्तवृत्ति खद ज्ञात रहतो है और चित्‌-शक्ति जिस समय चित्त- 
वृत्ति का साक्षात्कार करती है उस समय अपरिणामी ही रहती है । यदि चित्त 
की तरह ही चित्‌-शक्ति में भी परिणाम मानेंगे तब तो चूँकि परिणाम कार्य है, 


5 इसलिए कभी होगा कभी नहीं, फलतः चित्तवृत्ति सदा ज्ञात नहीं हो सकेगी । 


अब ज्ञान की प्रक्रिया पर भी विचार कर छ। विषयों का ज्ञान जब चित्त- 
वृत्ति के द्वारा होता है तब विषय अपने आकार का समपंण चित्तवृत्ति में कर 
देते हैं। किन्तु जब चित्तवृत्ति का ज्ञान चित्‌-शक्ति के द्वारा होता है तब वृत्ति 
चित्-शक्ति में केवल प्रतिबिम्बित हो होती है। जब बुद्धि की वृत्ति विद्यमान 
रहेगी तब प्रतिबिम्बन क्रिया अनिवार्य है। अतएवं आत्मा ( चित्‌-शक्ति ) ज्ञाता 
के रूप में सदा अवस्थित रहती है। निष्कर्ष यह है कि चित्तवृत्ति सदा ज्ञात 
होती रहती है और चित्‌-शक्ति सदा ज्ञाता बनी रहती है। अतः चितृ-शक्ति 
अपरिणामी ही रहती है । आगे इसे मूल में ही स्पष्ट करेंगे 

उपयुक्त अनुमान में दृष्टान्त व्यतिरेक-विधि का दिया गया है क्योंकि अन्वय- 
विधि में मिलना ही संभव नहीं था । 


तथा यद्यसों पुरुषः परिणामी स्यात्तदा परिणामस्य कादा- 
चित्कत्वात्तासां चित्तबृत्तीनां सदा ज्ञातत्वं नोपपद्चेत । चिद्ृ- 
पस्य पुरुषस्य सदेवाधिष्ठात॒स्वेनावस्थितस्य यदन्तरड्र निर्मल 
सच्चं तस्यापि सेव स्थितत्वात्‌। येन येनार्थेनोपरक्त भवति 
तस्य द्श्यस्य स्व चिच्छायापक्ष्या भानोपपक््या पुरुषस्य 
निःसद्भत्वं संभवति । 
ऐसी स्थिति में यदि वह पुरुष (आत्मा ) परिणामी होता तो चूँकि 


परिणाम कभी-कभी हुआ करता है, इसलिए जित्त की वृत्तियाँ भी सदा ज्ञात 
नहीं हो सकतीं । चित्‌-शक्ति के रूप में जो पुरुष है वह अधिष्ठाता के रूप में 


सदा ही अवस्थित रहता है। उसके अंतरंग में निर्मल सत्ता की भी स्थिति 
सदा रहती है। जिस-जिस अथ ( वस्तु ) के साथ [ चित्त ] उपरक्त होता है 


व्य ६८१ 


उस हृश्य वस्तु की छाया चित्‌-शक्ति ( आत्मा ) पर पड़ती है तथा प्रतीति होती 
है--इस प्रकार पुरुष की निःसंगता संभव है। 
ततश्र सिद्ध तस्य सदा ज्ञातृत्वमिति न कदाचित्परिणामि- 

त्वशज्जावतरति । चित्त पुनर्येन त्रिषयेणोपरक्तं भवति स विषयो 
ज्ञातः, येनोपरक्त न भवति तदज्ञातमिति वस्तुनोड्यस्कान्तमणि- 
कल्पस्य ज्ञानाज्ञानकारणभृतोपरागाजुपरागधर्मित्वादय:सघममक 
चित्त परिणामीत्युच्यते । 

इस प्रकार यह सिद्ध हुआ कि पुरुष ( आत्मा ) सदा ज्ञाता बना रहता है, 
इसलिए उसके परिणामी ( परिवतंनशील ) होने की थंका कभो नहीं उठ सकती । 
अब चित्त की यह दशा है कि वह जिस विषय से उपरक्त ( संबद्ध ) होता है, 
वही विषय ज्ञात होता है। जिससे उसका उपराग नहीं वह अज्ञात ही रहता 
है । वस्तु अयस्कान्त मणि ( चुम्बक १27०६ ) की तरह होती है तथा चित्त 
लोहे की तरह है। ज्ञान का कारण उपराग ( संबंध ) है तथा अज्ञान का 
कारण उपराग न होना है। ये ( उपराग और अनुपराग ) चित्त के धर्म हैं 
इसीलिए उसे ( चित्त को ) परिणामी कहते हैं। [ चुम्बक क्रियाशील ] नहीं है 
किन्तु वह आकष्ट कर सकता है। विषय भी क्रियाहीन ही हैं किन्तु लोहे के 
समान क्रियाशील चित्त को अपनी ओर आकृष्ट करके ( इन्द्रियों के द्वारा ) अपने 
आकार की तरह का आकार समर्पित करते हैं। आकार का समपंण ही 
उपराग कहलाता है। उपराग होने पर विषयों का ज्ञान होता है, न होने पर 
नहीं । उपराग धर्म है जो चित्त के परिणामी होने पर ही संभव है। अतः चित्त 
का परिणामी होना सिद्ध होता है । 

विशेष-- प्रस्तुत स्थल भारतीय मनोविज्ञान के अध्ययन के लिए अत्यन्त ही 
उपादेय है । चित्त की वृत्तियों का विश्लेषण योग में ही हुआ है। 


( ८. चित्त और विषयों का संबन्ध ) 
नजु चित्तस्येन्द्रियाणां चाहंकारिकाणां सर्वंगतत्वात्‌ सर्ब- 
विषयेरस्ति सदा संबन्धः | तथा च॒ सर्वेपां सर्वदा सर्वत्र ज्ञान 
प्रसज्येतेति चेत--न। स्वंगतत्वेडपि चित्त यत्र शरीरे वृत्ति- 
मत्‌ , तेन शरीरेण सह संबन्धो येषां विषयाणां, तेप्वेवास्य ज्ञान 
भवति, नेतरेषु--इत्यतिग्रसज्ञाभावात्‌ । अत एवायस्कान्तमणि- 


दर सर्वेद्शेनसंग्रहे- 
करपा विषया अयःसधममक चित्तमिन्द्रियप्रणालिकयाउभिसंबध्यों- 
परजञ्जयन्तीत्युक्तम्‌ । 


अब यहाँ पर शंका हो सकती है कि अहंकार से उत्पन्न होने वाली इन्द्रियाँ 
तथा चित्त सर्वव्यापक है अतः सभी विषयों के साथ इनका सदा संबन्ध होता 
है । इस प्रकार तो सभी समय, सभी जगह, सभी चीजों का ज्ञान होने लगेगा। 
[ तात्पयं यह है कि चित्त और इन्द्रियों को विश्व माना जाता है। यदि चित्त 
को विभु न मानकर अणु मानेंगे तो एक बार में अनेक विषयों के साथ संबस्थ 
नहीं हो सकेगा तथा एकाग्रता माननी पड़ेगी । जब एकाग्रता पहले से ही सिद्ध 
है तब योगशाख्त्र में एकाग्रता के उपदेश की विधि व्यर्थ ही हो जायगी । इसीलिए 
चित्त को विभु मानते हैं । दूसरे, यदि मन विभु नहीं होता तो सुगंधित जल 
पीने में या बड़े-बड़े पुए खाने में एक साथ ही जो दो इन्द्रियों के द्वारा अनुभूति 
होती है ( सुगंध-नाक, जल-जीभ; बड़ेबड़े--आँख, पुए-जीभ ) वह नहीं हो 
सकती । योगी लोग जो एक ही साथ अब्िल पदार्थों का साक्षात्कार कर लेते 
हैं वह भी संभव नहीं हो पाता । योगियों का यह साक्षात्कार लौकिक प्रत्यक्ष 
ही है, अलौकिक नहीं । योग के द्वारा ज्ञान के प्रतिबन्धक कारण भर दूर कर 
दिये जाते हैं, नहों तो यह साक्षात्कार सामान्य दृष्टि से ही होता है। इब्द्रियों 
को भी इसीलिए विभु कहा गया है। यदि ये विशु नहीं होतीं तो योगी लोग 
देशान्तर में स्थित पदार्थों का साक्षात्कार बैसे करते ? यह दूसरी बात है कि 
इन्द्रियाँ अपनी वृत्तियों का लाभ निदिष्ट स्थान पर ही करती हैं। स्थानों के 
आधार पर इन्द्रियों को अणु कह देते हैं पर यह कहना केवल औपाधिक 
( (०7रक्ष॑धनंणाक ) है। इन्द्रियाँ साच्विक अहंकार से उत्पन्न होती हैं और 
अहंकार व्यापक है अतः इन्द्रियों को विभु मानने में कोई अड़चन भी नहीं है। 
फल यह होगा कि मन ( चित्त ) और इन्द्रियों के व्यापक होने के कारण सभी 
विषयों का संनिकर्ष सदा होता रहेगा। चाहे योगी हो या अयोगी, सदा ही 
ज्ञान होता रहेगा। ] 


[ इस शंका का उत्तर है कि ] ऐसी बात नहीं है। सर्वव्यापक होने पर 
भी चित्त जिस शरीर में वृत्ति से युक्त (विषय के आकार में परिणत ) 
होता है उस शरीर के साथ जिन विषयों का सम्बन्ध होता है उन्हीं ( विषयों ) 
के साथ ही उस शरीर का ज्ञान-सम्बन्ध होता है, दूसरों के साथ नहीं--इस 
प्रकार अतिप्रसक्ति नहीं हो सकती । इसीलिए ( चित्त का परिणाम शरीर में 
ही होता है अन्यत्र नहीं, इसलिए ) चुंबक की तरह विषय लौह-सहश चित्त 
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को इन्द्रियहूपी प्रणाली ( माध्यम ) से संबद्ध करके उपरक्त करते हैं, ऐसा कहा 
गया है। ( देखिये--व्यासभाष्य “४१७ ) । 
तस्मान्चित्तस्य धर्मो वृत्तयों नात्मनः । तथा च श्रुतिः-- 

“कामः संकल्पो विचिकित्सा श्रद्धाअ्रद्धा श॒तिरध्ृतिहीधीर्भीरित्ये- 
तत्सव मन एव! (बृ० १॥५॥३ ) इति। चिच्छक्तेरपरिणा- 
मित्व॑ पश्चशिखाचार्यरा ख्यायि--अपरिणामिनी भोक्तशक्ति- 
रिति। पड्जलिनापि--सदा ज्ञाताथित्तवृत्तयस्तत्प्रभोः पुरुष- 
स्यापरिणामित्वात्‌! ( पात० यो० सू० ४।१८ ) इति। चित्त- 
परिणामित्वेड्नुमानझुच्यते--चित्त परिणामि ज्ञाताज्ञातविषय- 
त्वात्‌ श्रोत्रादिवदिति । 

इसलिए वृत्तियाँ चित्त के धर्म हैं, आत्मा के नहीं। इसके लिए श्रुति 
भी प्रमाएा है--'काम ( इच्छा ), संकल्प ( यह नील है? इस प्रकार का 
ज्ञान ), सन्देह ( विचिकित्सा ), श्रद्धा ( आस्तिक बुद्धि ), अश्द्धा, धैयें, अधेय, 
लब्णा, बुद्धि (या ज्ञान ) और भय, ये सभी मन ( (॥॥० ) ही हैं।! 
( बृहदारणयकोपनिषद्‌, १।५॥३ )। पंचशिख आचायें ने चित्‌-शक्ति ( आत्मा ) 
का अपरिणामी होना बतलाया भी है--'भोक्तृशक्ति ( अर्थात्‌ आत्मा ) अपरि- 
णामी है” ( यो० सू० २।२० के भाष्य में व्यास द्वारा उद्घुत )। पतंजलि ने 
भी कहा है--[ चित्‌-शक्ति के विषय के रूप में ] चितवृत्तियाँ सदा ज्ञात रहती 
हैं, [ चित्त के विषयभूत घटादि पदार्थों की तरह ज्ञात और बज्ञात दोनों ही 
नहीं रहतीं ), कारण यह है कि उनका भोक्ता पुरुष परिणामी नहीं है' 
(यो० सू० ४।॥१८ )। चित्त को परिशामी मानने के लिए तो अनुमान दिया 
जाता है-- 

(१) चित्त परिणामी है। ( प्रतिज्ञा ) 

(२ ) क्‍योंकि इसके विषय--घटादि--ज्ञात भी हैं, अज्ञात भी । ( हेतु ) 

(३ ) जिस प्रकार श्रोत्र आदि इन्द्रियाँ हैं। ( दृष्टान्त ) 


(८ क. परिणाम के तीन भेद्‌ ) 


परिणामश्र॒त्रिविधः प्रसिद्धो धर्मलक्षणावस्थाभेदात्‌ । 
धर्मिणथ्रित्तस्य नीलाद्यालोचन धरमपरिणामः | यथा कनकस्य 


द्पछः सर्वेदशेनसंग्रहे- 
कटकमुकुटकेयूरादि । धर्मस्य वर्तमानत्वादिलेक्षणपरिणामः । 
नीलाद्यालोचनस्य स्फुटत्वादिरवस्थापरिणामः । कटकादेस्तु 
नवपुराणत्वादिर्वस्थापरिणाम/ः । एवमन्यत्रापि यथासंभव 
परिणामत्रितयमूहनीयम्‌ । तथा च श्रमाणादिवृत्तीनां चित्तथम्- 
त्वात्तन्निरोधोडपि तदाश्रय एवेति न किंचिदनुपपत्नम्‌ । 

परिणाम तीन प्रकार का प्रसिद्ध है--धमंपरिणाम, लक्षणपरिणाम 
और अवस्थापरिणाम । जब धर्मी अर्थात्‌ चित्त नीलादि का साक्षात्कार ( नील 
के आकार में चित्तवृत्ति का परिणाम ) करता है तब उसे धर्मपरिणाम 
कहते हैं जेसे कनक के [ धर्मंपरिणाम कटक ( कंगन ), कुरडल, केयूर आदि 
हैं। [ अवस्थितधर्मी में एक धर्म का तिरोभाव होने पर दूसरे धर्म का 
आगमन होना धर्म-परिणाम है। चित्त के धर्म इसकी अनेक वृत्तियाँ हैं जो 
विषयों के आकार में रहती हैं। नील का साक्षात्कार करने पर जो नीलाकार 
वृत्ति रहती है उसका तिरोधान होने पर दूसरे विषयों का साक्षात्कार करने पर 
उस दूसरे आकार की वृत्ति का प्रादुर्भाव होता है। कनक में कंगन के धर्म 
का तिरोभाव हो जाने पर मुकुट के घर का आगमन होता है। मिट्टी में पिड 
का धर्म लुप्त होने पर घट-घर्म आता है आदि-आदि। योगशास्त्र भी सांख्य 
की तरह सत्कायंवाद को मान्यता देता है इसलिए इन धर्मों का विनाश या 
उत्पत्ति नहीं मान सकते । सभी धर्म सदा वर्तमान रहते हैं। यही कारण है 
कि धर्मों का तिरोभाव और आविर्भाव कहते हैं-विनाश और उत्पत्ति 
नहीं । ] 

धर्म का वतंमान होना आदि लक्षणपरिणाम है। [ जेसे धर्मी स्वरूप 
से सदा विद्यमान रहने पर भी विभिन्न धर्मों से युक्त होता है उसी प्रकार प्रत्येक 
धर्म सदा विद्यमान रहने पर भी भविष्यत्‌ , वर्तमान और भूत के रूप में 
विभिन्न लक्षणों से युक्त होता है। यही धर्म का लक्षणपरिणाम है। एक 
लक्षण छोड़कर धर्म॑ दूसरे लक्षण से युक्त हो जाता है। धर्म के समान ही ये 
लक्षण भी तिरोभूत या आविशरृंत होते हैं अतः सत्काय॑वाद की रक्षा हो 
जाती है। ] 

नीलादि का साक्षात्कार करने में स्फुट होता आदि अवस्थापरिणाम 
है, कंगन आदि में नया, पुराना आदि होना ही अवस्थापरिणाम है। [ नील 
का साक्षात्कार वर्तमान के लक्षणपरिणाम में होने पर भी अवस्था के भेद से 
तारतम्य रख सकता है। कोई साक्षात्कार स्फुट हो सकता है कोई स्फुटतर, 


्य न] 


कोई अस्फुट तो-कोई अस्फुटतर । उसी प्रकार कनक के धर्मं--कटक में भी 
तारतम्य हो सकता है--कोई नवीन, तो कोई प्राचीन आदि। यह अवस्था- 
परिणाम क्षण-क्षण में होता है। अवस्थित लक्षण ही जब एक अवस्था 
छोड़कर दूसरी अवस्था में प्रवेश करता है तभी यह परिणाम होता है। ] 
इस प्रकार दूसरे स्थानों में भी यथासंभव तीनों परिणामों का अन्वेषण कर 
लेना चाहिए। इसी तरह प्रमाण आदि वृत्तियाँ ( यो० सू० १६ ) चूँकि चित्त 
के धर्म हैं इसलिए इन वृत्तियों का निरोध भी चित्त पर ही आश्रित हैं---अतणव 
यहाँ पर कोई बात असमंजस में डालने वाली नहीं है। 


(९. योग का अर्थ वृत्तिनिरोध लेने पर आपत्ति ) 
नल इतिनिरोधो योग इत्यज्जीकारे सुषुप्त्यादों क्षिप्तमूढा- 
दिचित्तत्तीनां निरोधसंभवाद्‌ योगत्व्रसन्नः । न चेतद्ुज्यते । 
क्षिप्ताइवस्थासु छ्ेशप्रहाणादेरसंभवाज्निःश्रेयसपरिपन्थित्वाद् । 
तथा हि--श्षिप्तं नाम तेषु तेषु विषयेषु क्षिप्यमाणमस्थिरं चित्त- 
मुच्यते । तमश्समुद्रे मग्न॑ निद्रावत्तिभावितं मृहमिति गीयते । 
क्षिप्तादिशिष्ट चित्त विक्षिप्तमिति गीयते । 


अब यहाँ पर एक शंका है कि जब आप योग का अर्थ वृत्ति का निरोध 
होना स्वीकार करेंगे तो सुषुत्ति आदि दक्ञाओं में क्षिप्त, मूढ तथा दूसरी चित्त- 
वृत्तियों का निरोध तो होता ही है, अत: उन दशाओं को भी योग ही मान 
लेना पड़ेगा [ जिससे योग के उक्त लक्षण में अतिव्याप्ति-दोष उत्पन्न हो जायगा । 
चित्त की पाँच अवस्थायें हैं--दक्षिप्त, मूढ़, विक्षिप्त, एकाग्र तथा निरुद्ध । सुषुप्ति 
( 5०070 5९6. ) की द्चा में क्षिप और विक्षिप्त वृत्तियाँ नहीं रहती । 
उसी तरह जागृति की दा में मूढ वृत्ति नहीं रहती है। बद्ध जीव में एकांग्र 
तथा निरुद्ध वृत्तियों का अभाव या निरोधच सर्देव बना रहता है। तो क्‍या 
वृत्तियों के निरोध के कारण इन दक्षाओं को भी हम योग ही कह देंगे ? 
वृत्तिनिरोध का अर्थ आप कुछ वृत्तियों का ही निरोध लेते हैं, सभी वृत्तियों का 
नहीं । यदि ऐसा नहीं हो तो योग के रूप में मानी गयी संप्रज्ञात समाधि में 
अव्याप्ति होगी क्योंकि उसमें आत्मविषयक साच्चविक वृत्ति का निरोध तो नहीं ही 
होता है। 

पुनः, उक्त दशाओं को योग मानना युक्तियुक्त भी नहीं है । क्षिप्त आदि 
भवस्थाओं में क्लेश की आत्यन्तिक निवृत्ति ( प्रहाण ) असंभव तो है ही, 


६८६ स्वेद्शनसंग्रहे- 


साथ-साथ वे दशायें मोक्ष का विरोध भी करने वाली हैं। वह इस प्रकार है-- 
क्षिप्त वह चित्त है जो विभिन्न विषयों में प्रवृत्त होने पर अस्थिर ( चंचल ) 
है। [ रजोगुणा के आधिक्य के कारण यह चित्त बहिमुंब होकर विषयों में 
प्रेरित होता है। दैत्यों और दानवों में ऐसा चित्त सदा ही साथ रहता है। ] 
तमोगुए के समुद्र में दबा हुआ तथा निद्रावृत्ति से युक्त चित्त को मूढ़ कहते हैं । 
[ ऐसे चित्त में कृत्य और अक्ृत्य का विचार नहीं रहता तथा यह क्रोधादि 
डुगुंणों से भरा रहता है। राक्षसों और पिश्ञाचों में प्रायः सदैव ऐसा चित्त 
रहता है। ] 

जो चित्त क्षिप्तसे विशिष्ट हो उसे विक्षिप्त कहते हैं। [ इस चित्त में 
सत्त्वगुणा का उद्रेक होता है तथा यह दुःख के साधनों को त्याग कर सुख के 
साधक विषयों--जैंसे शब्द आदि में प्रवृत्त होता है। देवताओं में ऐसा चित्त 
सदा ही रहा करता है। यह चित्त किसी विशेष विषय के अनुसार कभी-कभी 
कुछ समय के लिए स्थिर भी हो जाता है। यों यह भी चंचल ही है। इसी 
विशेष का वर्णान अब गीता के प्रमाण से करेंगे तथा इसकी स्वाभाविक 
चंचलता का उल्लेख योगसूत्र के आधार पर ही करने जा रहे हैं । ] 

विशेषों नाम-- 
चश्वल हि मनः कृष्ण प्रमाथि बलव॒द्‌ दृठम्‌ ( गी० ६।३४ ) 
इति न्यायेनास्थिरस्थापि मनसः कदाचित्कसप्रुद्भूतविषय- 
स्थैयंसंभवेन स्थैयंम । अस्थिरत्वं च स्वाभाविक व्याध्याशनु- 
शयजनितं वा। तदाह--“व्याधिरत्यानसंशयग्रमादालस्याविर- 
तिआन्तिदशेनालब्धभूमिकत्वानवस्थितत्वानि चित्तविक्षेपास्तेड- 
न्तराया; / ( पात० यो० स्तू० १।३० ) इति। 

[ ऊपर कहा गया है कि क्षिप्त से विक्षिप्त में विशेषता होती है। ] अब उस 
विशेषता का अर्थ है स्थिरता । 'हे कृष्ण ! मन बड़ा चंचल है, यह प्रमाथी 
( शरीर और इन्द्रियों में क्षोम उत्पन्त करनेवाला ) है, बलवान ( जिसका 
निवारण अभिप्रेत विषय से किसी तरह भी न हो सके ) तथा हृढ ( विषय- 
वासना रूपी दुर्ग में रहने के कारण अभेद्य ) भी है|? ( गी० ६।३४ ) इस 
नियम से, विषयों को कभी-कभी स्थिर करना संभव होने के कारण, मन को, 
अस्थिर होने पर भी, स्थिर किया जा सकता है। ( विक्षिप्त में यही विशेषता 
है )। मन की अस्थिरता या तो स्वाभाविक है या व्याधि-आदि अनुशयों 
4 अनुबस्धों, पूरवंकृत कर्मों के फलों ) से उत्पन्न होती है । इसे कहा है--'व्याधि 


पातञ्जल-दशेनम्‌ द्प७ 


( 80% ९88 ), स्त्थान ( ॥,87200" ), संशय ( )0प006 ), प्रमाद 
( (287'९९४४९४३ ), आलस्य ( 4,8270888 ), बविरति ( 300 6007 
$0 0णु९०५ ), श्रान्तिदर्शन ( ॥00770760प3 [0872७(४४07 ), अलब्धभूमि- 
ऋत्व ( ?िक्वा।प/6 40 8४&॥ 8076 80828 ) और अनवस्थितत्व ( [78- 
+80॥6ए ), ये चित्त के विक्षेप ( अध्थिर बनाने वाले ) हैं अतः ये योग के 
अन्तराय ( बाधक ) हैं।! ( यो० सू० १३० )। [ इन अन्तरायों का वर्णन 
अलग-अलग भी कर रहे हैं। उसके साथ ही पूर्वपक्ष का उपसंहार किया 
जायगा । ] 


तत्र दोपत्रयवेषम्यनिमित्तो ज्वरादिव्याधिः। चित्तस्याक- 
मंण्यत्वं स्व्थानम्‌ । विरुद्धकोटिद्ययावगाहि ज्ञानं संशयः । समा- 
घिसाधनानामभावनं प्रमादः । शरीरवाकचित्तगुरुत्वादग्रवृत्तिरा- 
लस्यम्‌ । विषयाभिलाषोडविरतिः । अतर्स्मिस्तदूबुद्धिशनन्तिदश- 
नम ।  कुतश्रिञ्िमित्तात्समाधिभूमेरलाभोडलब्धभूमिकत्वम्‌ । 
लब्धायामपि तस्यां चित्तस्याग्रतिष्ठाउनवस्थितत्वमित्यथः । 
तस्मान्न वृत्तिनिरोधो योगपश्षनिक्षेपमहेतीति चेत्‌--। 

उनमें तीन दोषों ( वात, पित्त, कफ ) की विषमता से उत्पन्न ज्वरादि को 
व्याधि कहते हैं । चित्त का अकमंण्य ( योगानुष्ठान के असमर्थ ) होना स्त्यान 
है। दो विरोधी विकल्पों के साथ सम्बद्ध ज्ञान संशय है। समाधि के साधनों 
की भावना (प्राप्ति के लिए यत्न ) न करना प्रमाद्‌ है। शरीर, वाणी या मन 
के भारी होने से किसी काम में प्रवृत्ति न होना आलस्य है । [ कफ आदि की 
वृद्धि से शरीर भारी हो जाता है। तामस पदार्थों के सेवन से वाणी भी भारी 
हो जाती है तथा तमोगुरा के उद्रेक से चित्त भारी हो जाता है। ] विषयों की 
अभिलाषा रखना अविरति है। एक वस्तु में दूसरी वस्तु का ज्ञान कर लेना 
आान्तिद्शन है । किसी भी कारण से समाधिभूमि ( मधुमती आदि किसी भूमि) 
को न पा सकना अलब्धभूमिकत्व कहलाता है। [ मघुमती आदि भूमियों का 
बर्णान इसी दर्शन में आगे करेंगे । ] समाधि-भूमि को पा लेने पर भी उसमें चित्त 
का प्रतिष्ठित न होना अनवस्थितत्व है। यही सूत्र का अर्थ है। 

इसलिए ( क्षिप्तादि अवस्थाओं में वृत्ति का निरोध होने पर भी योग के फल 
के रूप में प्राप्त क्लेशहानि से निःश्रेयस-प्राप्ति न हो सकने के कारण ) वृत्ति- 
निरोध को हम योग का लक्षण नहीं मान सकते । 


पी स्वदशनसंग्रहे- 
(९ क. समाधान ) 
 + 5, 
मैबं बोचः । हेयभूतक्षिप्तादवस्थात्रये वृत्तिनिरोधस्य योग- 
स्वासंभवेडप्युपादेययोरेकाग्रनिरुद्धावस्थयोई चिनिरोधस्य योगत्व- 
संभवात्‌। एकतान॑ चित्तमेकाग्रमुच्यते । निरुद्धसकलबृत्तिक 
संस्कारमात्रशेष॑ चित्त निरुद्ठमिति भण्यते । 

ऐसा मत कहो । क्षिप्त आंदि तीन अवस्थाये. त्याज्य हैं अत: उनके विचार 
से [ उनमें अतिव्याप्ति होने के भय से ] वृत्तियों के विरोध को योग भले ही न 
माने किन्तु जहाँ तक एकाग्र और निरुद्ध इन द्वोनों उपादेय अवस्थाओं का 
सम्बन्ध है, वृत्ति-निरोध को योग मानना ही पड़ेगा | [ वास्तव में क्षिप्तादि 
अवस्थाओं में भी एकाध वृत्ति का निरोध हो जाने से हमें उन अवस्थाओं में योग 
के लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं समझनी चाहिए । योग के लक्षण में जो चित्त - 
वृत्ति-निरोध आया है उसका अर्थ है--द्रष्टा को अपने स्वरूप में आत्यन्तिक रूप 
से अवस्थित करा देनेवाला चित्तवृत्तिनिरोध-या क्लेश, :कर्मादि का विनाशक 
चित्तवृत्तिनिरोध । ऐसी बात नहीं कि एक वृत्ति का निरोध हो जाने से योग हो 
गया और इस लक्षण पर दूसरी अवस्थाओं को भी हम योग कह द॑ । क्षिप्त, मूढ़ 
या विक्षिप्त अवस्था में किसी वृत्ति का निरोध हो जाता है सही, परन्तु न तो 
उस निरोध से द्रष्टा अपने स्वरूप में अवस्थित ही हो सकता है और न ही वह : 
निरोघ क्लेश आदि का विरोधी है। ] 

[ सच्वगुणा से भर जाने पर ] जब चित्त किसी एक वस्तु में स्थिर हो जाता 
है तथ उसे एकाग्र अवस्था कहते हैं। जब चित्त की सारी वृत्तियाँ रुक जायें, 
केवल संस्कार भर ही शेष रहे तो उसे निरुद्ध चित्त कहते हैं। [ ये दोनों 
अवस्थायें योग के लिए उपादेय हैं अतः इनके विचार से योग चित्तवृत्ति का 
निरोध तो है ही। ] है 

(१०. समाधि का निरूपण--इसके भेद ) 

स च समाधिदिंविधः--संग्रज्ञातासंप्रज्ञात भेदात्‌ । तत्रेकाग्र- 
चेतसि यः प्रमाणादिवृत्तीनां बाह्यविषयाणां निरोधः स संप्रज्ञात- 
समाधिः । सम्यक्‌ ग्रज्ञायतेडस्मिन्‌ प्रकृतेविंविक्ततया ध्येयमिति 

। ब्युत्प्तेः। स चतुर्विध: । सवितकोदिभेदात्‌ । समाधिनोम 
श। भावना । सा च भाव्यस्य विषयान्तरपरिहारेण चेतसि पुनः 
पुनर्निवेशनम्‌ । 


पातञ्जल-दर्शनम्‌ ६८६ 


* [योग के पर्याय के रूप में प्रसिद्ध ] यह समाधि दो प्रकार की है--संप्रज्ञात 
( जिसमें ज्ञान स्पष्ट हो ) और असंप्रज्ञात ( जिसमें स्पष्ट ज्ञान भी न रहे )। जब 
एकाग्र अवस्था में आये हुए चित्त में बाह्य विषय अर्थात्‌ प्रमाण आदि वृत्तियों 
का निरोध हो जाय तब उसे संप्रज्ञात सम्राधि कहते हैं। इसकी व्युत्पत्ति 
( निवंचन ) है कि जिसमें ध्येय वस्तु प्रकृति से पृथक्‌ रूप में अच्छी तरह प्रज्ञात 
हो । इसके चार भेद हैं--सवितक आदि (> सविचार, साननद तथा सास्मित) । 
समाधि एक तरह की भावना है और इसका अभिप्राय है--भाव्य वस्तु ( जिस 
वस्तु का चिन्तन हो रहा वह वस्तु ) को दूसरे विषयों से बवाकर चित्त में 
बार-बार बेठाना । [ स्मरणीय है कि सभी विषयों का निरोब हो जाने पर भी 
संप्रज्ञात समाधि में आत्मविषयक साच्चिक प्रमाणवृत्ति रहती ही है । ] 


भाव्यं च द्विविधमू-डैश्वरस्तल्वानि च । तान्यपि दविवि- 
धानि जडाजडभेदात्‌ । जडानि प्रकृतिमहदहंकारादीनि चतुर्वि- 
शतिः । अजडः पुरुषः । तत्र तदा प्रथिव्यादीनि स्थूलानि विषय 
स्वेनादाय पूर्वा पराजुसंधानेन शब्दा्थोल्लेखसंभेदेन च भावना 
प्रवतते स समाधि: सवितक: । यदा तन्मात्रान्त;।करणलक्षणं 

। | 

सक्ष्म॑ विषयमालम्ब्य देशाद्यवच्छेदेन भावना प्रवर्तते तदा 
सविचारः । 

भाग्य वस्तु के भी दो भेद हैं--ईश्वर और तत्त्वसमुह | तस्वसमृह दो प्रकार 
के हैं--जड़ और अजड़ | प्रकृति, महत्‌, अहंकार आदि चौबीस जड़ पदार्थ हैं । 
पुरुष ( जीवात्मा ) अजड़ है । 

(१ ) सवितक समाधि वह है जब इन भाव्य वस्तुओं में से पृथिवी 
आददि स्थूल पदार्थो' को विषय के रूप में लेकर, पूर्व और अपर के क्रम का 
अनुसंधान करते हुए तथा द्ाब्द और उनके अर्थ के उल्लेख की एकता दिख!ते 
हुए कोई भावना प्रवृत्त होती है। [ वितर्क > स्थूल वस्तुओं का साक्षात्कार । 
इस साक्षात्कार की उत्पत्ति उस भावना से होती है जिसमें 'पहले सामान्य तब 
विशेष! या 'पहले धर्मी तब धर्म” इस प्रकार पूर्वापर का क्रम खोजा जाता है । 
शरीर और इन्द्रियों में जो गुण दोष पहले से सुने गये हैं उन्हीं में यह क्रम 
खोजते हैं। यदि कोई विश्येष पहले से सुने नहों गये हों, तब भी कोई बात 
नहीं--योग-बल से भावना के बिना भी साक्षात्कार हो जायगा । योगयूत्र में 
कहा गया है--तत्र शब्दाथज्ञानविकल्पे: संकीरा सवितर्का ( १४२ ) अर्थात्‌ 
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६६० सर्वेदशनसंग्रहे- 

शब्द, अर्थ और ज्ञान के भेदों से मिली हुई ( तीनों भिन्न पदार्थो' की जिसमें 
अभेद-प्रतीति हो ) सवितक॑ समापत्ति होती है। सवितर्क में दाब्द, अर्थ और 
ज्ञान का भेद बना ही रहता है कि यह गौ शब्द है, उसका यह अर्थ है तथा उन 
दोनों को प्रकाशित करने वाला एक ज्ञान है। इसमें स्थूल पदार्थों का ही ग्रहण 
होता है। ) 

(२) सविचार वह समाधि है जब्र तस्मात्र ( रूप, रस आदि ) तथा 
अन्तःकरणा, इन सूक्ष्म पदार्थों को विषय बनाकर देश, काल आदि ( >निमित्त ) 
के विचार से मिलकर भावना उत्पन्न हुई हो । [ देश, काल और कार्य-कारण का 
अनुभव रखते हुए सूक्ष्म तन्मात्रों में शब्दादि भेदों से मिश्रित समापत्ति सविचार 
है। कार्य-कारण का अनुभव इस रूप में होता है--सूक्ष्म पथिवी का कारण 
है गन्धतम्मात्र-प्रधान पाँच तन्मात्र, इत्यादि ] 

विशेष--स्थूल पदार्थ विषण्क साक्षात्कार के सवितर्क और निवितर्क दो 
भेद हैं जबकि सविचार और निविचार सुक्ष्म-पदार्थंविषयक साक्षात्कार के भेद 
हैं। विशेष विवरण के लिए देखें--योगसूत्र ( (४२-४४ ) । 

.._यदा रजस्तमोलेशानुविद्ध चित्त भाव्यते तदा सुखप्रका- 

शमयस्य सच्चस्योद्रेकास्सानन्दः । यदा रजस्तमोलेशान- 

मिभूत॑ शुद्ध सत्वमालम्बनीकृत्य या ग्रवतेते भावना तदा तस्यां 

सचस्य न्यग्भावाचितिशक्तिरद्रेकाब सत्तामात्रावशेषस्वेन सास्मितः 
0 

समाधिः । तदुक्त पतज्ञलिना--वितकविचारानन्दास्मितारूपा- 

नुगमास्संग्रज्ञातः ( पात० यो० ख्ू० १।१७ ) इति। 

(३ ) जब रजोगुश और तमोगुण के लेशमात्र अंश से युक्त चित्त की 
भावना की जाती है तब सुख और प्रकाश से निर्मित सत्त्व का उद्रेक हो ता 
है--यही सानन्द्‌ समाधि है। [ इस अवस्था में सत्त्व प्रबल रहता है और 
चिति-दक्ति दबी हुई रहती है। जिस प्रकार काल्पनिक राज्य में विचरण 
करते हुए ( )897 १7९७॥) या दिवास्वप्न देखते हुए ) मनुष्य को आनन्द 
जाता है वही आनन्द इस समाधि में भी है। दुःख और मोह लेशम।त्र रहते ्; 
सुख ( स्व ) प्रचुर मात्रा में रहता है। 

(४ ) जब रजोगुण और तमोगुएा का लेश भी न रहे, वैसे शुद्ध सच्वगुणा 
पर आधारित होकर भावना उत्पन्न हो तब उस सत््व के भी दब जाने से तथा 

चिति-शक्ति के उद्रेक से केवल सत्ता का ही बचा रह जाना सास्मित समाधि 


न ६६१ 


है। [ इस समाधि में ईश्वरस्वरूप तथा जीवस्वरूप दोनों को जड़ से पृथक्‌ 
करके देखते हैं। 'अहमस्मि” केवल यही आकार बचा रहता है। पहले 
जीवात्मा के विषय की अस्मिता होती है। उसके बाद उससे भी सूक्ष्म अस्मिता 
परमात्मा के विषय में होती है। यही चित्त की अंतिम भूमि है। इंसके बाद 
कोई ज्ञेय विषय रहता ही नहीं । ] 

पतंजलि ने इसे कहा है--'वितर्क, विचार, आनंद और अस्मिता नामक 
स्वरूपों के संबंध से [ जो चित्त की वृत्तियों का निरोध होता है वह ] संप्रज्ञात 
समाधि होती है! ( यो सु० ११७ )। 

विशेष--माधवाचार्य ने योगसूत्र १।१७ की भोजवृत्ति से उपयुक्त पंक्तियाँ 
ली हैं। चित्त की उपयुक्त चार भूमियों (08889) को क्रमश: मधुमती, मधुप्रतीका, 
विशोका तथा संस्कारशेषा कहते हैं । अब असंप्रज्ञात समाधि का निरूपण करते हैं । 

५ ७ 
सर्ववृत्तिविरोधे त्वसंग्रज्ञातः समाधिः । नलु स्वेवृत्तिनि- 
संप्रज्ञात ७ 

रोधो योग इस्युक्ते संप्रज्ञाते व्याप्तिन स्थात्‌। तत्र सप्रधा- 
नायाः सच्चपुरुषान्यताख्यातिलक्षणाया बृत्तेरनिरोधादिति चेत्‌- 
तदेतद्वातम्‌ । छलेशकर्मविपाकाशयपरिपन्थिचित्तृत्तिनिरोधो 
योग इत्यड्रीकारात्‌ । 

किंतु जब सभी वृत्तियों का निरोध हो जाता है तब समाधि असंप्रज्ञात 
कहलाती है | यहाँ पर एक प्रइन हो सकता है कि जब आप 'सभी वृत्तियों का 
निरोध होता योग है” ऐसा कहते,हैं तब तो संप्रज्ञात समाधि ( जिसमें कुछ ही 
वृत्तियों का निरोध होता है, अहंकार रह ही जाता है) इस लक्षण के अन्दर नहीं 
आ सकेगी । उस ( संप्रज्ञात समाधि ) में सत््व और पुरुष की पृथक्‌ प्रतीति 
का निर्देश करने वाली सच्त्वप्रधान [ प्रमाण ] वृत्ति का तो निरोध.नहीं ही 
हो पाता । किन्तु यह प्रइन बिल्कुल निस्सार है क्योंकि वलेश, कम, विपाक 
और आशय के विरोधी के रूप में चित्त-वृत्ति-निरोध को हम योग मानते हैं। 
[ निरोध का अर्थ सभी वृत्तियों का निरोध ही नहीं है प्रत्युत जिससे क्लेशादि 
का विनाश हो । संप्रज्ञात समाधि में भी क्लेशादि का निरोध होता है अतः 
चहाँ भी चित्तवृत्तिनिरोध तो हुआ ही । ] 

( ११. पाँच प्रकार के क्लेश--अविद्या पर आपत्ति ) 
क्लेशाः पुनः पश्चधा प्रसिद्धाः--अविद्यास्मितारागढवेषा- 

मिनिवेशाः क्लेशाः ( पात० यो० स्ू० २३ ) इति। 


सर्वदर्शनसंग्रहे- 

५ नन्वविद्येत्यत्र॒किमाश्रीयते ! पूर्वपदार्थप्राधान्यममक्षिक 
बतंत इतिवत्‌ । उत्तरपदार्थप्राधान्यं वा राजपुरुष इतिवत्‌। 
अन्यपदाथग्राधान्यं वा अमक्षिकों देश इतिवत्‌ । 


क्लेश पाँच प्रकार के प्रसिद्ध हैं--'अविद्या ( एक वस्तु को दूसरे रूप में 
समझना ), अस्मिता ( चित्त और पुरुष को एक समझना ), राग ( विषयों की 
अभिलाषा ), द्वेष ( क्रोध ) तथा अभिनिवेश ( देह आदि से कभी वियोग न हो, 
इस प्रकार की मनोभावना )--ये क्लेश हैं” ( यों० सु० २।३ )।॥ 
अब प्रश्न है कि 'अविद्या' शब्द में किस समास का अवलम्बन लेते हैं ? 
“अमक्षिकं वर्तते! ( मक्खियों का अभाव हो गया ) इस समास की तरह क्‍या 
पूर्वंदार्थ की प्रधानता ( अव्ययीभाव समास ) मानते हैं ? [ 'अव्ययं विभक्ति० 
( पा० सु० २११६ ) से अभाव के अथ॑ में 'मक्षिकाशामभाव:” करने से 
“अमक्षिकम्‌' बनता है। उसी तरह “विद्याया: अभाव: --अविद्या? बनता होगा + 
अव्ययीभाव समास में पूर्व॑पदार्थ की प्रधानता होती है। ) अथवा “राजपुरुष:” 
की तरह उत्तर पदार्थ की प्रधानता ( तत्पुरुष समास) मानते हैं ? [ नब्‌ तत्पुरुष 
समास में इसका अर्थ होगा--किसी वस्तु के अभाव से विशिष्ट विद्या | 
राजपुरुष: > राजा के संबन्ध से युक्त पुरुष । उत्तरपदार्थ अर्थात्‌ पुरुष प्रधान 
है।] अथवा “अमक्षिको देश:' (वह देश जहाँ मक्खियाँ नहीं हैं) की तरह 
अस्य पदार्थ की प्रधानता ( बहुब्नीहि समास ) मानते हैं ? [ न मक्षिका यस्मिनुर 
अमक्षिको देश: । यहाँ अन्य पदार्थ अर्थात्‌ देश की प्रधानता है। उसी तरह 
'अविद्यमाना विद्या यस्याः सा अविद्या बुद्धिः' यह अर्थ हो जायगा । ] 
तत्र न पूर्वः। पूर्वपदार्थप्रधानस्वेडविद्यायां प्रसज्यप्रतिपे- 
धोपपत्तो क्लेशादिकारकत्वानुपपत्ते!। अविद्याशब्दस्य ख्रीलिज्ञ- 
त्वाभावापत्तेश् । न हितीय/। कस्यचिदभावेन विशिशया 
विद्यायाः क्लेशादिपरिपन्थित्वेन तद्वीजत्वानुपपत्ते! । 
पहला विकल्प [ कि यह अव्ययीमाव समास है | नहीं माना जा सकता। 
'अविद्या! दब्द में पूव॑ंपदार्थ की प्रधानता मानने पर प्रसज्य-प्रतिषेष को सिद्धि 
होगी । [ प्राप्ति के साथ प्रतिषेध होना प्रसज्यप्रतिषेष है। जैसे--'अब्राह्मणः” 
कहने से ब्राह्मण के अभाव की प्राप्ति होती है। “अविद्या” में विद्या की प्रसक्ति 


ह््ध्र 


- होकर उसका अभाव श्रतीत होगा । विद्या के सहश किसी भावात्मक ( !?0ं- 


४४४6 ) पदार्थ की प्राप्ति होनी चाहिए । किन्तु ऐसी बात यहाँ नहीं | केवल 
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अभाव ही तो प्रतीत होता है ! विद्या का अभाव ] क्लेश आदि को उत्पन्न नहीं 
कर सकता [ किन्तु अविद्या क्‍्लेशादि उत्पन्न करती है।] दूसरे, अव्ययीभाव 
समास में “अविद्या” शब्द स्रोलिंग नहीं रह सकता |. [ “अव्ययीभावश्वः (पा० 
सू० २।४।१८ ) सूत्र के अनुसार अव्ययीभाव समास केवल क्लोबलिंग ही 
होते हैं। ] 

[ तत्पुरुष समास--नत्र माननेवाला ] दूसरा विकल्प भी ठीक नहीं ही है। 
यदि किसी के अभाव से विशिष्ट ( (0878० ४९४४७७० ) विद्या को अविद्या 
कहते हैं ( > यदि राग, हेष, शोक, मोह आदि में से किसी एक के अभाव से 
युक्त ज्ञान ही अविद्या है) तो ऐसी अविद्या क्लेशादि का विनाश ही करेगी, उनका 
बीज ( उत्पादक ) नहीं हो सकती । [ इस समास में अविद्या > विद्या । और 
विद्या क्‍्लेशादि को नष्ट ही करेगी, उत्पन्न नहीं । ] 


न ठृतीयः । नतोः्स्त्यर्थानां बहुत्रीहियां चोत्तरपदलो- 
पश्चेति वृत्तिकारबचनाजुसारेणाविद्यमाना विद्या यस्याः सा 
अविद्या बुद्धिरिति समासार्थसिद्धौं तस्था अविद्यायाः क्लेशादिबी- 
जत्वानुपपत्ते: । विवेकख्यातिपू्वकसबंबृत्तिनिरोधसंपन्नायास्त- 
स्याः तथात्वप्रसज्ञाच्च । 


[ अविद्या में बहुब्रीहि समास की भावना करने वाला ]) तीसरा विकल्प भी 
ठीक नहीं है। वारतिक के रचयिता ( कात्यायन ) का कहना है कि नत्_ (अ, 
अन्‌ ) के बाद होना” ( अस्ति, विद्यमान, वतंमान ) के ढाचक छाब्दों का किसी 
दूसरे पद के साथ बहुब्नीहि समास होता है और [ पूर्व पद में प्रयुक्त शब्दों-में 
से ] उत्तर पद का वैकल्पिक लोप भी होता है। [जैसे --'अधनः” में 'अविद्यमानं 
धन यस्य स: विग्रह करते हैं, अ+ विद्यमान ( लोपप्राप्त )। विद्यमान और घन 
का समास हुआ है। ] तदनुसार, अविद्यमान है विद्या जिसकी वह अविद्या 
बुद्धि है। जब इस रूप में समास के अर्थ की सिद्धि करेंगे तो वह अविद्या [किवल 
विद्यारहित बुद्धि होने के कारण, कोई भावात्मक पदार्थ न होने के कारण ] 
क्लेश आदि का कारण नहीं बन सकती । 


[ यदि कोई पूछे कि विद्याभाव को क्लेश का हेतु मान लें तो कया दोष 
है ? तो उसका उत्तर यह है--] वह बुद्धि ही क्लेश आदि का कारण बन 
जायगी जो विवेक-ज्ञान ( प्रकृति और पुरुष के भेद का दर्शन ) कर लेने के बाद 
बुद्धि की सभी वृत्तियों के निरोध से संपन्न हुई है। 


६६४ सर्वदर्शनसंग्रहें- 


उक्त चास्मितादीनां क्लेशानामविद्यानिदानत्वम्‌-- 
“अविधा क्षेत्रम॒त्तरेषां प्रसुप्ततनुविच्छिन्नोदाराणाम्‌! ( पात० यो० 
स्ू० २४ ) इति। तत्र प्रसुप्तत्व॑ प्रबोधसहकाय भावेनानभि- 
व्यक्ति: । तलुत्व॑ प्रतिपक्षमावनया शिथिलीकरणम्‌। विच्छिन्नत्व॑ 
बलवता क्लेशेनाभिभवः । उदारत्व॑ सहकारिसंनिधिवश्ञात्काये- 
कारित्वम्‌ । 


सूत्रकार ने अस्मिता आदि दूसरे क्लेशों को अविद्यामूलक ही माना है-- 
बाद के प्रसुष्त, तनु, विच्छिन्न और उदार क्लेश्ों का क्षेत्र ( आधार ) अविद्या 
ही है! ( यो० सू० २।४ ) | [ पाँच क्लेशों में अविद्या को छोड़कर शेष अस्मिता, 
राग, हेष और अभिनिवेश ये चार बचते हैं। इन चारों में भी प्रत्येक के प्रसुप्तादि 
चार-चार भेद हैं । इन सभी भेदों और अवान्तर भेदों की उत्पत्ति अविद्या से ही 
होती है । मशिप्रभा के अनुसार विदेह प्रकृति में लीत योगियों के क्लेश प्रसुप्त 
रहते हैं--विवेकज्ञान न हो सकने के कारण क्लेश दग्ध नहीं हुए हैं और वे 
वाक्ति ( 0०0/2ए ) के रूप में अवस्थित हैं जिससे अन्त में फिर उठ सकते हैं। 
क्रियायोगियों के क्लेश तनु होते हैं। विषय का सेवन करनेवाले पुरुषों के क्लेश 
विच्छिन्न और उदार भी होते हैं। राम को जिस वस्तु में राग (विषयाभिलाषा) 
है उसमें देष विच्छिन्न हो जाता है, राग उदार रहता है। जहाँ क्रोध उदार 
रहता है, वहाँ राग विच्छिन्न हो जाता है। ] 


उनमें प्रसुप्त क्लेश उसे कहते हैं जो प्रबोध ( जागृत ) करने वाले 
सहकारी के अभाव में अभिव्यक्त नहीं हुआ है। [ ये क्लेश चित्तभूमि में हैं 
पर जगानेवाला न होने से अपना काय॑ नहीं करते हैं । इस प्रकार के क्लेश 
बालकों तथा प्रकृतिलय योगियों में होते हैं। ] तन्नु क्लेश वह है जो विरुद्ध 
( क्लेशनाशक ] वस्तु की भावना (ध्यान ) से शिथिल कर दिया गया हो 
[ जैसे उन योगियों का क्लेश, जिनमें थोड़ी वासना बची हुई हो |। क्लेश तब 
विच्छिन्न होता है जब॒ किसी दूसरे अधिक बलवान क्लेश के ही द्वारा परास्त 
कर दिया गया हो [ जेसे द्वेष की अवस्था में राग विच्छिन्न हो जाता है और 
राग की अवस्था में ढ्वेष । ये दोनों झूँकि एक दूसरे के विरोधी हैं इसलिए एक 
ही साथ नहीं रह सकते । ] उदार क्लेश वह है जिसमें सहकारी के सामीप्य के 
कःरण कार्य उत्पन्न करने की शक्ति हो जाय [ जैसे बद्ध जीवों में राग या द्वेष या 
किसी कक्‍्लेश का अधिक होना । ] 
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तदुक्त वाचस्पतिमिश्रेण व्यासभाष्यव्याख्यायाम्‌-- 
६. प्रसुप्नास्तचलीनानां तन्ववस्थाश्र योगिनाम्‌ । 
विच्छिन्नोदाररूपाश्व क्लेशा विषयसब्लिनाम्‌ ॥ 
( तख्वबे० २।४ ) इति। 
९ ्‌ 
इन्दबत्खवतन्त्रपदार्थड्यानवगमादुभयपदाथग्रधानल्॑ नाशक्लि- 
तम्‌ । तस्मात्पक्षत्रयेषपि क्लेशादिनिदानत्वमविधायाः प्रसिद्ध 
हीयेतेति चेत-- | 
इसे वाचस्पति मिश्र ने व्यासभाष्य की [ तत्ववेशारदी ] व्याख्या में कहा 
है--'तत्त्व में जो लीन हैं उनके क्लेश प्रसुप्त रहते हैं, योगियों के क्लेश तनु- 
अवस्था में रहते हैं तथा विषयसेवी पुरुषों के क्लेश विच्छिन्न और उदार रूप में 
रहते हैं ।' ( त० बे० २।४ )। 
इन्द्र समास की तरह [ अविद्या-शब्द में'] दो स्वतंत्र पदार्थ न रहने के 
कारण उभय पदार्थ की प्रधानता ( इन्द्द समास होने ) की भी छांका नहीं करनी 
चाहिए । इसलिए तीनों प्रकार से विग्रह करने पर अविद्या का वह प्रसिद्ध 
गुण जो क्लेश आदि का उत्पादन करना है, वही खंडित होता है । 


(११ क. आपत्ति का समाधान ) 


तदपि न शोभन विभाति । पययुदासशक्तिमाश्रित्याविद्या- 
बृद्धरज्री 
शब्देन विद्याविरुद्धस्थ विपययज्ञानस्थाभिधानमिति - 
कारात्‌ । तदाह-- 
७. नामधात्वर्थयोगे तु नेव नज्‌ प्रतिपेधकः । 
वदत्यत्राह्मणाधमौवन्यमात्रविरोधिनी ॥ इति | 
टै 
<, बृद्धाप्रयोगगम्यों हि शब्दाथेः सबे एव नः । 
तेन यत्र प्रयुक्तो यो न तस्मादपनीयते ॥ इति। 
वह ॒ भी अच्छा नहीं लगता क्योंकि पयुंदास-शक्ति का सहारा लेकर 
“अविद्या' णब्द के द्वारा, विद्या के विरुद्ध रहने वाले विपय॑यज्ञान ( मिथ्याज्ञान ) 
का अथं पुराने लोग स्वीकार करते हैं । [ निषेध की दो दकश्ायें हैं--प्रसज्य और 
पर्युदास । प्रसज्यप्रतिषेथ में निषेष की प्रधानता रहती है जेंसे--अमक्षिकं वर्तंते 
- यहाँ मक्खी तक नहीं है, न पठति, आदि। पर्युदास-प्रतिषेष में भावात्मक 


६६६ सवेदर्शनसंग्रहे- 


चदार्थ की प्रधानता होती है । इससे सहश वस्तु का ग्रहण होता है--“अन्नाह्मणो 
धावति” कहने पर, “ब्राह्मण के सहश कोई दूसरा व्यक्ति दौड़ रहा है? यह 
भावात्मक ( 08४४6 ) अर्थ होता है। “अविद्या? का अर्थ भी 'विद्या का 
अभाव! ( प्रसज्य ) न होकर “मिथ्याज्ञान! ( प्युंदास ) है। ऐसा ही अर्थ प्राचीन 
आचार्यों ने किया है। ] 
इसे कहा है--'( ७) नाम ( संज्ञा ) और धातु के अर्थ से संबद्ध होने पर 
नव निषेध नहीं करता । [ लिडू आदि प्रत्ययों के अथ॑ से संयुक्त होने पर हो 
यह निषेषक होता है। इसे 'प्रसज्य” कहते हैं--प्रसज्यप्रतिषेधोयं क्रियया सह 
यत्र नत्र | जहाँ नतर्‌ निषेध नहीं करता वहाँ वह पयुंदास अर्थात्‌ भेद का निर्देश 
करता है। ] 'अब्राह्म॒रा” छाब्द में नत्र केवल अन्य ( ब्राह्मणाभिन्न पुरुष ) 
का तथा “अधरमं! शब्द में [ धर्म के ] विरोधी अर्थ का निर्देश करता है । 
( ८५ ) हम लोगों को सारा शब्दार्थ वृद्ध ( प्राचीन ) पुरुषों के प्रथोग से जानना 
चाहिए । वृद्ध ने किसी शब्द का प्रयोग जिस अथं में किया है बह शब्द उस 
अर्थ से पृथक्‌ नहीं किया जाता ।? 
वाचस्पतिमिश्रेरप्युक्त--लोकाधीनावधारणो हि शब्दार्थयोः 
५. ५४ 
संबन्धः । लोके चोत्तरपदाथ्थप्रधानस्यापि नजर उत्तरपदाभिधेयो- 
पमर्दकस्य तह्िरुद्वतता तत्र तत्रोपरब्धेरिहापि तदिरुद्धे 
अबृत्तिरिति । 
वाचस्पति मिश्र ने भी कहा है ( त० बै> २।५ )--शब्द और उसके अर्थ 
का संबन्ध लोक-प्रयोग के आधार पर ही निश्चित किया जाता है। लौकिक 
प्रयोग में [ तत्पुरुष समास में ] यद्यपि उत्तर पदार्थ की प्रधानता रहती है किसतु 
नज््‌ तत्पुरुष तो उत्तर पद के अर्थ ( अभिषेय ) का उपमर्दंन ( अर्थात्‌ प्युदास, 
भेद ) करके उस ( उत्तर पद के अर्थ ) के विरुद्ध रूप में, सर्वत्र, पाया जाता 
है। इसलिए यहाँ ( 'अविद्या' शब्द में ) भो [ नब्‌ अपने उत्तरपदार्थ--विद्या 
के ] विरुद्ध ही प्रंवत्त हो सकता है।” [ अविद्या- विद्या के विरुद्ध 
मिथ्याज्ञान । ] 
एतदेवाभिग्रेत्योक्तम--“अनित्याशुचिदुःखानात्मसु नित्य- 
शुचिसुखात्मख्यातिरविद्या! ( पा० यो० स्ू० २॥५ ) इति। 
अतस्मिस्तदूबुद्धिविपयय इत्युक्त॑ भ्ति । तथ्थथा--अनित्ये 
चटादो नित्यत्वाभिमानः । अशुचौ कायादो शुचित्वप्रत्ययः । 


| ६६७ 


९, स्थानाद्बीजादुपष्टम्भानिष्यन्दान्रिधनादपि । 
कायमाधेयशौचत्वात्पण्डिता हयशुर्चि विदुः ॥ इति । 

इसी अभिप्राय से कहा गया है--“अनित्य, अशुचि, दुःख और अनात्मा में 
क्रमशः नित्य, शुचि, सुख और आत्मा का ज्ञान करना अविय्या है! ( पात० 
यो० सू० २।५ )। जहाँ कोई वस्तु नहीं है, वहाँ उस वस्तु का ज्ञान होना 
विपर्यंय है-यही कहने का अभिप्राय है ( देखिये यो० तू ० १।८ )। [ अविद्या 
के ये चार अवान्तर भेद बतलाये जा रहे हैं--अनित्य में नित्य का ज्ञान, 
अपवित्र में पवित्र का, दुःख में सुख का तथा अनात्मा में आत्मा का । इसका 
उलटा भी संभव है--नित्य में अनित्य का आदि। वस्वुतः ये उपलक्षण हैं। 
इसी से पाप में पुर॒य का ज्ञान आदि भी अविद्या ही है। अविद्या को विपय॑य 
भी कहते हैं क्योंकि दोनों में ही मिथ्याज्ञान होता है। 


वह ( अविद्या ) इस प्रकार है-घटादि अनित्य पदार्थो' के नित्व होने 
का विश्वास रखना, शरीर आदि अपवित्र पदार्थों को पवित्र समझना | [ अपवित्र 
पदार्थो' की सुची इस तरह है--'स्थान के कारण ( मूत्रादि से युक्त माता के 
उदर से उत्पन्न होना ), बीज (शुक्र और रक्त रूपी उपादान कारण ) के 
कारणा, पोषक पदार्थ ( भुक्त अन्न और पीत रसादि ) के कारण, निःसृत 
पदार्थ ( ९४०ए९४४०॥, पस्तोना, मल, मूत्रादि ) के कारण तथा मृत्यु होने के 
कारण पंडित लोग शरीर को अपवित्र कहते हैं और इसीलिए [ स्नानादि के 
द्वारा ] शरीर में शौच ( पवित्रता ) का आधान करते हैं।” [ ये कारण ऐसे 
हैं जो वेदपाठियों के शरीर को भी अपवित्र करते हैं अतः शौच का प्रयोग लोग 
करते हैं। ] 


“परिणामतापसंस्कारदुःखेर्ुणइच्यविरोधाद दुःखमेत्र सब 
विवेकिनः” (पात०यो० स्ू० २।१५) इति नन्‍्यायेन दुःखे ख्रक्च- 
न्दनवनितादी सुखत्वारोपः । अनात्मनि देहादावात्मबुद्धिः | 
तदुक्तम्‌ू-- 

१०. अनात्मनि च देहादावात्मबुद्धिस्तु देहिनाम्‌। 

अविद्या तत्कृतो बन्धस्तन्नाशो मोक्ष उच्यते ॥ इति। 


# यो० सू० में 'वृत्तिविरोधाच्र' पाठ है। अम्यंकर ने मूलस्थ पाठ रखकर 
संगति बैठायी है । 


ध्ट्ध्द सर्वेदर्शनसंग्रहे- 


“चूँकि परिणाम-दुःख, ताप-दुःख और संस्कार-दुःख बना रहता है और 

साथ-साथ [ सच्वादि तीन ] गुणों की वृत्ति बिना विरोध के सत्र होती है 

इसलिए विवेकशील पुरुषों के लिए सब कुछ दुःख ही दुःख है” ( यो० सू० 

२।१५ )। [ सामान्य व्यवहार में जो सुखद पदार्थ हैं विवेकी के लिए वे 

दुःखद हैं क्योंकि वह उन्हें विष मिले हुए स्वादिष्ठ अन्न के समान समझता है। 

जो सुख ऊपर से मिल रहा है वह तीन प्रकार के दु:खों का कारण बन जा 

सकता है। सुख का उपभोग करने से इन्द्रियाँ थक जाती हैं जिससे अंत में 
दुःख उत्पन्न होता है जिसे परिणाम-दुःख कहते हैं। सुखोपभोग के समय 

दूसरों को अधिक मात्रा में सुख का उपभोग करते देख कर ईर्ष्या होती है इसे 
तापदुःख कहते हैं। सुखभोग के संस्कार चित्त पर पड़ जाते हैं, हम उनका 
स्मरण करके उन्हें पाने का प्रयत्न करते हैं। उसके साधन यदि नहीं मिले तो 
दुःख होता है जिसे संस्कारदुःख कहते हैं। यही नहीं, सच्वादि गुणों की 
वृत्तियाँ (+ सुख, दुःख और मोह ) किसी तरह का विरोध किये बिना ही आपस 
में मिलती हैं । इसलिए, सुख के साधन के रूप में स्वीकृत पदार्थ ( वस्तु ) में 
रजोगुण की वृत्ति ( दुःख ) रहेगी ही । दोनों में कोई विरोध तो है नहीं । 
इसलिए विवेकी पुरुष भोग के सभी साधनों को दुःख ही समझते हैं । ] 

इस नियम से [ अविद्या के कारण ] लोग माला, चंदन, वेश्या आदि 
वस्तुतः दुःखद पदार्थों में सुख का आरोप करते हैं। [ यह अविद्या है। ] 
फिर, देहादि जो आत्मा नहीं है, उस्ते आत्मा समझना [ भी अविद्या ही है |। 
इसे कहा है--'देह आदि आत्मा नहीं हैं किन्तु उन्हें देहधारी लोग जब आत्मा 
समझते हैं तो यही अविद्या है। इसी के कारण संसार का बंधन होता है और 
उसका नाश मोक्ष कहलाता है॥ १० ॥7 


एवमियमविद्या चतुष्पदा भवति । नन्‍्वेतेषु अविद्याविशेषेषु 
किंचिदनुगतं सामान्यलक्षणं वर्णनीयम्‌॥ अन्यथा विशेषस्था- 
सिद्धे) । तथा चोक्त भद्टाचायें: 
११, सामान्यलक्षणं मुक्त्वा विशेषस्येव लक्षणम्‌ । 

न शकय॑ केवल वक्‍तुमतोडप्यस्य न वाच्यता ॥ इति । 
तदपि न वाच्यम्‌ । अतस्मिस्तदूबुद्धिरिति सामान्यलक्षणामि- 
धानेन दत्तोत्तरत्वात्‌ । 


इस प्रकार यह अविद्या चार प्रकार की है। अब कोई पूछ सकता है कि 
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अविद्या के इन भेदों में अनुगत ( विद्यमान ) कोई सामान्य लक्षण दें [ जिससे 
अविद्या का लक्षण हम जान सके ]। यदि ऐसा नहीं करेंगे तो अविद्या के भेदों 
की ही सिद्धि नहीं होगी । जैसा कि [ कुमारिल ] भट्ट ने कहा है--'सामान्य 
लक्षण को छोड़कर केवल विशेष ( भेदों ) का ही निरूपएा कर देना संभव नहीं 
है, इसलिए यहाँ पर [अविद्या के ] भेदों का वरंन भी नहीं किया जां 
सकता ॥ ११ ॥! 

ऐसी शंका नहीं करनी चाहिए क्योंकि [ अविद्या का ] सामान्य लक्षण भी 
दिया गया है--“जहाँ वस्तु नहीं है, वहाँ पर उसका ज्ञान कर लेना [अविद्या है।' । 
इस लक्षण के द्वारा उत्तर मिल जाता है । 


( १२. अस्मिता, राग और द्वेंष ) 


सच्तपुरुषयोरहमस्मीत्येकताभिमानो5स्मिता । तद्प्युक्त॑-- 
५ 
“इदशनशक्त्योरेकात्मतेवास्मिता! ( पात० यो० स्रू० २६ ) 
५. सुखानुस्मृतिपूव 
इति। सुखाभिज्ञस्य कः सुखसाधनेषु तृष्णारूपो 
गधों राग: । दुःखाभिज्ञस्थ तदनुस्मृतिपुरस्सरं तत्साधनेषु निब्- 
त्तिदष:। तदुक्त--'सुखाजुशयी रागः (पात० यो० सू० २॥७), 
“हु/खानुशयी हेष/ ( पात० यो० सू० २।८ ) इति। 
सत्त्व ( चित्त, बुद्धि ) और पुरुष ( आत्मा ) के बीच 'मैं हैँ” ( अंहमस्मि ) 
इस रूप में एकता का बोध करना अस्मिता है। इसे भो कहा है--'हक॒शक्ति 
( द्रष्टा, पुरुष, आत्मा ) और दरनशक्ति ( बुद्धि, करण ) दोनों में एकाकारता 
जैसा मान लेना अस्मिता है! ( यो० सू० २६ )। [ अनात्मा को आत्मा मानने 
वाली अविद्या अस्मिता ( 78ण०ंशा। ) उत्पन्न करती है। अविद्या और 
अस्मिता में कुछ अन्तर है। अविद्या की अवस्था में बुद्धि आदि में सामान्य 
रूप से 'अहं' की भावना रहती है किन्तु उसमें कहीं भेद भी रहता है, अभेद 
भी । परन्तु अस्मिता में आत्यन्तिक ( /?67९७४ ) रूप से अभेद हो जाता है । 
एकता का भ्रम पूरं रूप से रहता है कि मैं ईश्वर हूँ, मैं भोगी हूँ इत्यादि । 
पुरुष अपरिणामी है, बुद्धि परिणामी। दोनों शक्तियाँ ( भोक्ता और भोग्य ) 
बिल्कुल पृथक्‌ हैं। परन्तु दोनों का अभेद ग्रहए कर लेने पर आपसी घर्मो' का 
अध्यास होता है जिससे भोग ( ि।|०ए७९॥४ ) होता है। ] 
जो पुरुष सुख से अभिज्ञ है वह सुख का स्मरण करके सुख के साधनों की 
प्राप्ति के लिए तृष्णा करता है--उसकी उक्त प्रतीक्षा ही राग है। [ गर्ध: > 


सर्वेदशनसंग्रहे- 

प्रतीक्षा, तृष्णा, आशा, <_/गृष्‌ । तुल० “मा गृथः कस्य स्विद्‌ धनम्‌! ( ईशो० 
११ )]। दुःख से परिचित पुरुष दुःख का स्मरण करके जब दुःख के साधनों 
से निबुत्त होता है वही द्वेंघ है । ऐसा ही पतंजलि ने कहा है--'छुख में निवास 
करनेवाला ( अनुशयी ) राग है! (यो० सू० २७७ ) तथा 'दुः्ख में निवास 
करनेवाला हेष है! ( यो० सू० २।८ )। 

( १३. 'अलुशयी' शब्द की सिद्धि में व्याकरण का योग ) 


किमत्रालुशयिशब्दे ताच्छील्याथें णिनिरिनिवों मत्वर्थीयोड- 
मभिमतः १ नाथः। 'सुप्यजातों णिनिस्ताच्छील्ये” ( पाणिनि- 
ख० ३३२७८ ) इत्यत्र सुपीति वर्तमाने पुनः सुब्ग्रहणस्योपस- 
: गनिवृक्त्यथत्वेन सोपसगांद्धातोणिनेरजुत्पत्ते!। यथाक५चित्‌ 
तदद्लीकारेडपि 'अचो डिणिति! ( पाणि० खू० ७२११५ ) इति 
बृद्धिप्रसक्तावतिशञाय्यादिपद्वत्‌ अनुशायिपदस्य प्रयोगप्रसज्ञात्‌ । 
यहाँ पर प्रदन है कि 'अनुशमिन्‌' शब्द को सिद्धि केसे होती है--ज्या 
ताच्छील्य के अर्थ में ( सुखमनुशेते, तच्छील: सुखानुशयी ) शिनि प्रत्यय हुआ 
है ( अनु + _/शीह्‌+ णिनि ) अथवा मतुप्‌ ( वह उसका है--सः अस्य 
अस्ति ) के अथ॑ में (सुख का अनुशय अर्थात्‌ संबन्ध; वह जिसके पास है-- 
सुखानुशयी ) इनि प्रत्यय हुआ है ( अनुशय + इनि---अत इनिठनौ, पा० 
सु० ५॥२।११५ ) ? 

इनमें पहला विकल्प ( णिति मानने वाला ) ठीक नहीं । कारण यह है कि 
'सुप्यजातौ शिनिस्ताच्छील्ये” ( पा० यू> ३४२।७८ ) अर्थात्‌ वह उसका शील या 
आदत है! इस अर्थ में जातिवाचक को छोड़कर किसी भी सुबन्त शब्द के 
उपपद में ( पूर्व में ) रहने पर धातु से शिति प्रत्यय होता है [ जेसे उष्णं भुड्क्ते, 
तच्छील: उष्णभोजी न्‍- जिसे बराबर गर्मागर्म॑ भोजन की आदत है। जो कभी- 
कभी गर्म भोजन करता है उसे उष्णभोजी नहीं कहेंगे । ] पहले से [ सुपि स्थः 
( ३।२।४ ) सूत्र से अनुवृत्त ] 'सुषि” शब्द के वतंमान रहने पर भी प्रस्तुत सूत्र 
में जो 'सुपिः शब्द पुनः लिया गया है उसका अभिप्राय यही है कि उससे “उपप्व्गं 
उपपद' की निवृत्ति हो, अत: उपसर्गंसहित धातु में शिनि प्रत्यय कीं प्राप्ति नहीं 
हो सकती । [ 'सुपि स्थ:' (३२४) से 'सुपि' झब्द की अनुवृत्ति आगे के सृत्रों में 
होती है । उन सूत्रों में अलग से 'सुपि' कहने को आवश्यकता नहीं है । यदि किसी 
सूत्र (जैसे--'सुप्यजातौ ०? में) 'सुपि! कहा गया तो कोई विशेष कारण है। वह 
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कारण कया है ? बात यह है कि 'सत्सृद्विषद्रुहदृहयुजविद्भिदच्छिदजिनी राजामुप- 
सर्गेंषपि क्रिए” (३।२।६१) इस लम्बे सूत्र से एक नया प्रकरण आरम्भ हो गया-- 
इस सूत्र में गिनाये गये धातुओं से सुबन्त के उपपद में होने पर तो प्रत्यय होते ही 
हैं (सुपि स्थः” से 'सुपि” की अनुवृत्ति करके) साथ-साथ उपसर्ग के उपपद में रहने 
पर भी प्रत्यय होते हैं । 'सुप्यजातौ” में इसी उपसर्ग की निवृत्ति करने के लिए 
“सुपि! का पुनः प्रयोग हुआ है । ( ३३२।६१) से “सुपि उपसरें! दोनों की अनुवृत्ति 
होने लगी थी--दोनों की निवृत्ति साथ-साथ की गई और अभीष्ठ 'सुषि' का प्रयोग 
किया गया है । फलतः “अनु + शी + शिनि! नहीं हो सकता । सोपसर्गक धातु 
से णिनि प्रत्यय नहीं होता । ] 
यदि क्रिसी प्रकार इस णिनि को स्वीकार भी करें# तो भी 'अचो ब्णिति” 
अर्थात्‌ बित्‌ या णित्‌ (जिस प्रत्यय में ज्‌ या ए| का अनुबन्ध लगा हो) प्रत्यय के 
होने पर उसके पूर्व के स्वर्वर्णा ( अच ) को वृद्धि हो ( पा० सू० ७।२।११५ )-- 
इस सूत्र से वृद्धि की प्राप्ति होगी और “अतिशायिन्‌” आदि छब्दों की 'अनुशायिन्‌ 
( अनुशायी )! शब्द का ही प्रयोग होता । [ अनु + ./शी + शिनि - वृद्धि होने 
से; अनुशै + इन्‌ ८ आयादेश, अनुशायिन्‌ । तातपय॑ यह है कि रिनि प्रत्यय से 
“अनुशयी” नहीं हो सकता । ] 

न द्वितीयः। 'णकाक्षरात्कृतों जातेः सप्तम्यां च न तौ 
स्मृतो! इति तत्प्रतिषेधात्‌ । अन्र चानुशयशब्दस्याजन्तत्वेन कृद- 
न्तत्वात्‌ । तस्मादनुशयिशब्दों दुरुपपाद इति चेत--नेतद्‌ 
भद्रम । भावानवबोधात्‌ । ग्रायिकाभिप्रायमिदं वचनम्‌ । 

द्वितीय विकल्प ( इनि प्रत्यय तद्धित का मानें तो ) भी ठीक नहीं । कारण 
यह है कि निम्नलिखित कारिका के द्वारा इसका निषेध किया गया है--'ये 
दोनों प्रत्यय (इनि >इन्‌ तथा ठन्‌ 5 इक; उदाहरण--दण्डी, दस्डिकः ) 
एकाक्षर शब्द के बाद, कृदन्‍्त शब्द के बाद, जातिवाचक हाब्द के बाद तथा 
सप्तमी के अथ॑ में नहीं होते हैं” [ यह कारिका काशिका ( ५।२१॥१५ ) में 

# 'सुपि स्थः” में सुप्‌ का अर्थ उपस्गहीन सुप्‌ ( केवल ) है, 'सत्सुद्विष०' में 
उपसर्ग का प्रथक्‌ विधान है। यदि 'सुपि स्थः” से सुषि लाते तो “अनुशायी” 
आदि शब्दों में रिनि प्रत्यय नहीं होता । उपसगं से भी रिनि प्रत्यय हो अतः 
पुनः सुषि कहा है। उपसर्ग होने पर शिनि होता भी है--अनुयायिवगग: ( रचु० 
२।४ ), विसारि सबंत: ( माघ १२ ), बनुजीविभि: ( किरा० १।४ ) आदि | 
यह व्याब्या भाष्यसंमत है। 
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उद्धृत है तथा वहाँ उसकी व्याख्या भी की गई है। मतुप्‌ के अर्थ में होने वाले 
इन और ठन प्रत्ययों का वहाँ निषेध किया गया है। एकाक्षर शब्द से-स्ववान्‌ । 
खबांनू । कृदन्‍त से--कारकवान्‌ । जाति से--व्याप्रवान्‌ । सिहवान्‌ । सप्तमी 
के अर्थ में - ( दएडा: अस्थां सन्ति इति ) दण्डवती शाला । ] चूँकि अनुशय 
शब्द कृदन्‍्त ( अनु +शी+अचू--'एरच्‌” ३।३।५६ ) है क्‍योंकि अचु प्रत्यय 
से बना है [ अत: उसमें इनि प्रत्यय नहीं हो सकता | ] इसलिए “अनुशयी! 
शब्द की उपपत्ति कठिन है। [ अनुशायी या अनुशयवान्‌ बनाने में कोई आपत्ति 
नहीं है। ] 

किन्तु इस तरह संदेह करना उचित नहीं है क्योंकि आप लोग कारिका का 
भाव नहीं समझते हैं। यह कारिकास्थ वाक्य 'प्रायः ऐसा होता है” इसी 
अभिप्राय से दिया गया है । 


अत एवोक्‍त वृत्तिकारेण--इतिकरणो विवश्षार्थः सर्वत्राभि- 
संबध्यते इति । तेन कचिद्‌ भवति-कार्या कार्यिकस्तण्डली 
तण्डुलिकः इति । तथा च कृदन्ताज़ातेश्र प्रतिषेघस्य ग्रायिक- 
त्वम्‌ । अनुशयशब्दस्य क्ृदन्‍्ततया इनेरुपपत्तिरिति सिद्धम्‌ । 
इसलिए ही काशिकावृत्ति के रचयिता ( जयादित्य ) ने कहा है--'[ तद- 
स्पास्त्यस्मिन्निति मतुप्‌ (५७० सू ० ५।२।९४) में” ] इति शब्द विवक्षा का निर्देशक 
है और बाद के सभी सूत्रों में लगाया जाता है। [ विवक्षा -- लौकिक प्रयोग के 
अनुसार प्रत्ययों का विधान ]। इसलिए कहीं-कहीं होते हैँ--कार्य ( क्र + ण्यत्‌ 
कृदन्‍्त प्रत्यय ) + इनि -- का्यिन्‌ । काय॑ + ठत्‌ > काथिक । तण्डुल ( जाति ) + 
इति 5 तण्डुलिन । तण्डुल + ठन्‌ 5 तण्डुलिक ।! इससे पता लगता है क्ृदन्त 
और जातिवाचक से यह निषेध प्रायिक ( वेकल्पिक, विवक्षाघीन ) है । अनुशय 
शब्द कृदन्‍त है अतः इससे इति प्रत्यय हो सकता है--यह सिद्ध हुआ । 


( १४. अभिनिवेश का निरूपण ) 
पूर्व जन्माजुभूतमरणदुःखानुभववासनाबलात्सवेस्य॒ग्राणभृ- 
न्मात्रस्या कृमेश च विदुषः संजायमानः शरीरविषयादेमम 
वियोगो मा भूदिति प्रत्यहं निमित्तं बिना प्रवतेमानो भयरूपोड- 
मभिनिवेशः पञ्चमः क्लेशः । मा न भूव॑ हि भूयासमिति ग्रार्थ- 
नायाः ग्रत्यात्ममलुभवसिद्धत्वात्‌ । तदाह--'स्व॒रसवाही विदुषो- 
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. 5पि तथा रूढोड्मिनिवेशः” ( पात० यो० स्रू० २॥९ ) इति। 
ते चाविद्यादयः पञश्च सांसारिकविविधदुःखोपहारहेतुत्वेन पुरुष 
क्लिश्नन्तीति क्लैशाः ग्रसिद्धाः । 
पूर्व जन्म में अनुभूत मृत्यु के दुःख के अनुभव को वासना ( संस्कार, 
0[088अं०॥) ) के कारण सभी प्राणधारियों में--चाहे वे कृमि हों या 
विद्वानु-सबों में उत्पन्न होने वाला, 'शरीर, विषय आदि से मेरा वियोग न 
हो” इस तरह बिना कारण के भय के रूप में प्रवृत्त होने वाला पाँचवाँ क्लेश 
अभिनिवेश है । 'मैं कमी अतीत का विषय न बन जाऊँ किन्तु सदा रहूँ' इस 
तरह की प्रार्थना प्रत्येक पुरुष करता है जो अनुभव से सिद्ध है। इसे पतंजलि 
ने कहा है--'[ मरने का भय जो हर एक प्राणी में ] स्वभावत: बह रहा है 
और विद्वानों के लिए भी बैसा ही प्रसिद्ध ( रूढ़ ) है [ जैसा कि मूर्खों के लिए ], 
वह अभिनिवेश नाम का क्लेश है” ( पा० यो० सू० २॥९ )। 
अविद्या आदि ये पाँचों क्लेश विविध सांसारिक दुःखों की प्राप्ति ( उपहार ) 
कराने के कारण पुरुष को कष्ट देते हैं ( _/क्लिशू ) तथा प्रसिद्ध हैं। 
( १५. कमे, विपाक और आशय ) 
कर्माणि विहितग्रतिपिद्धरूपाणि ज्योतिष्टोमत्रह्महत्यादीनि । 
विपाकाः कर्मफलानि जात्यायुभोंगाः । आ फलविपाकाबित्तभूमौ 
शेरत इत्याशयाः धर्माधर्मसंस्काराः । तत्परिषन्थिचित्तवृत्तिनिरोधो 
योगः । निरोधो नाभावमात्रमभिमतम्‌ | तस्य तुच्छत्वेन भाव- 
रूपसाक्षात्कारजननक्षमत्वासंभवात्‌। किंतु तदाश्रयो मधुमती- 
मधुप्रतीका-विशोका-संस्कारशेपाव्यपदेश्यश्रित्तस्पावस्थाविशेषः । 
निरुध्यन्ते5स्न्मिप्रमाणाद्राश्रित्तवृत्तय इति व्युत्पत्तेरुपपत्तेः । 
कर्म विहित और प्रतिषिद्ध के रूप में [ दो प्रकार के हैं जैसे-- ] ज्योति- 
प्लोम ( विहित कर्म ) तथा ब्रह्महत्या ( प्रतिषिद्ध कम ) आदि। कम के फलों 
को विपाक कहते हैं। वे हैं--जाति (जन्म ), आयु (जीवन का समय ) 
तथा भोग ( सुख, दुःख और मोह उत्पन्न करनेवाले साधनों का प्रयोग )। फल 
के पूरांतः परिणत होने के समय तक जो चित्त की भूमि में अवस्थित रहत्ते 


हैं ( ./शी ) वे आशय हैं अर्थात्‌ धर्मं और अधर्म के संस्कार । 
चित्तवृत्ति का वह निरोध जो इन क्लेशों का विरोधो है। वही, योग है निरोध 
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का यहाँ पर केवल “अभाव” अथे ही नहीं लिया गया है क्योंकि [ केवल अभाव 
अर्थ लेने से तो] निरोध स्वरूपहीन हो जायगा तथा वह भावात्मक (2090४ ए७) 
सक्षात्कार ( ज्ध्येय का साक्षात्कार ) उत्पन्न करने में असमर्थ हो जायगा | 
इसीलिए निरोध से चित्त की उन अवस्थाओं का अर्थ॑ लेते हैं जो उस ( अभाव ) 
पर आश्रित हैं तथा मधुमती, मधुप्रतीका, विशोका और संस्कारशेषा के नाम 
से पुकारी जाती हैं । “जिसमें प्रमाणादि चित्तवृत्तियाँ निरुद्ध कर दी जाती हैं 
वह निरोध है'--इस व्युत्यत्ति ( निरुक्ति ) से भी यही बात सिद्ध होती है । 

विशेष--संप्रज्ञात समाधि के चार अवान्तर भेद हम देख चुक्रे हैं। 
सवितक॑ समाधि में चित्त की जो अवस्था होती है उस्ते मुमती कहते हैं । 
सविचार समाधि में चित्त की अवस्था मधुप्रतीका, सानन्द में विशोका 
तथा सास्मित में संस्कारशेषा कहलाती है। ये अवस्थाये चूँकि भावरूप 
( 720अं४२९ ) हैँ अतः ध्येय का साक्षात्कार आसानी से हो सकता है ! 

( १६. वृत्तिनिरोध के उडपाय--अभ्यास और बैराग्य ) 
“अम्यासवेराग्याभ्यां वृत्तिनिरोधः । तत्र स्थितों यत्नोड- 

भ्यास। ! ( पात० यो० स्रू० १।१२-१३ )। वृत्तिरहितस्य 
चित्तस्य स्वरूपनिष्ठ: ग्रशान्तवाहितारूपः परिणामविशेषः 
स्थितिः | त॑ निमित्तीकृत्य यत्रः पुनः पुनस्तथात्वेन चेतसि 
निवेश | पे पिन ५ ५ 
निवेशनमभ्यासः । “चमंणि द्वीपिन हन्ति! इतिवत्‌ निमित्तार्थेयं 
सप्तमीत्युक्तं भवति । 

अभ्यास ( 267०४७ ) और वैराग्य ( )9.08890॥ ) के द्वारा वृत्तियों 
का निरोध होता है । [ तुलनीय--अम्यासवैराग्याम्यां तन्निरोधः ( यो० सू० 
११२ )। चित्त एक नदी की तरह है जिसका प्रवाह स्वभावत: विषयों की ओर 
जाता है। विषयों में दोष देखने से जो वैराग्य होता है उसी से चित्त की घारा 
रुकती है। रुक जाने पर विवेक-दर्शन का अभ्यास करने से वह धारा विवेक 
मार्ग की ओर अभिमुख हो जाती है। इसी उपायद्वय से ध्येय वस्तु के आकार 
की वृत्ति का प्रवाह स्थिर तथा हृढ़ होता है। |] 'इनमें से चित्त की स्थिति के 
विषय में यत्न करना अभ्यास है ।! ( यो० सु० १४११३ )। जो चित्त [ राजस 
तथा तामस ] वृत्तियों से रहित हो गया है वह जब अपने रूप में अवस्थित 


हो शान्‍्त होकर बहता है ( प्रशान्तवाही ) तब ऐसे परिणाम ( अवस्थान ) 
को स्थिति कहते हैं। उस परिणाम को निमित्त मानकर ( उसकी प्राप्ति के 
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लिए ) यत्न किया जाता है. अर्थात्‌ उस रूप में ही चित्त में बार-बार बेठाया 
जाता है यही अभ्यास है। [ 'स्थितौ” शब्द में | यहाँ सप्तमी विभक्ति 'चमंणि 
द्वीपिनं हन्ति! ( चमड़े के लिए बाघ को मारते हैं) इसकी तरह [< निमित्ता- 
त्कमंयोगे” २।३।३ से ] निमित्त के अर्थ में हुई है--यही कहना है । 


िष्टानुश्रविकविषयविवृष्णस्य वशीकारसंज्ञा वैराग्यम्‌! 
( पात० यो० छ० ११५ )। ऐहिकपारत्रिकविषयादौ. दोषद- 
शनान्षिरमिलापस्य “ममेते विषया वश्या:' 'नाहमेतेपां बश्यः” 
्‌ ५ कु न्‍र 
इति विमशों वराग्यमिस्युक्तं मवति । 
हृष्ट विषयों ( स्त्री, अन्न, जल आदि ) तथा आनुश्नविक विषयों ( वेदों में 
बतलाये गये स्वर्ग आदि ) से तृष्णा हटा लेने वाले व्यक्ति जब [ विषयों को 
अपने ] वश में कर लेने का बोध करते हैं तब उसे बैराग्य कहते हैं! (यो० 
सु० ११५ )। ऐहिक और पारलौकिक दोनों तरह के विधयों में दोष ( विनाश, 
परिताप, सातिशय, असूया आदि ) देख लेने के बाद जिस व्यक्ति में [ उन्हें 
प्राप्त करने की ] लालसा नष्ट हो गई हो तथा जब वह॒'ये विषय मेरे ही वश्ञ में 
हैं! और 'मैं इनके वश में नहीं हूँ', इस प्रकार का. विचार करने लगे वह दक्शा 
बेराग्य कहलाती है। 
विशेष--वैराग्य की चार संज्ञाये हैं--यतमान-संज्ञा ( रागादि के पाक के 
लिए यत्न करना ), व्यत्तरेकसंज्ञा ( पके हुए और पकाये जाते हुए कषायों में 
भेद करना ), एकेन्द्रिय-संज्ञा ( पके हुए कषायों का मन में उत्सुकता के रूप में 
रहना ) तथा वश्ञीकारस्नज्ञा ( लौकिक तथ्रा अलौकिक विषयों की उपेक्षा कर 
देता )। इस प्रकार दोनों उपायों से चित्त की वृत्तियों का विरोध होता है। अब 
अभ्यास और वेराग्य की सिद्धि कैसे हो ? इसके लिए क्रियायोग बतलाते हैं। 


( १७. समाधिप्राप्ति के लिए क्रियायोग ) 
समाधिपरिपन्थिक्लेशतनूकरणार्थ च समाधिलाभार्थ प्रथर्म 
क्रियायोगविधानपरेण योगिना भवितव्यम्‌। क्रियायोगसंपादने5- 
भ्यासवेराग्ययोः संभवात्‌ ! तदुक्‍्त॑ भगवता-- 
१२, आरुरुक्षोमुनेयोंग कर्म कारणपुच्यते । 
योगारूढस्य तस्येव शमः कारणमुच्यते ॥ 
( गी० ६।३ ) इति । 
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सर्वेदशनसंप्रहे- 
समाधि के मार्ग में शत्रु को तरह रुकावट डालने वाले कलेशों को क्षीण 
करने ( उनकी कार्यंकरी शक्ति को समाप्त करने ) के लिए तथा समाधि की प्राप्ति 
के लिए, सबसे पहले योगी को क्रियायोग ( 780006%) ९०7०७॥:७४०४ ) 
के विधान के अनुसार चलना चाहिए। क्रियायोग संपन्न होने पर ही 
अभ्यास और वैराग्य संभव हैं। इसे भगवान्‌ कृष्ण ने ही कहा है -'जो मुनि 
योग ( चित्तवृत्तिनिरोध )पर आरोहर करने की इच्छा रखते हैं उनके लिए 
कर्म ( क्रियायोग ) ही साधन बतलाया गया है। यदि वही मुनि योगारूढ़ हो 
गया हो तब [ उसके ज्ञान के परिपाक के लिए ] शम ( सभी कर्मो से संन्यास 
लेना ) ही कारण कहा गया है । ( गी० ६।३ )। 
विशेष--गीता में ऋष्ण ने इसके बाद ही योगारूढ़ मुनि का लक्षण 
दिया है-- 
यदा हि नेन्द्रियार्थेषु न कर्मस्वनुषजते । 
सर्वसंकल्पसंन्यासी योगारूढस्तदोच्यते ॥ ( गी० ६४ ) | 
अर्थात्‌ जब पुरुष न तो इन्द्रियों के विषयों में और न कर्मों में ही आसक्त होता है, 
जब वह सभी संकल्पों से संन्यास ले लेता है तभी योगालढ़ कहलाता है। 


क्रियायोगशोपदिष्टः पतञ्ञलिना--तपःस्वाध्यायेश्वरप्रणि- 
धानानि क्रियायोग”/ ( पात० यो० स्तू० २९ ) इति । तप: 
स्वरूप निरूपितं याज्ञवस्क्येन-- 
१३, विधिनोक्तेन मार्गेण कृच्छूचान्द्रायणादिभिः । 
शरीरशोषण प्राहुस्पपसां तप उत्तमम्‌ ॥ इंति। 
ग्रणबगायत्रीप्रभ्नृतीनां सन्त्राणामध्ययन स्वाध्यायः । 
क्रियायोग का उपदेश भी पतंजलि ने किया है--तप, स्वाध्याय और ईश्वर- 
प्रशिधान ( परमेश्वर में सभी कर्मों को अधित कर देना )-ये क्रियायोग हैः 
( बो० सू० २१ )। तप का स्वस्प याज्ञवल्क्य ते इस प्रकार निश्चित किया 
है--विधिवाक्यों के कथन के अनुसार कृच्छे, चान्द्वायण आदि ब्रतों के द्वारा 
जो शरीर का शोषण किया जाता है उसे ही तथस्थाओं में सर्वोत्तम तप माना 
गया है!” प्रणव ( अ*कार ), गायत्री आदि मन्त्रों का अध्ययन ( पारायण ) 
करता स्वाध्याय है । 
विशेष--$चछ एक क्रत है जिसके कई भेद हैं। उनमें प्राजापत्य नाम 
का कृच्छु बारह दिलों में संपन्न होता है। प्रथम तीन दिनों तक प्रात:काल 
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भोजन करे, फिर तीन दिनों तक सायंकाल भोजन करे, उसके बाद तीन दिनों 
तक बिना माँगे जो मिले खा ले और अन्त में तीन दिनों तक कुछ न खाये । 
( मनु० ११।२११ )। चाद्ऑायण ब्रत चन्द्र की गतिविधि से एक महीने. में 
संपन्‍न होता है। थुक्लपक्ष की प्रतिपद्‌ को मोर के अणडें के बराबर एक ग्रास 
( कवल ) खायें, द्वितोया को दो--इस क्रम से बढ़ाते जायें और पूर्णिमा के 
दिन पन्द्रह ग्रास खायें । फिर कृष्ण पक्ष की प्रतिपद्‌ को चौदह ग्रास, द्वितीया 
को तेरह--इस क्रम से घटाते-घटाते अमावस्या को बिल्कुल उपवास करें। 
इसे यवमध्य चान्द्रायणा कहते हैं क्योंकि यव के दाने के समान इसमें भोजन 
को मात्रा बीच में अधिक हो जाती है। जब क्ृष्णपक्ष की प्रतिपद्‌ से आरम्भ 
करके पूर्शिमा तक करते हैं तो उसमें बीच में उपवाप्त का दिन पड़ता है । 
स्मरणीय है कि कृष्णपक्ष में भोजन कम करते जाना है, शुक्लपक्ष में बढ़ाते 
जाना है। इस तरह के दूसरे चान्द्रायणा को पिपीलिकामध्य चान्द्रायण कहते हैं 
क्योंकि चींटी के बीच का भाग जैसे पतला होता है, वैसे हो भोजन की मात्रा 
बीच में कम करनी है। 
मंत्र शब्द का अर्थ है जिसके मनत करने से त्राण ( रक्षा ) हो । कल्पतृत्रों 

में मंत्रों की अगम्य शौर अचित्य शक्ति का वर्णन है। तुलसीदास ने भी कहा है । 

मंत्र महामनि विषय ब्याल के । 

मेटत कठिन कुअंक्र भाल के ॥ ( रा० च० मा० १३१५ )। 
अब योगशास्त्र की एक अलग शाखा--मंत्रशास्त्र--का विवरण प्रस्तुत करते हैं । 


( १८. मंत्र और उनका विवेचन ) 


ते च मन्त्रा द्िविधाः--वेदिकास्तान्त्रिकाश् । वैदिकाश्र 
दिविधाः--प्रगीताः. अग्रगीताश् । तत्र प्रगीताः सामानि । 
अग्रगीताश्॒ द्विविधा:--5न्दोबद्धास्तद्विलक्षणाश्॒ । तत्र प्रधमा 
ऋचः, ह्वितीया यजूंषि। तदुक्तं जेमिनिना--तिपामृग्यत्रार्थवशेन 
पादव्यवस्था । गीतिषु सामाख्या। शेपे यजुःशब्दः |! ( जे० 
सू० २।१।३३-३५ ) इति 
ये मंत्र दो प्रकार के हैं--वेदिक और तांत्रिक । वैदिक मंत्रों के भी दो भेद 
हैं--प्रगीत ( गेय ) तथा अप्रंगीत (अगेय) | प्रगीत मन्त्रों में साम आते हैं तथा 
अप्रगीत के दो भेद हैं--छन्‍्दों में बंधे हुए तथा छन्‍्दों से भिल्‍्त । छान्दों में बं थे 
हुए वेदिक मंत्र ऋचायें हैं और छल्दों से भिन्न यजुष्‌ । इसे जेमिनि ने [ मौमांसा- 


७०८ सबदशेनसंग्रहे- 


सूत्र २१।३३-३५ में | कहा है-'इन मंत्रों में ऋक्‌ वह है जहां [ वाक्य में] 
अर्थ के अनुसार चरणों की व्यवस्था होती है। गीतियों ( गान के प्रकारों ) में 
सास नाम दिया जाता है। अवशिष्ट मन्‍्त्रों में ( जहां न पाव्व्यवस्था हैन 
गान ही ) यजुः शब्द का प्रयोग होता है ।! 
तन्त्रेषु कामिककारणप्रपश्चाद्यागमेप्‌ ये ये वर्णितास्ते ता- 
न्त्रिकाः । ते पुन्मन्त्रास्त्रिविधाः-खीपु नपुंसकभेदात्‌ । तदाह-+ 
१४. स्रीपुंनपुंसकत्वेन त्रिविधा मन्त्रजातयः । 
९०५ 
स्ीमन्त्रा वहिजायान्ता नमो5्ताः स्युनेपुंसकाः ॥ 
सस्ते 6. 
१५७, शेषाः पुमांसस्‍्ते शस्ताः सिद्धा वच्यादिकरमंणि ॥ इति । 
तंत्रों ( शास्त्रों ) में अर्थात्‌ कामिक, कारण, प्रपंच आदि आगमों में जिन- 
जिन मन्‍्त्रों का वर्णन है वे तांत्रिक मन्त्र हैं। ये तांत्रिक मंत्र भी तीन प्रकार क्के 
है--स्त्रोलिंग, पुंधिग तथा नपुंसकलिंग । उसे कहा है--"स्त्री, पुरुष और नपुंसक 
होने के कारण मन्‍्त्रों की तीन जातियाँ हैं! जिनके अंत में 'स्वाहा' ( अग्नि की 
पत्नी ) शब्द रहे वे स््रीलिंग हैं, जिनके अंत में नमः” हब्द है वे नपुंसक हैं तथा 
अवशिष्ठ मंत्र पुरुष हैं, ये ही सबसे अच्छे हैं और वश्य आदि कर्मों में सिद्धि- 
प्राप्त हैं |”! 
विशेष--आगम हाब्द का अक्षरार्थ इस प्रकार है-- 
आपतं पद्नवक्त्रात्तु गतं च गिरिजानते । 
म॒तं च वासुदेवस्य तस्मादागममुच्यते ॥ 
आगम का लक्षण तंत्रों में इस प्रकार दिया गया है-- 
सृष्टिल्च प्रलयबचैव देवतानां तथाचंतम्‌ । 
साधन चैव सर्वेषां पुरशचरणमेव च | 
षट्कर्मसाधन चैव ध्यानयोगइचतुविधः । 
सप्तभिलंक्षणैयुक्तमागर्म॑ तह्िदुबुधा: ॥ 
योगश्ञास्त्र में मन्त्र के छह कर्मो' का वर्णन भी है--शान्तिकर्म, बह्यकर्म , 
स्तम्भनकर्म, विद्वेषकर्म, उच्चाटनकर्म तथा मारणकर्म . । शारदातिलक का 
इलोक है-- 
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शान्तिवद्यस्तम्मनानि विद्वेषोच्चाटने तथा । 

मारणान्तानि छंसन्ति षटकर्माणि मनीषिणः ॥) 
ब्रह्मवैवतंपुराण (प्र० अ० ३७) में अग्नि की पत्नी स्वाहा का उल्लेख 
है--'प्रकृति की कला से सभी शक्तियों के रूप में अमि की दाहिका शक्ति अपनी 


हू! ७०६ 


कामना करनेवाली उत्पन्न हुई। ग्रीष्मकाल में दोपहर के सूर्य को प्रभा को भी 
अभिभूत कर देनेवाली वह स्वाहा-सुन्दरी अग्नि की पढ्नी हुई ।” 


( १८ क. मंत्रों के दस संस्कार ) 
जननादिसंस्काराभावेडपि निरस्तसमस्तदोषत्वेन सिद्धिहेतु- 


त्वात्‌ सिद्ध्वमू। स च संस्कारों दशविधः कथितः शारदा- 
तिलके-- 


१६. मन्त्राणां दश कथ्यन्ते संस्काराः सिद्धिदायिनः । 
निरदोंषतां अ्यान्‍्त्याशु ते मन्त्राः साधु संस्कृताः ॥ 
ऊपर मंत्रों को सिद्ध होना कहा है। यह इसलिए कि वे जनन आदि 
संस्कारों के अभाव में भी सभो दोषों से रहित हैं तथा सिद्धि प्रदान करते हैं । 
शारदातिलक में संस्कार के इन दस भेदों का वर्णान हुआ है--'मंत्रों के दस 
सिद्धिदाता संस्कार कहे जाते हैं । अच्छी तरह से संस्कृत ( संस्कारयुक्त ) कर 
दिये जाने पर ये मंत्र क्षीत्र ही निर्दोष हो जाते हैं ॥ १६ ॥! 


१७. जनन॑ जीवन चेव ताडनं बोधनं तथा । 
अभिषेकोडथ विमलीकरणाप्यायने पुनः ॥ 

१८. तपेणं दीपन गुप्तिदंशेता मन्त्रसंस्क्रियाः 
मन्त्राणां मातकायन्त्रादुद्धारो जनन॑ स्मृतम्‌॥ 

१९, प्रणवान्तरितान्कृत्वा मन्त्रवर्णा्पेत्सुधीः । 
मन्त्राणसंख्यया तद्डि जीवन संप्रचक्षते ॥ 


| ये संस्कार हैं--- ] जनन, जीवन, ताडन, बोधन, अभिषेक्र, विमलीकरणा, 
आप्यायन, तपंरा, दीपन, गोपत--ये दस संस्कार मंत्रों के हैं। मातृकायंत्र 
( अक्षरों का बना हुआ यंत्र ) से मंत्रों का उदार करना जनन (302०607९2) 
संस्कार माना गया है॥ १७-१८॥ मंत्र के अक्षरों को प्रणव ( 3» कार ) 
से घेर कर ( बीच में प्रणव रखकर ) मंत्र के वर्णों की संख्या के जितना जप 
करना चाहिए--इसे ही जीवन ( ४2 ) कहते हैं ॥ १९ ॥ [ किसी 
मंत्र में जितने वर्णा ( अं ) हों जप की संख्या भी उतनी ही होगी | जैसे-- 
“नम: शिवाय” इस मंत्र में पाँच वर्णा हैं तो इसका जप भी पाँच बार ही करना 
है। प्रत्येक अक्षर के बाद प्रणव देना है--<& न 5# मः 5 शि उ# वा उ> य 
5» इस तरह पाँच वार जप करें तो मंत्र का जीवन संस्कार हो जायगा । ] 


श्र 


७१० स्वेदशनसंग्रहे- 


विशेष- मातृकायंत्र वर्णों का बना हुआ एक यंत्र ( ]020७ ) है 
जिसमें अक्षरों का न्यास या स्थापन होता है। मंत्र की प्राप्ति के लिए प्रत्येक 
तांत्रिक को यह यंत्र बनाना पड़ता है। यह चतुर्भुज होता है। शक्तिमंत्र के 
उद्धार के लिए कुंकुम से, विष्णुमंत्रोडार में चंदन से तथा शिवमंत्र के उद्धार में 
भस्म से स्वर्ण आदि के पात्र में बनाते हैं। क से लेकर म तक के पाँच वर्गों 
को क्रमश: पूर्व, आग्नेय, दक्षिण, नैऋत्य, पश्चिम में तथा अन्तःस्थ वर्णों को 
वायव्य में, ऊष्म वर्णों को उत्तर में और ल, क्ष को ईशान कोण में लिखें । 
इसी यंत्र से मंत्र के अक्षरों की भावना करें । 

२०. मन्त्रव्णोन्समालिख्य ताडयेचन्दनाम्भसा । 
प्रत्येके वायुबीजेन ताडन तदुदाहतम्‌ ॥ 

विलिख्य ५ 
२१, विलिख्य मन्त्रवर्णास्‍्तु अछनेः करवीरजः। 
संख्यातैहन्यात्तद्वोधन हे + 
मन्‍्त्राक्षरेण संख्याते स्वृतम्‌ ॥ 
स्वतन्त्रोक्तविधानेन कप 0७५ 

२२. स्वतन् सन्त्री मन्त्राणसंख्यया । 
अश्वत्थपल्नबैर्मन्त्रमभिपिश्चेक्शिद्ये..॥ 
सानन्त्य ; ज्योतिर्मस्त्रेण नि ९ 

२३. संचिन्त्य मनसा मन्त्र ज्योतिमन्त्रेण निर्देदित्‌ 
मन्त्र मलत्रयं मन्‍्त्री विमलीकरणं हि तत्‌ ॥ 

#ंत्र के वर्शों को लिखकर चन्दन-जल से उसे मारना चाहिए और हर 
एक बार वायुबीज ( यं )का उच्चारण करते रहें-इसे ही ताडन संस्कार 
( 80४०९ ) कहते हैं ॥२०॥ मंत्र के वर्ो को लिखकर करवीर ( कनेर ) 
के फूलों से मंत्र के अक्षरों की जितनी संख्या हो उतने बार मारना चाहिए-- 
इसे बोघन ( ए०७:७॥7९४ ) मानते हैं॥ २१ ॥ अपने तंत्र में कहे गये 
विधान के अनुसार मंत्र-साधक को मंत्र के वर्णों' की संख्या के जितने बार 
पीपल के पत्तों से मंत्र का अभिषेक ( जिएगंणेगाए8 ) बुद्धि के लिए करना 
चाहिए ॥ २२ ॥ मन में मंत्र का चितन करते हुए मंत्र-साधक को, ज्योति मंन्त्र 
के द्वारा, मंत्र में विद्यमान तीनों मलों को जला देना चाहिए--यही विमलीकरण 
( एप्शो०&४०० ) है॥ २३॥ [ ये तीन मल हैं--मायिक, कार्मण और 


आतनव्य ( अनवीनता, वृद्धता )। ये मल मंत्रों के लिंग के अनुसार रहते हैं । 
स्तोलिंग मंत्रों में मायिक, एंल्लिग में का्मण और नपुंसक में आनब्य । 


२४. तारव्योमाग्रिमलुयुग्ज्योतिमेन्त्र उदाहतः । 
कुशोदकेन जप्तेन ग्रत्यर्ण प्रोक्षणं मनोः ॥| 
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२५. वारिबीजेन विधिवदेतदाप्यायनं मतम्‌। 
09५ तपेणं 

मन्‍्त्रेण वारिणा मन्त्रे तर्पणं तपणं स्पृतम ॥ 

२६. तारमायारमायोगो. मनोदीपनमुच्यते । 

जप्यमानस्य मन्त्रस्य गोपनं त्वप्रकाशनम्‌ ॥ 
तार ( 5 ), व्योम (ह), अम्नि (र), मनु (औ) [ तथा अनुस्वार ) से युक्त 
होने पर (5३ हो ) ज्योति्मस्त्र बनता है। विधिपूर्वक जपे गये (जप्त ) 
वारिबीज (>वं ) के द्वारा मन्त्र के ( मनोः ) प्रत्येक बरणं पर कुश से जल 
छिड़कता ( कुशोदकेन प्रोक्षणम्‌ ) आप्यायन ( 7"४४७॥7॥९ ) संस्कार है। 
मंत्रयुक्त जल से मंत्र में तपंशा करना ( जल छोड़ना ) तपंण ( 88095 ) 
संस्कार है ॥ २४-२५ ॥ तार (5), मायाबीज (हों ) और लक्ष्मीबीज 
(श्रीं)से मन्त्र (मनु ) को संयुक्त करना दीपन ( [||पाणां१8४॥8 ) 


कहलाता है। जिप्त मंत्र का जप कछ्ना है, उस्ते प्रकाशित नहीं करता गोपन 
संस्कार ( (200९8|॥7९ ) है॥ २६ ॥ 


२७, संस्कारा दशमन्त्राणां स्वेतन्त्रेषु गोपिताः । 
यत्कृत्वा संग्रदायेन मन्त्री वाज्छितमच्नुते ॥ 
२८. रुद्धकीलितविच्छिन्नसुप्रशप्तादयोषपि च। 
5 +*_ ब् रेमिरुत्तम 
मन्‍्त्रदोषाः प्रणइयन्ति संस्कार रेमिरुत्तमें: ॥ इति । 
तदलमकाण्डताण्डवकस्पेन तन्त्ररहस्योद्घोषणेन । 
'मन्त्रों के ये दस संस्कार सभी तन्त्रों में छिपाये गये हैं । संप्रदाय-ज्ञानपर्वक 


( गुरु-शिष्य-परम्परा से जानकर ) जो मन्त्र-साधक इन्हें संपादित करता है वह 
अपने अभीष्ट फल की प्राप्ति करता है॥ २७ ॥ रुद्ध ( आदि, मध्य या अन्त में 


ल॑ ल॑ से युक्त ), कीलित, विच्छिन्न, सुप्त, शप्तादि सारे मन्त्रदोष इन उत्तम 
संस्कारों से नष्ट हो जाते हैं? ॥ २८ ॥# 


# तुलनीय--आदिमध्यावसानेषु भूबीजद्वन्दलाब्छित: । 
रुद्धमन्‍त्र: स॒ विज्ञेयों भुक्तिमुक्तिविवर्जित:॥ १॥ 
माया नमामि च पद॑ नास्ति यस्मिन्स कीलितः । 
मनोय॑स्यादिमध्यान्तेष्वानिलं. बीजमुच्यते ॥ २॥ 
संयुक्त वा वियुक्त वा स्वराक्रान्तं त्रिधा पुनः । 
चतुर्धा पद्मघा वाथ स मन्त्रदिछल्नसंज्ञक: ॥ ३ ॥ 
त्रिवर्शों हंसहीनो यः सुषुप्तः समुदाहृत:॥ 

भूबीज-लं । शप्त-किसी के द्वारा जिसकी दाक्ति नष्ट हो गई हो । 


माााामततततआ तक ततनतभ न >र नमसम सतत सन तनमन _कत सतत > न सर कानल+अलक 


लि सर्वदर्शनसंग्रहे- 
तो अकाण्ड ( असमय में ) ताएडव-नृत्य की तरह यहाँ पर तन्‍्त्रशात्न के 
रहस्य का व्याख्यान क्यों करें ? [ अपने प्रस्तुत प्रसंग पर चले । ] 


( १७. इश्वरप्रणिधान और क्रियायोग का उपसंहार ) 


इब्वरप्रणिधानं नामाभिद्वितानामनभिह्िितानां च सवासां 
५ ६० ५ 
क्रियाणां परमेश्वर परमगुरों फलानपेक्षया समपेणस्‌ ॥ यत्रेद- 
मुक्तम-7 लक 
२९, कामतो5कामतो वापि यत्करोमि शुभाशुभस्‌ । 
तत्सव॑ त्वयि विन्यस्तं ल्वत्प्युक्तः करोम्यहम्‌ ॥इति। 
विहित या अविहित ( वेदिक या लौकिक )--सभो प्रकार के कर्मों को परम 
गुरु परमेश्वर में, फल की आश्ञा बिना रखे हुए ही, समपित कर देना ईश्वर- 
अ्रशिधान कहलाता है। इसोलिए यह कहा गया है--'किसी कामना से या बिना 
किसी कामना के जो शुभ या अशुभ कर्म मैं कर रहा हूँ, वह सब तुम्हें ( ईश्वर ) 
को समर्पित कर दे रहा हूँ क्योंकि तुम्हारे द्वारा ही प्रेरित होकर मैं' वे कर्म 
करता हूँ ।! 
क्रियाफलसंन्यासोडपि मक्तिविशेषापरपयोयं प्रणिधानमेव । 
फलानभिसंधानेन करमंकरणात्‌। तथा च गीयते गीतासु 
अगवता-- 
कम्मप्ये लः 
३०५ वाधिकारस्ते मा फलेषु कदाचन । 
> फलहेतुभभूमा ९ पु 0०७ 
मा 'कर्म ते सद्लोड्स्त्वकमंणि ॥ 
( गी० २४७ ) इति। 
फलामिसंघेरुपघातकत्वमभिद्दित॑ भगवद्धि नींललकण्ठ भारती - 
अर 
ओऔच रणः-- 
३१, अपि प्रयत्रसंपन्न॑ कामेनोपहत तपः । 
न तुश्ये महेशस्य इ्वलीढमिव पायसम्‌ ॥ इति | 


क्रियाफल से संन्यास लेना ( फल की आद्या न रखते हुए कर्म करना ) भी 
भ्रणिधान ही है जिसे एक प्रकार की भक्ति भो कहते हैं। इसमें फल को आकांक्षा 
नहीं रखते हुए कर्म क्रिया जाता है। भगवान्‌ कृष्ण ने गीता में ऐसा हो कहा 
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है--है अजुन, तुम्हारा अधिकार केवल कर्म करने का है फल पाने का अधिकार 
कभी नहीं है। कर्म-फल की कामना से तुम कर्म मत करो और कर्म न करने में 
भी तुम अपनी रुचि मत दिखलाओं ॥ ३० ॥! ( गी० २४७ )। 

[ इसके अतिरिक्त ] भगवान्‌ श्रीचरणा नीलकणठ भारती जी ने कहा है कि 
आकांक्षा रखना हानिकारक भी है--“तपस्या यदि प्रयत्षपू्वक भी को गई हो 
किन्तु किसी कामना से उपहत ( संयुक्त ) हो तो महेश्वर उससे संतुष्ट नहीं होते 
जैसे कुत्ते के द्वारा चाटा गया दूध [ तुष्टिकारक नहीं होता ]॥ ३१ ॥ 

( २०. क्रिया ही योग है--शुद्धा सारोपा लक्षणा ) 
सा च तपः्स्वाध्यायेश्वरप्रणिधानात्मिका क्रिया योगसाधन- 
त्वाधोग इति शुद्धसारोपलक्षणावत्त्याश्रयणेन निरूप्यते, 
यथायुर्नतमिति । 
शुद्धसारोपालक्षणा नाम लक्षणाग्रभेदः । मुख्याथथबाधतद्यो- 
गाभ्यामर्थान्तरप्रतिपादन॑ लक्षणा। सा द्विविधा--रूढियूला 
प्रयोजनमूला च । तदुक्त काव्यप्रकाशे-- 
३२. मुख्याथबाधे तद्योगे रूढितोड्थ प्रयोजनात्‌ । 
अन्योथ्थों लक्ष्यते यत्सा लक्षणारोपिता क्रिया ॥ 
( का० ग्र० २॥९ ) इति। 
तप, स्वाध्याय और ईश्वरप्रशिधान के रूप में जो क्रिया है वह योग का 
साधन है, इसलिए उसे योग भी कहते हैं । ऐसा निरूपण तभी हो सकता है 
जब शुद्धा सारोपा लक्षणावृत्ति की सहायता लें | जेंसे इस उदाहरणा में -- आयु: 
घृतम्‌” में आयुशब्द से “आयु का साधन” यह लक्षित होता है, बेसे ही--“तपः 
स्वाध्यायेश्वरप्रणिधानानि क्रियायोग:” ( यो० सू० २।१ ) में योग शब्द से 'योग 
का साधन” लक्षित होता है। ] 

शुद्धा सारोपा लक्षणा लक्षणा वृत्ति का एक अवान्तर भेद है। [ छुद्धा 
लक्षणा गौणी से भिन्न होती है। जो लक्षणा साहश्य संबंध के आधार पर है 
उसे गोणी कहते हैं जैसे--यह राजा सिंह है। यहाँ वीरता, करता आदि 
गुझों के कारणा सिंह के सहृश लगने वाले राजा में सिंह शब्द का प्रयोग हुआ 
है। जिस लक्षणा का आधार साहश्य के अतिरिक्त कोई दूसरा संबंध हो उसे 
शुद्धा कहते हैं। प्रस्तुत प्रसंग में योग शब्द योग के साधन के अर्थ में प्रयुक्त 
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है। यहाँ लक्षणा कार्यंका रण-भाव रूपी संबन्ध पर आधारित है। इसलिए शुद्धा 
लक्षणा है। सारोपा का भेद साध्यवसाना लक्षणा से होता है। विषय और 
विषयी में भेद करते हुए दोनों का उल्लेख करना आरोप है। जहाँ ऐसा आरोप 
हो वह सारोपा लक्षणा होती है जैसे प्रस्तुत प्ररंग में योग विषयी है क्‍योंकि 
यही आरोप्य है, आरोप का विषय है तप आदि क्रियायें । क्रिया और योग दोनों 
का उल्लेख हुआ है। फिर भी भेद बना हुआ है। 'आयु घी है! में भी “आयु का 
साधन घी है--इस तरह भेद बना हुआ है। 'राजा सिंह है? यहाँ भी सारोपा ही 
है क्योंकि दोनों में भेद बना हुआ है। दूसरी ओर यदि राजा का उच्चारण न 
करके 'यह सिंह” ऐसा कहें तो यह साध्यवसाना लक्षणा हुई। साध्यंवसाना 
में केवल विषयी का ही उल्लेख होता है--विषयी का वाचक शब्द विषयवाचक 
शब्द को निगल जाता है। ] 


लक्षणा वह वृत्ति है जिसमें मुख्य अर्थ का बाध ( वाक्य के शेष पदों के 
साथ अन्बय न हो सकना ) तथा उसके संबन्ध (योग ) के द्वारा दूसरे अर्थ 
का प्रतिपादन हो। इसके दो भेद हैं--रूढ्मूलक तथा प्रयोजनमुलक । इसे 
काथ्यप्रकाश में कहा है--'जहाँ मुक््य अर्थ ( शिएणधाप ०४णंगढ़ ) के 
साथ अन्वय न हो सके किन्तु उससे संबद्ध अर्थ का अन्वय हो, रूढि या प्रयोजन 
के कारण जहाँ पर दूसरा अर्थ लक्षित हो वह लक्षणा अर्थात्‌ शब्द की आरोपित 
क्रिया है|” ( काव्यप्रकाश, २।९ ) । 


विशेष--'गड्ायां घोष:” एक वाक्य है जिसमें “गंगा” शब्द का मुख्य अर्थ 
है--'एक नदी का जल” । किन्तु बाधित हो जाता है--जल में घोष ( ग्वालों 
की बस्ती ) नहीं रह सकता । इस प्रकार वाक्य में गंगा? के मुख्य अर्थ का 
अन्वय होना असंभव है, इसे ही बाघ कहते हैं। अब उस मुख्यार्थ का योग 
( संबन्ध ) तट के साथ है। अतः गंगा का मुख्यार्थ 'जल' बाधित होकर अपने 
से संबद्ध एक दूसरे अर्थ 'तट' का बोध करा देता है--यही बोध लक्षणा है। 
यद्यपि लक्षणा मुख्य वृत्ति नहीं है तथापि किसी प्रयोजन से इसकी सहायता लेते 
है। 'गद्भायां घोष: में ही यदि लक्षणा को छोड़कर मुख्या्थ तठ शब्द का ही 
प्रयोग कर दें--'गज्भातदे घोष: करें तो इस वाक्य से गंगा के तीर पर स्थित 
घोष में शीतलता और पवित्रता की प्रतीति सामान्य रूप से हो तो जायगी, 
परलु इन गुणों के अतिशय ( ए'5०९।७॥००७ ) का बोब नहीं होगा । जब 
“गंगा में घोष है! कहते हैं तथा तीरका बोध गंगा से ही कर लेते हैं, तो शीतलता 
ओऔर पवित्रता के अंतिशय का भी बोध होता है। जो चीज गंगा में ही रहेगी 
वह कितनी शीतल और पवित्र होगी । इसी गुणातिशय के बोध के लिए (प्रयोजन 
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से ) “गज्ञायां घोष:” कहा गया है। इसे प्रयोजनमूलक लरक्षणा कहते हैं। 
कभी-कभी लक्षणा ब्रिना किसी प्रयोजन के ही लौकिक प्रसिद्धि ( रूढि ) के 
आधार पर ही दे देते हैं। इसे रूढ्मुलक लक्षणा कहते हैं जैसे--'कमंरि 
कुशल:” । कुशल शब्द का मुख्य अर्थ है--कुश लाने वाला । लेकिन इस मुख्यार्थ 
का अन्वय उक्त वाक्य में नहीं हो सकता । अतः उससे संयुक्त अथ की कल्पना 
होगी । लोक में 'कुशल' शब्द निपुणा के अथं में रूढ हो गया है। लक्षेणा से 
उसका यही अर्थ लेंगे। कमंरि कुशल: > कमंरिण निपुणा:। दोनों का अर्थ एक 
ही है, कुछ अधिक अर्थ की प्रतीति नहीं होती । इसलिए रूढिमुलक है । प्रयोजन- 
मूलक लक्षणा में अधिक अर्थ की प्रतीति होती है--गंगा में घोष और गंगातट 
पर घोष दोनों एक नहीं हैं। जो विज्ेषता पहले वाक्य में है वह प्रयोजन है । 
रूढिपुलक लक्षणा अभिधा के समान ही होती है । 

लक्षणा एक व्यापार है जो शब्द का नहीं होता, मुख्य अर्थ का ही होता 
है। अथे के द्वारा शब्द पर यह व्यापार केवल आरोपित होता है। इसीलिए 
कहते हैं कि गंगा-शब्द लक्षणा ( या अर्थ ) के द्वारा तीर का बोध कराता है। 


यच्छब्देन लक्ष्यत इत्याख्याते गुणीभूत॑ ग्रतिपादनमात्र 
पराम्ृश्यते । सा लक्षणेति ग्रतिनिर्दिश्यमानापेक्षया तच्छब्दस्य 
4 ] 
खीलिड्जत्वोपपत्ति: । तदुक्त केयटेः--निर्दिश्यमानप्रतिनिर्दि- 
इयमानयोरेक्यमापादयन्ति सबनामानि पर्यायेण। तत्तछिड्नमु- 
पाददत इति। 

[ काव्यप्रकाश की उपर्युक्त कारिका की दूसरी पंक्ति में विद्यमान ] 'यत्‌ः 
शब्द के द्वारा 'लक्ष्यते” ( लक्षित होता है) इस आख्यात-पद (क्रिया ४०7४ ) 
में गौरारूप से रहने पर भी प्रतिपादन अर्थ का बोध होता है। [ नैयायिकों का 
मत है कि जैसे 'पाचक' शब्द में प्रत्यय ( खुल ) के अर्थ की प्रधानता है वैसे 
ही 'पचति”, 'पच्यते” आदि क्रियापदों में भी प्रत्यय ( तिप्‌ , त आदि) के अर्थ की 
ही प्रधानता होती है। धात्वर्थ प्रत्ययाथ का -विशेषण है। “लक्ष्यते” यह क्रिया- 
पद है जिसमें लक्ष-धातु का अर्थ है 'प्रतिपादन”। यह घात्वथ्॑ प्रत्ययार्थ का 
विशेषण होने के कारण गौणा हो गया है किन्तु 'यत्‌” शब्द के द्वारा इसो गौणार्थ॑ 
'प्रतिपदन! का बोध होता है, उससे विशिष्ट प्रत्ययोथ का बोध नहीं कराता । 
प्रतिपादित अर्थ को लक्षणा नहीं कहते हैं, प्रतिपादन ही लक्षणा है । यह दूसरा 
प्रश्न है कि वेयाकरण लोग क्रियापद में प्रकृत्यथ ( घात्वर्थ ) की ही प्रधानता 
मानते हैं तथा उस मत से 'प्रतिपादन' अर्थ गौण नहीं होगा । ] 


७१६ स्वेदशेनसंम्रहे- 


[ अब यह कहा जा सकता है कि 'यत्‌-तत्‌' शब्दों में एक ही अर्थ बदलने 
का नियम है। यदि 'यत/ के द्वारा प्रतिपादन का अ्थ॑बोध होता है तो 'तत्‌' 
के द्वारा भी वही काम होता चाहिए--फलत: 'तत्‌ लक्षणा” कहना चाहिए, 
“सा लक्षणा' ( स्तीलिंग ) नहीं। इसका उत्तर देते हैं-- ] 'सा लक्षणा' ( वह 
लक्षणा है ) यहाँ पर विधेय ( प्रतिनिदिष्यमान, ए+५९०४०७५७ ) के अनुसार 
ततु शब्द की स्त्रीलिंग के रूपल्‍में सिद्धि होतो है। [ 'ता! उद्देश्य है. 'लक्षणा' 
विधेय । दोनों एक ही लिंग में रहेंगे, अतः “तत्‌' का स्त्रोःहप सा! रखा गया है ॥] 


इसे कैयट ने [ महाभाष्य के प्रथम आह्लिक के आरंभ में शब्द के स्वरूप- 
विचार वाले अंश की टीका करते हुए ] कहा है--उद्देश्य और विषेय दोनों में 
एकता का प्रदर्शन करने वाले सर्वनाम ( यत्‌, तत्‌, किम आदि ) पर्याय अर्थात्‌ 
विकल्प (पारी-पारी) से किसी लिंग का ग्रहण करते हैं। [ महाभाष्य में वाक्य हैं- 
“अथ गौरित्यत्र कः शब्दः ? कि यत्तत्सास्तालाज़ूलकऊुदखु रविषाणयर्थूपं स शब्द: । ४ 
दूसरी पंक्ति की व्याख्या में ही कैयट का उक्त कथन है। जब यत्‌ और तत्‌ का 
संबन्ध नित्य है तब यत्‌ को नपुंसकलिंग में और तत्‌ को पूंज्जिग में (सः) लिखना 
कहाँ तक ठीक है ? विधेय 'हब्द:” है अनः उद्देश्य (तत) पुंज्लिंग में ही रखा गया 
है। यद्यपि 'ततु! शब्द उद्देश्य ( यत्‌ ) का परामर्श करता है किन्तु यह कोई 
जहरी नहीं कि वह उद्देश्य के लिग के अनुसार चले। विधेय ( शब्द: ) के लिग 
के अनुसार चलने पर भी कोई हानि नहीं। इसीलिए नागेश ने भी उदाहरण 
दिया है--शैत्यं हि. यत्सा प्रकृतिर्जज्नस्थ । अन्य उदाहरण--'योञ्सौ पुत्र: स 
रत्नम्‌! अथवा “योञ्सौ पुत्र: तद्रल्नम/ | उसी प्रकार--'यत्‌ लक्ष्यते सा लक्षणा! | ] 
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तत्र 'कर्मणि कुशल/ इत्यादि रूढिलक्षणाया उदाहरणम्‌ । 
कुशाह्लाँतीति व्युत्पस्या द्भोदानकर्तेरि यौगिक कुशलपदं विवे- 
चकत्वसारूप्यात्पवीणे प्रवतमानमनादिवृद्धव्यवहारपरम्पराजुपा- 
तित्वेन अभिधानवत्प्रयोजनमनपेक्ष्य प्रवर्तेते । तदाह-- 
निरूढा लक्षणाः काश्रित्सामर्थ्याद्भिधानवत्‌ । (त०बा०) इति | 
उनमें 'कम में कुशल है' इत्यादि रूढ़ि लक्षणा के उदाहरण हैं। [ कुशल' 
डाब्द की ] ब्युत्पत्ति होती है--कुश + ला ( कुश लाने वाला )। इससे यह 
यौगिक 'कुशल' शब्द दर्भ (कुश) लानेवाले के अर्थ में (मुख्य अथ में) रहकर भी, 
विवेचक ( योग्य, विवेकी ) होने के साधरम्य के कारण 'प्रवीण' के अर्थ में प्रवृत्त 
होता है। [ कुश लाने में बड़े विवेक की आवश्यकता है--उसे देखना पड़ता है 
कौन कुश है, कौन सामान्य घास | निपुणा व्यक्ति भी विवेकी होता है । दोनों में 
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विवेक का घ॒र्मं समान है इसलिए कुशल का अर्थ निपुणा हो गया । ] इस अर्थ की 
प्रवृत्ति, बिना किसी प्रयोजन की अपेक्षा रखे ही, होती है। अनादि काल से वृद्ध- 
व्यवहार की परंपरा में पड़े रहने के कारण [ यह बर्थ ] अभिधान [ वाच्यार्थ 
प्रकट करने वाली शक्ति या अभिष्रा ) के समान [ रूढ़ हो जाता है। ] इसे ही 
[ कुमारिल ने तस्त्रवातिक में ] कहा है--हूढिमूलक लक्षणायें प्रायः ( काश्षित्‌ 
प्रसिद्धि के कारण अभिवान ( वाच्यार्थ ) की तरह ही हो जाती हैं । 


तस्मादूढिलक्षणायाः ग्रयोजनापेक्षा नास्ति । यद्यपि ग्रयुक्तः 
जब्दः प्रथम मुख्याथ प्रतिपादयति, तेनार्थेना्थानतर॑ लक्ष्यत 
इत्यथंधर्मोड्यं लक्षणा, तथापि तत्प्रतिपादके शब्दे समारोपितः 
सज्शब्दव्यापारः इति व्यपदिश्यते । एतदेवाभिग्रेत्योक्त--लक्ष- 
णारोपिता क्रियेति । 


इसलिए रूढ़िलक्षणा को प्रयोजन की अपेक्षा नहों रहती । यद्यपि यह ठीक 
है कि प्रयुक्त होने बाला शब्द पहले मुख्य अर्थ का प्रतिपादन करता है और 
उसी मुख्यार्थ से यह दूसरा अर्थ लक्षित होता है इसलिए अर्थ का यह धर्म ही 
लक्षणा है [ शब्द का नहों ); फिर भी छुंकि मुख्याथ के प्रतिपादक शब्द पर 
ही इसका आरोप होता है अतः यह शब्द का ही व्यापार है--ऐसा [ आलंकारिक 
विधि से ] कहते हैं। इसी अभिप्राय से कहा गया है--'लक्षणा” शब्द का वह 
व्यापार है जो आरोपित किया जाता है। [ रूढिपूलक लक्षणा की विवेचना 
करने के बाद अब प्रयोजनमूलक लक्षणा के भेदों तथा उनमें प्रत्येक के उदाहरण 
का उल्लेख करते हैं । ] 


(२० क. प्रयोजनमूलक लक्षणा ) 


प्रयोजनलक्षणा तु पड्विधा-उपादानलक्षणा लक्षण- 
लक्षणा गौणसारोपा गौणसाध्यवसाना शुद्धसारोपा शुद्धसाध्य- 
वसाना चेति । कुन्ताः अविशन्ति, मश्चाः क्रोशन्ति, गोवाहीकः, 
गौरयस्‌ , आयुध्वतम्‌, आयुरेवेद्स्‌--इति यथाक्रममुदाहरणानि 
ः द्रष्टन्यानि । 


प्रयोजनमुलक लक्षणा के छह भेद हैं जिनके उदाहरण भी क्रमशः देख 
लिये जायँ-- 


टय सबेदर्शनसंग्रहे- 


(१ ) उपादानलक्षण।. ( ठप्३४९. [0०६४० )--+ कुन्ता: 
प्रविद्वन्ति” अर्थात्‌ भाला धारण किये हुए पुरुष आते हैं। [ यहाँ पर मुख्य अर्थ 
को वाक्य के साथ अन्वित करने के लिए ही दूसरे अर्थ का ग्रहण किया जाता 
है। अपने अर्थ का बिना परित्याग किये हुए ही दूसरे अर्थ का ग्रहण करना 
उपादान कहलाता है। कुन्त का मुख्याथ्थ है भाला ( ,808 ), अब भालों में 
प्रवेश करने की शक्ति नहीं है इसलिए वाक्य में अन्वय करने के लिए तत्संयुक्त 
परार्थ--कुन्तधारी पुरुष--का ग्रहरा किया गया है। इस लक्ष्यार्थ में कुल्त का 
भी ग्रहरा हुआ है, उसे छोड़ा नहीं गया है। ] 

(२ ) लक्षणलक्षणा (79080#४७6 [7008४४0०7)--'भन्ना: क्रोशन्तिः 
अर्थात्‌ मंच पर बेठे हुए पुरुष चिल्लाते हैं। [ शब्दा्थ अपने से सम्बद्ध अर्थ की 
सिद्धि अर्थात्‌ वाक्य में अन्वय करने के लिए अपना हो ( मुख्यार्थ ) का त्याग कर 
देता है। लक्षण - स्वार्थ को त्याग कर परार्थ को लक्षित करना । मंच को 
अपना अर्थ यहाँ छोड़ देना पड़ता है। पुरुष चिल्लाते हैं, मंच नहीं । मंच से 
विशिष्ट पुरुष नहीं चिल्ला सकते हैं। लक्षणा के ये दोनों भेद शुद्धा लक्षणा हैं, 
गौणी नहीं । गौणी में साहश्य-सम्बन्ध का आधार रहता है, शुद्धा में साहश्य से 
भिन्न सम्बन्धों का आधार लिया जाता है। ] 

(३ ) गौणसारोपा ( (२५७॥॥९१ 3पएश"फ्रएण७॥५. [एक्‍68- 
!०॥ )--'गौर्वाहीक:” भर्थाव्‌ यह पंजाबी बैल है। [ आरोप + विषय और 
विषयी दोनों का अभेद रूप में उपन्यास | जहाँ विषय और विषयी दोनों 
शब्दशः स्पष्ट हों वही सारोपा है। उक्त उदाहरण में गौ शब्द से, बुद्धि की 
मंदता आदि गुणों का साहदय देखकर, जड़-अर्थ लक्षित होता है। विषयी का 
निर्देश गौ” शब्द से हुआ है, आरोप के विषय का 'वाहीक” दब्द के द्वारा 
निर्देश हुआ है | ] 

(४ ) गौणसाध्यवसाना ( (२४४॥॥९१ [708प४८९ए४४४७ ]09- 
०४४४०॥ )--'गौरयम्‌” अर्थात्‌ यह बेल है । [ साहझ्य संबंध के आधार पर ही 
आरोप्यमाण विषयी ( गौ ) आरोपित विषय को निगल गया है। विषय की 
सत्ता केवल “अयम्‌”? ( सर्वनाम ) के द्वारा प्रकट है, 'वाहीका बिल्कुल 
विलीन हो गया । ] 

(५ ) शुद्धसारोपा ( 2:8७ डपए९+॥79079॥6 0008४#0॥ )-- 
आयुध्व॑ंतम' अर्थात्‌ घी ही आयु है। [ साहर्येतर संबंध के आधार पर ( शुद्धा ) 
विषयी और विषय का पृथक्‌ उल्लेख रहता है। आयु और घी में साहश्य संबंध 
नहीं है, का्य-कारणा-संबंध है । ये दोनों क्रमशः विषयी और विषय हैं--दोनों 
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का पृथक्‌ उपन्यास भी हुआ है। घी आयु का साधन है। प्रस्तुत योग के प्रसंग 
में यही लक्षणा है। ] 

(६ ) शुद्धसाध्यवसाना ( ?िपए० वा/03प५98०॥ ४७... गात॑द- 
४००७ )--आयुरेवेदमृ/ यह आयु ही है। [ साहश्येतर संबंध के आधार पर 
( शुद्धा ) विषयी जब्र विषय को अन्तभूंत कर ले वही शुद्धा--साध्यवसाना है। 
आयु ( विषयी ) घी ( विषय ) को निगल गया है और सत्ता मात्र उसकी बची 
है--'इदम्‌” । इस तरह ये छह भेद हैं। | है 
तदुक्तम्‌-- ४ 

३३. स्वसिद्धये पराक्षेपः पराथथ स्वसमर्पणम्‌। 
+ | ञ् 

उपादान लक्षण चेत्युक्ता शुद्धेव सा द्विधा ॥ 
३४. सारोपाडन्या तु यत्रोक्तों विषयी विषयस्तथा । 

विषय्यन्तःक्ृतेडन्यस्मिन्सा स्यात्साध्यवसानिका ॥ 
३५, भेदाविमी च साह्थ्यात्संबन्धान्तरतस्तथा । 

गोणो छुद्गी च॒ विज्ञेयों तक्षणा तेन पड़विधा ॥ 

( का० ग्र० २।१०-१२ ) इति। 
तदलं काव्यमीमांसाममेनिमन्थनेन । 

इसे कहा गया है--'अपनी ( मुख्यार्थ की ) सिद्धि ( वाज़य में अन्वय ) करने 
के लिए पराथर्थ का ग्रहण करना तथा पराथ्थ के लिए अपना (मुख्यार्थ का) त्याग 
कर देना क्रमशः उपादनलक्षणा और लक्षणलक्षणा हैं--इस तरह शुद्धा लक्षणा दो 
प्रकार की है ॥३३॥ दूसरी (गौणी) लक्षणा में वह सारोपा है जहाँ विषयी और 
विषय दोनों अभिहित (शब्द के द्वारा प्रतिपादित) हों । किन्तु जब विषयी के द्वारा 
दूसरा ( ->विषय ) अन्तभूृंत कर लिया जाय ( अपने में मिला लिया जाथ तो 
वह साध्यवसाना होती है ॥ ३४ ॥ ये दोनों भेद साहह्य-संबन्ध के कारण होते 
हैं या साहह्येतर संबन्ध के कारण होते हैं तो उन्हें क्रमशः गौण (साहदय संबन्ध) 
और शुद्ध ( साह्येतर संबन्ध ) समझना चाहिए--इसलिए लक्षणा छह प्रकार 


की हुई ॥ ३४५ ॥! ( काव्यप्रकाश २११०-१२ )। 
काव्यशास्त्र के अभिप्राय की अधिक छान-बीन करने से हमें क्या लाभ है ? 


( २१. योग के आठ अंग--यम और नियम ) 
स च योगो यमादिभेदवशाद्टाह्ल इति निर्दिष्ट!। तत्र यमा 


रे 
*े । तदाह पतज्जलिः--“अहिंसासत्यास्तेयत्रह्मचयापरि- 
ग्रहा यमा/ ( पात० यो० स्तू० २।३० ) इति । नियमाः शौचा- 
दयः । तद॒प्याह--शौचसन्तोषतपःस्वाध्यायेश्वरप्रणिधानानि 
नियमा/ ( पात० यो० स्ू० २३२ ) इति। 


(] 2 यमादि भेदों के कारण उक्त योग आठ अंगों से युक्त है, ऐसा निर्देश किया 

। गया है। उन योगों में अहिसा आदि को यम कहते हैं जेसा पतंजलि ने कहा है-- 
| “अहिसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचयें और अपरिग्रह यम हैं? ( यो० सू० २।३० )। 
| | शौच आदि नियम हैं । उन्हें भी कहा है--'शौच, संतोष, तप, स्वाध्याय और 
ईश्वर-प्रणिधान, ये नियम हैं” ( यो० सू० २३२ )। 


॥॥॥॥ एते च यमनियमां विष्णुपुराणे दर्शिताः-- 

| ३६. ब्रह्मचयमहिंसां च सत्यास्तेयापरिग्रहान्‌ । 

। || सेवेत योगी निष्कामो योग्यतां स्व॑ मनो नयन्‌ ॥ 
| ३७, स्वाध्यायशोचसंतोषतपांसि नियतात्मवान्‌ । 
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। कुर्वीत ब्रह्मणि तथा परस्मिन्प्रवर्ण मनः ॥ 
|॥| ३८. एते यमाः सनियमाः पश्च पश्च प्रकीतिताः । 
| विशिष्टफलदाः कामे निष्कामाणां विम्ुक्तिदाः ॥ 
( वि० पु० ६॥७।३६-३८ ) इति । 
विष्णुपुराण में इन यमों और नियमों का प्रदर्शन किया गया है--अपने 
मन को [ आत्मा का चिन्तन करने के ] समर्थ बनाते हुए, निष्काम-भाव से 
( फल की कामना न करते हुए ), योगी ब्रह्मचय॑, अहिंसा, सत्य, अस्तेय और 
अपरिग्रह का सेवन ( पालन ) करे ॥ ३६ ॥ अपने मन का निग्रह करके ( निय- 
तात्मवान्‌ ) योगी स्वाष्याय, शौच, सन्‍्तोष तथा तप करे और उसी प्रकार 
परब्रह्म में मन को आसक्त (प्रवण) कर दे (अर्थात्‌ ईश्वर-प्रणिधान करे) ॥३७॥ 
नियमों के साथ-साथ ये यम पाँच-पाँच की संख्या में बतलाये गये हैं । सकाम 
भाव से करने पर ये विशेष फल देते हैं, यदि निष्काम भाव से करें तो विमुक्ति. 
देते हैं॥ ३८ ॥? ( विष्णुपुराणा, ६.७।३६-३८ ) । 
(२१ क. आसन और प्राणायाम ) 


स्थिरसुखमासनं ( पात० यो० स्ू० २॥४६ ) पद्मासन- 
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भद्रासन-वीरासन-स्वस्तिकासन-दण्डकासन-सोपाश्रय-पय इ-क्रौद्ध- 
निषदनोष्टनिपदन-समसंस्थानभेदादहशविधम्‌ । 
३५९. पादाजुष्टों निबध्नीयाद्धस्ताम्यां व्युत्कमेण तु । 
ऊर्वोरुपरि विग्नेन्द्र कृत्वा पादतले उमे॥ 
पद्मासन भवेदेतत्सर्वेषामभिपूजितम्‌ । 
इत्यादिना याज्ञवल्क्यः पद्मासनादिस्व॒रूपं निरूपितवान्‌ । तत्सवें 
तत एवावगन्तव्यम्‌ । 

“जो स्थिर और सुखदायी हो वह आसन है! (यो० सु० २।४६ )। इसके 
दस भेद हैं-- 

(१ ) पद्मासन--] दाहिने पेर को बायीं जंघा के ऊपर तथा बायें पैर को 
दाहिनी जंघा के ऊपर जमाकर रबने से पद्मासन बनता है। यदि बायें और 
दाहिने हाथों को पीठ की ओर से ले जाकर उनकी उंगलियों से क्रमशः दाये 
और बायें पेरों के अँगूठों को भी पकड़ लें तो इसे बद्ध पद्मातन कहते हैं । किन्तु 
इसे याज्ञवल्क्य पद्मासन ही मानते हैं । | 

(२ ) भ्रद्रासन--[ सीमनी रेखा (लिंग से गुदा की ओर जानेवाली 
रेखा ) के बगल में अंडकोश के नीचे दोनों पेरों की एड़ियाँ जुटा दें तथा दोनों 
हाथों से पैरों को पकड़े रहें । यह भद्रासन सभी रोगों का नाश करता है। ] 

( ३ ) वीरासन-|[ एक पैर को मोड़कर दूसरे पेर को उसी प्रकार मोड़ 
कर एक की जेघा पर दूसरे को रख दे । सामान्य रूप से बैठने के लिए यह अच्छा 
आसन है। ] 

(४ ) स्वस्तिकासन---[ घुटना और जंघा के बीच में पेरों के तलवों को 
रखना ही स्वस्तिकासन है ।' शरीर को वीरासन की तरह सीधा रखें । ] 

(५ ) दण्डकासन-- भूमि में जंघा और घुटना सटा कर पेरों को 
फैला दें। दोनों पैरों के -अंगुठे और घुट्टियाँ ( गुल्फ ) सटी हों। यह दरड- 
कासन है । ] 

(६ ) सोपाश्रयर-[ योगप्ट्ू ( योगाम्यास के. लिए कपड़ा ) के साथ 
बेठना । 

(७ ) पर्येक्क--[ बाहों को घुटने की ओर फैलाकर सो जाना। ] 

(५ ) क्रौंचनिषद्न--][ बैठे हुए क्रौँच पक्षी के समान बैठ जाना । ] 

(९ ) उष्टनिषद्न-र_न[ बैठे हुए ऊँट की तरह बैठना । दोनों पैरों को पीछे 
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| सबदशनसंग्रहे- 


की ओर मोड़कर घुटने के बल खड़ा हो जाय । पेट के ऊपर से पीछे की ओर 
भुक कर दोनों हाथों से भूमि में स्थित वैरों को पकड़ ले | ] 

( १० ) समसंस्थान--[ चुटनों के ऊपर हाथ रखकर सिद्धांसन या 
वालथी लगा लें | शरीर, घिर और गद॑न एक सीध में रहें। 

याज्ञवल्क्य ने पद्मासन आदि का स्वरूप निरूपित किया है --'दोनों हाथों 
को व्युत्कम करके उनसे, जंघाओं के ऊपर रखे गये वैरों के अँगूठों को, पकड़ ले । 


: है ब्राह्मसाश्रेष्ठ, यह सबों के द्वारा पूजित पद्मासन है अवशिष्ठ आसन वहीं से 


जान ले । 
विशेष--निषदन, संस्थान और आसन तीनों पर्यायवाची शब्द हैं। 
आसनों का योगशाखस्त्र में बड़ा महत्त्वपूर्ण स्थान है। हमारे सामान्य जीवन 
में भी ये इसलिए उपयोगी हैं कि अनेक रोगों का शमन, चित्त की एकाग्रता, 
शरोर का आरोग्य, दीर्घायु-प्राप्ति आदि बहुत से लाभ इनसे होते हैं । यदि ठीक 
से संप्रदायपूर्वक आसन किये जायें तो कुछ ही दिनों में इनसे अदभुत चमत्कार 
देखा जा सकता है। उपयुक्त आसन तो केवल उदाहरण हैं--सेकड़ों आसनों 
का वर्णान झास्त्रों में है। 
तस्मिज्नासनस्पैयें सति प्राणायामः ग्रतिष्ठितों भवति। 
सच श्रासप्रथासयोर्गतिविच्छेदस्वरूपः । तत्र श्वासो नाम 
बराह्यस्य वायोरन्तरानयनम्‌ । प्रश्ासः पुनः कोष्ठयर्य बहिनि- 
सारणम्‌ । तयोरुभयोरपि संचरणाभावः ग्राणायामः । 
ननु नेदं प्राणायामसामान्यलक्षणम्‌ । तह़िशेषेषु रेचकपूर- 
ककुम्भकप्रकारेषु तदनुगतेरयोगादिति चेत्‌--नेष दोषः । सबे- 
त्रापि श्वासप्रश्वासगतिविच्छेदसंभवात्‌ । 
इस प्रकार जब आसन की स्थिरता संपन्न ( बैठने का अभ्यास ) हो जाय 
तब प्राणायाम प्रतिष्ठित होता है | प्राणायाम का अर्थ है श्वास और प्रश्चास 
की गति को विच्छिन्न ( रुद्ध ) कर देना । उनमें श्वास बाहरी वायु को भीतर 
लाने की क्रिया को कहते हैं। कोष्ठ ( शरीर, विशेषतः उदर ) में स्थित वायु 


को बाहर निकालना प्रश्वास कहलाता है। उन दोनों का संचरण न होना ही 
आणायाम है। 

यहाँ पर शंका हो सकती है कि यह तो प्राणायाम का सामान्य लक्षण नहीं 
छुआ क्‍योंकि यह लक्षण प्राणायाम के भेदों--रेचक, पूरक, कुम्भंक--में अनुगत 
( 3&507#080।6 ) नहीं हो सकता । [ कुम्मक में भले हों गति का अमाव हो 
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किन्तु रेचक और पूरक में तो क्रमशः वायु को निकालने और उसे भीतर लाने 
की क्रियाओं में गति रहती ही है। ] 

[ इसका उत्तर है कि ] यह दोष नहीं है। सभी भेदों में श्वास और प्रश्चास 
की गति तो विच्छिन्न होती ही है। [अब तीनों भेदों के लक्षण तथा उनमें 
भराणायाम के लक्षण की संगति दिखायी जायगी । ] 

तथा हि--कोष्ठटयस्य वायोबंहिनिःसरणं रेचकः प्राणायामो 
यः अश्वासत्वेन प्रागुक्तः | वाह्मयस्य वायोरन्तघोरणं पूरको यः 
शवासरूपः। अन्‍्तःस्तम्भवृत्तिः कुम्भकः । यस्मिज्नलमिव कुम्मे 
निश्चलतया ग्राणाख्यों वायुरवस्थाप्यते | तत्र सर्वत्र श्वासप्रथ्वा- 
सह्यगतिविच्छेदोउस्त्येवेति नास्ति शह्लाबकाश! । तदुक्त-- 
(तस्मिन्सति श्वासप्रश्चासयोगतिविच्छेदः प्राणायाम?” ( पात० 
यो० स्ू० २४४९ ) इति। 

इसे ऐसे देखें--कोष्ठस्थित वायु का बाहर निकलना रेचक प्राणायाम है 
जिसे प्रश्चास के रूप में पहले कहा गया है । बाहरी वायु का भीतर प्रवेश कराना 
पूरक है जिसे श्वास भी कह सकते हैं। वायु को भीतर ही स्तम्भित करने की 
क्रिया कुम्भक है । इस प्राणायाम में घड़े में रखे हुए जल की तरह निश्चल 
रूप से प्राणावायु अवस्थित की जाती है। तो इन सबों में श्वास-प्रश्चास दोनों की 
गति में रुकावट होती ही है, अतः शंका का कोई अवसर हो नहीं है। [ रेचक 
या पूरक में किसी एक तरफ की ही गति रहती है, अतः श्वास-प्रश्नास दोनों की 
गति तो नहीं रहती । इसके अलावे गतिविच्छेद का अर्थ स्वाभाविक गति का 
विच्छेद समझना चाहिए । रेचक या पूरक में वायु अपनी स्वाभाविक गति से 
नहीं चलती । देश या काल की गति की अपेक्षा अधिक गति रहती हो है । 
वास्तव में रेचक वह है जिसमें प्रध्वास या रेचन के द्वारा वायु की गति का 
विच्छेद करें । उसी तरह श्वास या पूरण के द्वारा वायु की गति में व्यवधान 
डालना पूरक प्राणायाम है। कुम्भक में तो दोनों ओर से गति का अभाव रहता 
है, उसमें तो कुछ कहना ही नहीं । ] 

यही कहा गया है--'उस ( आसन की स्थिरता ) के संपन्न हो जाने पर 
श्वास और प्रश्वास की गति का विच्छेद कर देना प्राणायाम है' (यो० सू० २।४९)। 


( २२. वायुतत्त्व का निरूपण ) 
स'च वायुः सर्योदयमारम्य साधंघटिकादय॑ घटीयन्त्रस्थित- 


ण्श्छ सबदशेनसंग्रहे- 
घटभअ्रमणन्यायेन एकेकस्यां नाड्यां मवति। एवं सत्यहनिश 


श्रासप्रधासयोः पट्शताधिकेकविशतिसदस्नाणि जायन्ते। अत 
एवोक्त॑ मन्त्रसमर्पणरहस्यवेदिभिरजपामन्त्रसमरपणे-- 


४०. पट्शतानि गणेशाय पट्सहस्र॑ स्वयंजुवे । 
विष्णवे पट्सहस्रं च पट्सहस्ल॑ पिनाकिने ॥ 
४१, सहस्रमेक॑ गुरवे सहस्र॑परमात्मने । 
अ श्र ले ५ 
सहस्रमात्मने चेवमपेयामि कृत जपम्‌ ॥ इति । 

जिस प्रकार घटीयंत्र ( रेहट ) में घट ( लोहे की बालटियाँ ) घूमते हैं. उसी 
तरह वह वायु भी सुर्योदय से आरंभ करके ढाई-ढाई घड़ी ( ढाई घड़ी-१ घंटा ) 
तक प्रत्येक नाड़ी ( इडा, पिंगला ) में रहती है। [ प्राणियों की दाहिनी नाड़ी 
( दाहिनी नासिका की साँस ) पिंगला कहलाती है, बायीं नाड़ी इड़ा है । 
दोनों के बीच में सुघुम्णा बहती है। वायु-संचार २३ घड़ी ( १ घंटे ) तक 
विगला के द्वारा होता है, फिर २३ घड़ी इड़ा के द्वारा वायु चलती है, फिर 
पिंगला और इड़ा--यही क्रम है। ] 

इस प्रकार वायु के चलने से दिन-रात में इक्कीस हजार छह सौ (२१६००) 
श्वास-प्रश्चास होते हैं। [ दिन-रात में ६० घड़ियाँ ( घटी या दण्ड ) होती हैं + 
एक घटी में ६० पल होते हैं ( 5 दिनरात में ६०)३८६० ८३६०० पल )। 
एक पल में ६ बार श्वास-प्रश्चास लेते हैं अतः दिन-रात में ३६०० & ६८२१६०० 
बार ध्वास-प्रश्वास होता है। ] 

इसीलिए मन्त्र-समपंण का रहस्य जाननेवाले लोग अजपामंत्र के समपंण 
के विषय में कहते हैं--'मैं इस किये हुए जप में से ६०० मन्त्र गरोश को, ' 
६००० ब्रह्मा को, चद्‌००० विष्णु को, ६००० शिव को, १००० गुरु को, १००० 
परमात्मा को तथा १००० आत्मा को अधित कर रहा हूँ ॥ ४०-४१ ॥* 


तथा नाडीसंचारणदशायां वायोः संचरणे प्रथिव्यादीनि 


# श्वास-प्रश्नास के रूप में स्वभावतः जपा जाने वाला मन्त्र अजपामन्त्र है। 
दूसरे मन्त्रों की तरह इसे जपते नहीं इसलिए इसे अजपा कहते हैं | श्वास और 
प्रश्चास में हंसः की मन्‍्त्र-भावना की जाती है। स्वभावतः इसे २१६०० बार 
प्रतिदिन जपते हैं । इसे ही उलटने पर 'सोब्हम्‌” कहते हैं । इस जप का विभाजन 

“करके गरोेशादि देवताओं को अपंण करते हैं । न 
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तत्तानि वर्णविशेषवशात्पुरुषाथां मिलाषुके; पुरुषरवगन्तव्यानि | 
भियुक्ते 
तदुक्तमभियुक्तेः -- 
४२. साथ घटीद्वयं नाड्योरेकेकाकोंदयाइड्देत्‌ । 
अरघटटघटीश्रान्तिन्यायो नाड्यो! पुनः पुनः ॥ 
निशधासो पोनंव॒ 
४३. शतानि तत्र जायन्ते च्छासयोनव । 
छा 5 | बा 
खखषटकद्विकः संख्याहोरात्रे सकले पुनः ॥ 

[ जिस प्रकार वायु की स्वाभाविक गति के कारण प्रत्येक श्वास-प्रश्वास में 
/हंसः” मन्त्र की भावता से अजपाजप की सिद्धि होती है ] उसी प्रकार वायु के 
संचार से नाड़ियों का संचारण होने के समय, पुरुषार्थ की अभिलाषा करने वाले 
थुरुषों को, [पीत आदि] विशिष्ट वर्णो' से [ युक्त बिन्दुओं के द्वारा ), पृथिवी आदि 
तत्त्वों का ज्ञान प्राप्त करना चाहिए | [ पृथिवी आदि तत्व पुरुषार्थ हैं। इनका 
ज्ञान आन्तर 'दृष्टि से हो सकता है। दरीर में कुछ बिन्दु हैं जिनके वर्णों की 
| कल्पना की गईं है--उन्‍्हीं से ये तत्त्व भली-भाँति ज्ञात होते हैं ।] 
| इसे प्रामाणिक व्यक्तियों ने कहा है--[ इड़ा और पिंगला ] इन दोनों 
! नाड़ियों में प्रत्येक नाड़ी से सूर्योदय से आरंभ करके ढाई-ढाई घटियों तक 
[ प्राणवायु का ] वहन होता है। अरघट्ट-घटो ( कुएँ के रहेँट ) के भ्रमण की 
तरह ये दोनों नाड़ियाँ बार-बार [ बहती हैं।] इस क्रिया से ढाई घटी में 
९०० निश्वाप्त और उच्छ्वास होते हैं । पूरे दिन-रात में तो २१६०० ( ख>०, 
खर> ०, षट्‌> ६, क> १, हि २, अड्ूस्य वामा गति:' से. उलटने पर 
२१६०० ) संख्या हो जाती है ॥ ४२-४३ ॥४ 


| 


। ४४. पटत्रिंशदूगुरुवणोनां या वेला भणने भवेत्‌ । 
सा वेला मरुतो नाड्यन्तरे संचरतो मवेत्‌ ॥ 
४५. प्रत्येक पञ्च तत्वानि नाड्योश्व वहमानयो; । 
वहन्त्यहर्निश तानि ज्ञातव्यानि यतात्ममिः ॥ 
४६. ऊध्य॑ वहिरधस्तोय॑ तिरथ्वीनः समीरणः । 

भूमिरथपुटे व्योम सर्बंगं प्रवहेत्पुनः ॥ 
४७. वायोव॑हेरपां एथ्व्या व्योम्नस्तच्त्य॑ बहेत्कमात्‌ । 
वहन्त्योरुमयोनो ड्योज्ञातव्योड्य॑क्रमः सदा ॥ 


७२६ सबंदशेनसंग्रहे- 


छत्तीस दी्॑ वर्णों ( आ, ई, ऊ जैसे वर्ण ) के उच्चारण में जितना समय 
लगता है उतना ही समय वायु को नाड़ी में घूमने में लगता है। [ इसे ही प्राण 
भी कहते हैं। ६ प्राण-१ पल। ६० पल १ घटी। एक घटी में ३६० 
श्वासोच्छवास या प्राणा होते हैं। ]॥ ४४ ॥ इन बहने वालो नाड़ियों में प्रत्येक 
के पाँच तत्त्व होते हैं जो दिन-रात बहते रहते हैं, इन्हें योगी ही जान सकते 
हैं॥ ४५॥ [ ये नाड़ियाँ अपने अन्तर में स्थित सूक्ष्म पृथिवी आदि तत्वों में 
हे किसी एक के अंश से ही चलती हैं। जब जो तत्त्व बहता है तब कहते हैं 
कि उस अमुक तत्त्व से नाड़ी चल रही है। इसे योग से ही जान सकते हैँ । 
अब नाड़ियों में बहने वाले पाँचों तत्त्वों का स्थान बतलाते हैं--] अभ्नि-तत्तव 
ऊपर बह॒ता है, जल-तत्त्व नीचे की ओर; वायु-तत्त्व तिरछा बहता है, पृथिवी- 
तत्त्व अ्ध॑ पुट ( कोष्ठ ) में तथा आकाशतत्त्व चारों तरफ बहता है ॥ ४६ ॥ 
[ अब इनके बहने का क्रम बतलाते हैं-- ] दोनों बहनेवाली नाड़ियों का यह 
क्रम सदा जानना चाहिए कि क्रमशः वायु, अभि, जल, पृथिवी और आकाश के: 
तत्त्व बहते हैं ॥ ४७ ॥ 


४८. पृथ्व्याः पलानि पंचाशच्चत्वारिंशत्तथाम्भसः । 
अग्नेस्त्रिशत्पुनवायोविंशतिनंससो.... दश ॥ 
४९, प्रवाहकालसंख्येय॑. हेतुस्तत्र . प्रदव्यते । 
पृथ्वी पश्चणुणा तोय॑ चतुगुणमथानलः ॥ 
५०. त्रिगुणो दिशुणो वायुर्वियदेकंगुणं भवेत्‌ । 
गुण प्रति दश पलान्युव्याँ पशञ्चाशदित्यतः ॥ 
५१, एकेकहानिस्तोयादेस्तथा पश्च गुणा: क्षितेः। 


गन्धो रसइच रूपं च स्पशेः शब्दः क्रमादमी ॥ 
पृथ्वी-तत्त्व पचास पलों तक बहता है, जल-तत्त्व चालीस पलों तक, 
अग्नि-तत्त्व तीस पलों तक, वायु तत्त्व बीस पलों तक तथा आकाशझ्-तत्त्व दस 
पलों तक बहता है। [ इनके बहने का क्रम पहले के जेंसा ही है--पहले वायु- 
तत्व, फिर अग्नितत्व आदि । ]# ॥ ४८ ॥ प्रवाह के काल ( समय ) की संख्या 
( परिमारा ) इस तरह बतलाई गई है। अब इसका कारण बतलावें--पृथ्वी 
पाँच गुणों की है, जल चार गुरों का है; अभि के तीन गुण, वायु के दो गुण और 


# कुल मिलाकर १५० पल होते हैं अर्थात्‌ ये पाँचों तत्त्व १-१ घंटे के क्रम 
से आते हैं ( २॥ घड़ी ) 


) 
ह 
ह 
ह 


पातञ्जल-दशेनम्‌ छर७ 


आकाश में केवल एक गुण ही है |. [ देखिए--इसी ग्रन्थ का सांख्यदर्शन--'तत्र 
शब्दस्पक्रूपरसगन्धतस्मात्रेम्गः पूव॑पूर्वसूक्ष्ममृतसहितेम्यः पश्च महाभृतानि विय- 
दादीनि ऋ्रमेणकद्ित्रिचतुष्पंचगुणानि ज!यम्ते । ( पृ० ६२७ )। ] 

प्रत्येक गुण में दस पल होते हैं--इसलिए पृथ्वी में पचास पल माने गये हैं । 
॥ ५० ॥ इसके बाद जलादि से एक-एक ग्रुणः की कमी होती जाती है। प्रृथ्व 
के पाँच गुणों में गन्ध, रस, रूप, स्पर्श और शब्द हैं । इनमें भी क्रमशः [ एक. 
एक घटते जाते हैं--जल में गन्ध नहीं ( ४ गुणा ), अभि में गन्ध और रस नहीं 
(३ ग्रुण ), वायु में गन्ध, रस और रूप नहीं ( २ गुण ) तथा आकाश में केवल 
लब्द गुण ही है। ]॥ ५१ ॥ 


५२, तच्चाभ्यां भूजलाम्यां स्पाच्छान्तिः कार्य फलोन्नतिः । 

दीघप्तास्थिराव्यूहबृत्तिस्तेजोवास्वम्बरेषु च॥ 

५३, प्रृथ्व्यप्ेजोमरुदव्योमतत्वानां.. चिह्ममुच्यते । 

आधे स्थेय स्वचित्तस्य शेत्ये कामोड्भवों भवेत्‌ ॥ 

५४. ठृतीये.. कोपसंतापो चतुर्थे चश्चलात्मता । 

पश्चमे शन्‍्यतेव स्थादथ वाधमंवासना ॥ 

५७, श्र॒त्योरहु_ की. मध्याहुल्यो. नासापुटदये । 

सुक्िण्योः ग्रान्त्यकोपान्त्याडुली शेषे दृगन्तयो! ॥ 
पृथ्वीतत्व तथा जलतत्त्व से ( इनके बहने पर ) क्रमशः शान्ति और 
[ आरम्भ किये गये ] कार्य में फल को अधिकता मिलती है। अग्नितत्त्व के 
बहने पर [ चित्तवृत्ति ] दीप्र होती है, वायुतत्त्व में अस्थिरता और आकाशतच्तव 
के बहने पर चित्तवृत्ति अव्यूह ( वियोग ) के रूप में हो जाती है ॥॥ ५२ ॥ अब 
हम प्रृथ्वी जल, अम्नि, वायु और आकाझतत्त्व के चिह्न कहते हैं--प्रथम 
( प्रृथ्वी ) तत्त्व में चित्त की स्थिरता मालूम पड़ती है। दूसरे ( जल ) तत्व की 
शीतलता के कारण इच्छाये उत्पन्न होती हैं ॥ ५३ ॥ तीसरे तत्त्व में क्रोध 
संताप उत्पन्न होते हैं, चौथे ( वायु ) में चंचलता का अनुभव होता है। 
पाँचव (आकाश ) तच्व में या तो शुन्यता या अधर्म की भावना उत्पन्न 

होती है ॥ ५४ ॥ 

[ अब एक विशिष्ट मुद्रा के द्वारा शून्य को देखने की विधि का निरूपण 
करते हैं-- ] दोनों कानों के छेदों को अंगूठों से बंद कर दें, मध्यमा अँगुलियों 
को नासिका के छेदों पर रख दें, दोनों ओषछ्ठों पर कनिष्ठा ( प्रान्त्यक ) और 


हि सर्वदशनसंग्रहे- 


अनामिका ( उपान्त्य ) अँग्रुलियों को रख द॑ तथा बाकी बची हुई ( तजंनी ) 
अँगुलियों को आँखों पर रख दें ॥ ५५ ॥ 


५६, न्यस्यान्तःस्थप्थिव्यादितचज्ञानं भवेत्कमात्‌ । 
पीतश्वेतारुणश्यामेर्बिन्दुभिनिरुपाधि खम्‌ ॥ इत्यादिना । 
यथावद्वायुतत्वमवगम्य तन्नियमने विधीयमाने विवेकज्ञाना- 

बरणकर्मक्षयो भवति । तपो न पर ग्राणायामादिति । 


०५७, दल्यन्ते ध्मायमानानां धातूनां हि यथा मलाः । 
प्राणायामेस्तु दल्यन्ते तद्दिन्द्रिया मलाः ॥ इति च | 

| उपयुक्त विधि से अँगुलियों को ] रखकर अन्तर में स्थित पृथिवी आदि 
त्त्वों का ज्ञान क्रमशः होता है। इसके बाद पीत, श्वेत, अरुणा, तथा इ्याम 
बिन्दुओं से उपाधिहीन आकाश-तत्त्व का दर्शन होता है। [दोनों हाथों की अँगुलियों 
से बाहरी द्वारों को बंद करके अन्त्ईष्टि से देखने पर बिन्दु दिखाई पड़ता है । 
पीतवर्णों का बिन्दु दिखलाई पड़ने पर समझें क्रि पृथ्वीतत्व बह रहा है। इवेत 
बिन्दु दिखलाई पड़ने पर जलतत्त्व, अरुण बिन्दु होने पर अभि-तत्त्व तथा इग्राम 
बिन्दु होने पर वाथुतत्व समझे । किसी भी वर्ण से रहित केवल घेरा भर 
दिखलाई दे तो आकाश तत्त्व समझे । इसीलिए आकाश को उपाधिहीन अर्थात्‌ 
चर्णारहित कहा गया है ]॥ ५६ ॥! 

उक्त रीति से वायुतत्त्व को यथार्थेरूप में जानकर, उसे नियंत्रित +रने की 
जो विधियाँ बतलाई गई हैं [ उनके द्वारा 5 प्राणायाम से वायु का निरोध करने 
से ] विवेकज्ञान को आवृत करने वाले कर्मों का नाश हो जाता है। [ कम 
कर्म से उत्पन्न पुरय तथा कम के कारणारूप अविद्या आदि क्लेश । ये क्लेश 
महामोह से भरे हुए शब्दादि विषयों की सहायता से विवेकज्ञान स्वभाव वाले 
बुद्धि-तत्त्व को आच्छादित कर देते हैं। इसोसे संसार में आने-जाने का सिलसिला 
चलता है। बुद्धि सांसारिक व्यापार में लगी रहती है। प्राणाय्राम का अम्यास 
करने से ये क्लेश दुबंल हो जाते हैं तथा अपना काये नहीं कर सकते--क्षण- 
क्षण क्षीण होते जाते हैं। इसलिए प्राणायाम को तप कहा गया है। यही नहीं, 
चान्द्रायण आदि तपों से तो पापकर्म ही क्षीण होता है। प्राणायाम से उनके 
मूल क्लेशों का भी नाश हो जाता है। इसलिए ] प्राणायाम से बढ़कर कोई 
तप नहीं है । हे 

'जिस प्रकार आग में जलाये जानेवाले धातुओं ( सोना, चाँदी आदि ) का 


आधे 


2] ७र६ 


मल जल जाता है, उसी प्रकार प्राणायाम से इन्द्रियों से उत्पन्न होनेवाले मल 
नष्ट हो जाते हैं ॥ ५७ ॥! 
( २३. ध्रत्याह्यार का निरूपण ) 

तदेव॑ यमादिभिः संस्कृतमनस्कस्य योगिनः संयमाय ग्रत्या- 
हारः कर्तंव्यः । चश्नुरादीनामिन्द्रियाणां प्रतिनियतरञ्जनीयकोप- 
नीयमोहनी यप्रवणत्वप्रहणेन  अविकृतस्वरूपग्रवणचित्तानुकारः 
प्रत्याहारः । इन्द्रियाण विषयेम्यः प्रतीपमाहियन्तेडस्मिन्निति 
व्युत्पत्तेः । 

इस प्रकार यमादि के द्वारा अपने अन्तःकरण को पवित्र करके योगी को 

संयम के लिए प्रत्याहार का प्रयोग करना चाहिए। [योग के आठ अडज्ों में 
अन्तिम तीनों अन्तरज्भ साधन हैं । उन्हें संयम भी कहते हैं। संयम की सिद्धि 
प्रत्याहार के बिना नहीं होती । इसलिए प्रत्याहार की सिद्धि पहले कर । ] चक्षु 
आदि इन्द्रियों की अपने-अपने साथ निश्चित रागोत्पादक, कोपोत्पादक तथा 
मोहोत्पादक विषयों में जो आसक्ति ( प्रवणत्व ) होती है उसका नाश करके, 
निविकार आत्मा के स्वष्प में लीन चित्त का अनुकरण [ यदि इन्द्रियाँ करने 
लगें तो वह ] प्रत्याहार कहलाता है। [ इन्द्रियाँ अपने-अपने विषयों के साथ 
निश्चित रहती हैं। कुछ|विषय किसी के लिए रंजनीय या रागोत्पादक होते हैं, कुछ 
कोपोत्पादक और कुछ मोहप्रद हैं । इन विषयों में इन्द्रियाँ आसक्त रहती हैं । बद्ध- 
जीवों में इन्द्रियाँ विषयों के अनुरोध से चलती हैं और चित्त इन्द्रियों के अनुरोध से 
चलता है । प्रत्याहार में इन्द्रियाँ ही चित्त के अनुरोध से चलने लगती हैं । चित्त 
जब निरोध की ओर लगा दिया जाता है तो बिना किसी विशेष प्रयत्न के ही 
इन्द्रियों का निरोध हो जाता है| यही चित्त का अनुकरणा या प्रत्याहार कहलाता 
है । ] इसकी व्युत्यत्ति है कि इसमें इन्द्रियाँ विषयों के विरुद्ध ( प्रतीप ) खींच ली 
जाती हैं (आ+ह )। [ प्रति -प्रतीप, आ+ _/ह । ] 

ननु तदा चित्तमभिनिविश्वते नेन्द्रियाणि । तेषां बाह्यविषय- 
त्वेन सामथ्याभावात्‌ । अतः कथ्थ चित्तानुकारः । अद्भा । अत 
एवं वस्तुतस्तस्यासंभवमभिसंधाय साह्श्यार्थमिवशब्द॑ चकार 
खत्रकारः--स्वविषयासंप्रयोगे चित्तस्वरूपानुकार इवेन्द्रियाणां 
ग्रत्याहार/ (पात० यो० छू० २।५४) इति । साहइ्यं च चित्ता- 
जुकारनिमित्त विषयासंप्रयोगः । 


७३० सबेदरशनसंग्रहे- 


अब एक शंका होती है कि उस दशा में तो [ निविकार आत्मा के स्वरूप 
में ] चित्त ही प्रवेश करता है, इन्द्रियाँ नहीं, क्योंकि इन्द्रियों का विषय बाह्य- 
जगत्‌ से संबद्ध है, अतः आत्मा में उनकी सामथ्य॑ ( शक्ति, अधिकार ) नहीं 
हो सकती । फिर वे चित्त की प्रकृति में अपने को कैसे मिला सकेंगी ? ठोक 
कहते हैं । इसीलिए तो वास्तव में उसकी असंभावना की संभावना करके सूत्रकार 
ने साहदइ्यार्थक्र 'इव” शब्द का प्रयोग किया है [ जिससे यह प्रकट होता है कि 
इन्द्रियाँ चित्त की प्रकृति में अपने को मिला नहीं लेतीं प्रत्युत चित्त में मिलाने 
पर जैसी दशा हो सकती है वैसी बन जाती हैं |--इन्द्रियों का अपने विषयों 
के साथ संबन्ध न होने पर चित्त के स्वरूप का अनुकरण-जैसा करना प्रत्याहार 
है! ( यो० सु० २५४ )। [ जो व्यक्ति अपनी इन्द्रियों को नहीं जीत सका है, 
बद्ध है, उसकी इन्द्रियाँ भी विषयोपभोग के समय चित्तका अनुकरणा करती हैं--- 
उसमें अतिव्याप्ति रोकने के लिए 'स्वविषयासंप्रयोगे” का प्रथोग किया गया है । ] 


[ जब दो वस्तुओं में तुलना होती है तब किसी धर्म के आधार पर ही । 
अतः यहाँ भी कुछ साहइ्य-धर्म होना चाहिए। ] अपने विषयों से संबन्ध न होना 
ही यहाँ पर साहद्य-धर्म है। उसके कारण चित्त का अनुकरण ( उसकी प्रकृति 
में अपने को मिलाना ) होता है । 

यदा चित्त निरुध्यते तदा चश्नुरादीनां निरोधे प्रयत्रान्तरं 
नापेक्षणीयम्‌ । यथा मधुकरराजं मधुमक्षिका अनुव्तेन्ते तथेन्द्रि 
याणि चित्तमिति । तदुक्त॑ विष्णुपुराणे-- 
५८, शब्दादिष्वनुरक्तानि निगद्याक्षाणि योगवित्‌ । 
कुर्याब्त्तानुकरीणि. प्रत्याहरपरायणः ॥ 
५९, वश्यता परमा तेन जायतेडतिचलात्मनाम्‌ । 
इन्द्रियाणामवश्यैस्तेन योगी योगसाधकः ॥ 
( वि० पु० ६॥७।४३-४४ ) इति । 
जब चित्त ( मूल ) ही निरुद्ध हो जाता है तब चक्षु आदि इन्द्रियों के निरोधः 
के लिए अलग से प्रयत्न करने की आवश्यकता नहीं पड़ती । जैसे मधुकर-पति 
के पीछे-पीछे मधुमक्खियाँ चलती हैं उसी तरह चित्त के पीछे-पीछे इन्द्रियाँ 
चलती हैं । इसे विष्णुपु राण में कहा है--'योगी शब्दादि विषयों में अनुरक्त 
इन्द्रियों ( अक्ष 55 इन्द्रिय ) का निग्रह करके, प्रत्याहार में निरत होकर, उन्हें 
चित्त को अनुकारी (चित्त के स्वभाव में अपने को मिला देनेवाली) बना दें ॥५८॥ 
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न्ज ७३१ 
अत्यन्त चंचल स्वरूप वाली इन्द्रियों का भी इसके बाद परम वशीकरण हो 
जाता है। [ तुलनीय--ततः परमा वव्यतेन्द्रियाणाम्‌” ( यो० सू० २।५५ )। ] 
यदि ये इन्द्रियाँ वश में नहीं हो सकों तो उनसे योगी योग का साधक नहों बन 
सकता ॥ ५९ ॥? ( विष्णुपुराण-६।७।४३-४४ ) । 

(२३ क. धारणा और ध्यान ) 
नाभिचक्रहदयपुण्डरीकनासाग्रादावाध्यात्मिके हिरण्यगर्म- 
वासवग्रजापतिग्रभृतिके बाह्य वा देशे चित्तस्य विषयान्तरपरि- 
हारेण स्थिरीकरणं धारणा । तदाह--दिशत्न्धश्रित्तस्य धारणा 
( पा० यो० छू० ३॥१ ) इति । पौराणिकाश्र--- 
६०, ग्राणायामेन पवन प्रत्याहारेण चेन्द्रियम्‌ । 
वशीकृत्य ततः कुययोचित्तस्थानं शुभाश्रये ॥ 
( वि० पु० ६।७४५ ) इति। 
नाभिचक्र, हृदय-कमल, नाप्तिका का अग्रभाग आदि इझरीर के भीतर के 
( आध्यात्मिक ) स्थानों में अथवा (हिरण्यगर्भ ( विष्णु ), इन्द्र, प्रजापति आदि 
[ की मूर्तियों में अर्थात्‌ ] बाह्य स्थानों में अपने चित्त को, दूसरे विषयों से उसे 
बचाते हुए, हृढ ( स्थिर ) कर देना धारणा है। इसे कहा है--'चित्त को एक 
स्थान पर हृढ़ करना धारणा है! ( यो० सु० ३४१ )। पौराणिक लोग भी कहते 
हैं---'प्राणायाम के द्वारा वायु को और प्रत्याहार के द्वारा इन्द्रियों को वश में 
करने के बाद किसी अच्छे आधार (नाभि आदि ) में चित्त को स्थिर करना 
चाहिए ।! ( विष्णुपुराण, ६।७/४५ ) ।*# 
तस्मिन्देशे ध्येयावरम्बनस्य ग्रत्ययस्य विसच्शग्रत्यय- 
प्रहाणेन ग्रवाहो ध्यानम्‌ | तदुक्त-तत्र ग्रत्ययेकतानता ध्यानम्‌! 
€ पात० यो० छू० ३॥२ ) इति । अन्यरप्युक्तम-- 
६१, तद्गूपग्रत्ययेकाग्रया संततिश्ान्यनिःस्पृहा । 
तद्यानं प्रथमेरड़ेंः पड्मिनिष्पाद्यते नृप ॥ 
( वि० पु० ६।७।८९ ) इति । 
असझ्भाचरममऱु ग्रागेव प्रत्यपीपदाम । 


+ तुल०--हत्पुएडरीके नाम्यां वा मूध्नि पव॑ततमस्तके । 
एवमादिप्रदेशेषु धारंणा चित्तबन्धतमु ॥ 


सबंदशनसंमग्रहदे- 

उक्त स्थानों में विद्यमान ध्येय ( प्रसन्नमुख, चतुर्भुज विष्णु आदि ) के 
आकार में परिणत ज्ञान ( प्रत्यय ) का, असहश ज्ञानों का त्याग पूर्वक, प्रवाहित 
होना ध्यान है। [ स्मरणीय है कि प्रत्याहार में चित्त का स्थिरीकरण होता है 
और ध्यान में स्थिर किये गये चित्त को उसी दिशा में प्रवाहित होने दिया जाता 
है! ] इसे कहा गया [है--'उसमें ( धारण होने पर ) ज्ञान का एक प्रकार का 
बना रहता ध्यान है” ( यो० सू० ३॥२ )। 

दूसरों ने भी कहा है--'उस ( ध्येय ) के रूप के ज्ञान में एक ही तरह से 
रहने बाला तथा दूसरे विषयों के व्यवधान से रहित [ ज्ञान का |] प्रवाह ध्यान 
है। हे राजन्‌ ! वह प्रथम छह अंगों के द्वारा निष्पन्न होता हैं |” ( वि० पु० 
६।७।८९ ) [ यह वाक्य खाशिडक्य नामक राजा को कहा गया है। ] 

अन्तिम अंग ( समाधि ) को तो प्रसंगवश हम लोगों ने पहले ही ( 'योगा- 
नुशासन' के निर्वंचन-क्रम में ) प्रतिपादित कर दिया है ( देखिये, पृष्ठ ६७३ ) । 

विशेष--यहाँ अष्टांग योग का विवरण समाप्त हो रहा है। अब इन अंगों 
के प्रयोग से प्राप्त होने वाली सिद्धियों का वर्णन करके कैंवल्य ( मोक्ष ) रूपी 
परम पुरुषार्थ का निरूपण होगा । 


(२४. योग से प्राप्त होने वाली सिद्धियाँ ) 
तदनेन योगाज्ञानुष्ठानेनादरनैरन्तर्यदीघेकालसेबितेन समा- 
धिप्रतिपक्षक्ठेशप्रक्षयेडम्यासबैराग्यवशान्मधुमत्यादिसिद्धिलाभो 
भवति । 
अथ  किमेवमकस्मादस्मानतिविकटाभिरत्यन्ताप्रसिद्वामिः 
कर्णाटगौडलाटभाषामिभीषयते भवान्‌ १ न हि वयं भवन्तं 
भीषयामहे । कि तु मधुमत्यादिपदार्थव्युत्पादनेन तोषयामः । 
ततश्राकुतोभयेन भवता श्रुयतामवधानेन । 
तो, योग के अंगों के इस प्रकार अनुष्ठान से--जिंसका सेवन या पालन 
आदरपूर्वक ( श्रद्धा सहित ), व्यवधान-रहित तथा दीर्घकाल तक किया गया हो- 
समाधि के बिरोधी क्लेशों का नाश हो जाने पर; अभ्यास और वेराग्य के बल 
से, मधुमती आदि सिद्धियों का लाभ होता है। 
[ इन मधुमती भादि नये शब्दों को सुन कर कोई पूछता है-- ] हम लोगों 
को इन विकट ( भयप्रद ) और अत्यन्त अप्रसिद्ध कर्णाठक ( उत्कल का दक्षिणी 
भाग ), गौड़ ( बंगाल का पूर्वी भाग ) तथा लाठ ( गुजरात का एक भाग )की 


ध् ७३३ 
भाषाओं से आप अकस्मात्‌ डराने क्यों लगे ? [ हमारा उत्तर यह है-- ] हम 
आपको डरा नहों रहे हैं। बल्कि मधुमती आदि शब्दों के अर्थ की व्युत्पत्ति 
( विश्लेषण ) करके आपको संतुष्ट ही कर रहे हैं । सो, आप निर्भय होकर ध्यान 
से सुने । 

( २४ क. मधुमती-सिद्धि ) 
तत्र मधुमती नामाभ्यासबराग्यादिवशादपास्तरजस्तमोलेश- 
सुखप्रकाशमयसत्वभावनया अनवद्यवेशारद्यविद्योतनरूपऋतंभर- 
प्रज्ञाख्या समाधिसिद्धि! । तदुक्तम--ऋतंभरा तत्र ग्ज्ञा' 
( पात० यो० सू० १॥४८ )। क्रतं सत्यं व्रिभर्ति कदाचिदपि 
न विपर्ययेणाच्छाद्यते । तत्र स्थितौ दार्ल्य सति द्वितीयस्य 
योगिनः सा ग्रज्ञा भवतीत्यथः । 
उनमें मधुमती वह समाधि-सिद्धि है जिसमें अम्यास और वैराग्य आदि के 
कारण रजस्‌ और तमस्‌ का लेश (थोड़ा अंश ) भी न बचा हो, तथा सुखमय 
और प्रकाशमय सच्त्व ( बुद्धिसत्त्व ) को भावना (ज्ञान ) से स्वच्छ स्थितिप्रवाह 
( अनवद्य वैज्यारद्य ) प्रकाशित होता है जिसे दूसरे शब्दों में ऋतंभरा प्रज्ञा भी 
कहते हैं। कहा गया है--'उस अवस्था में ऋतंभरा ( सत्य का भरण करने 
वाली ) प्रज्ञा ( ज्ञान ) रहता है” (यो० सू० १४८५ )। ऋत अर्थात्‌ सत्य का 
जो भररणा-पोषण करे, कभी भी विपययंय ( विरोधी ) ज्ञान से आच्छादित न हो 
सके । उस अवस्था में (तत्र )-स्थिति में स्थिरता आ जाने पर, द्वितीय 
प्रकार के योगी ( मधुभूमिक ) लोगों की यह प्रज्ञा होती है। यही अथ॑ है । 
[ ऋतंभरा प्रज्ञा मधुभुमिक योगियों को प्राप्त होती है । ] 


चत्वारः खल योगिनः ग्रसिद्धाः प्राथमकल्पिको मधुमूमिकः 
ग्रज्ञाज्योतिरतिक्रान्तभावनी यश्वेति । तत्राम्यासी प्रवृत्तमात्र- 
ज्योतिः प्रथमः। न त्वनेन परचित्तादिगोचरज्ञानरूप॑ ज्योतिर्वशी- 
कृतमित्युक्तं भवति । ऋतंभरत्नज्ञो द्वितीयः। भतेन्द्रियजयी 
त॒तीयः । परवेराग्यसंपन्नश्वतुर्थः । 
योगियों के चार भेद प्रसिद्ध हैं--( १ ) प्राथमकल्पिक, ( २) मधुभूमिक, 


( ३ ) प्रज्ञाज्योति और ( ४ ) अतिक्रान्तभावनीय । उनमें प्रथम अर्थात्‌ प्राथम- 
कल्पिक योगी वह है जो अभ्यास में लगा हो तथा जिसका ज्ञान अभी केवल 


७३छ सबेदर्शनसंग्रहे- 


्रवृत्त हुआ है ( परिपक्त नहों--ज्ञान वश में नहीं हुआ है अतः बह दूसरों के 
जित्त का ज्ञान नहीं पा सकता ) | कहना यह है कि उस योगी ने दूसरों के चित्त 
आदि में पंचरित ज्ञान रूपी ज्योति को वश्ञ में नहीं किया है। द्वितीय अर्थात्‌ 
मधुभूमिक योगी वह है जिसकी प्रज्ञा ऋतंमरा है | [ इसने जीवों तथा इन्द्रियों 
पर विजय प्राप्त नहीं की है परन्तु जीतने की इच्छा करता हैं--इसे हो मधुमतो 
नाम की योगप्रिद्धि कहते हैं । | तृतीय अर्थात्‌ भ्रज्ञाज्योति योगी वह है जिसने 
सभी भूतों ( 3002७ ) तथा इन्द्रियों पर विजय प्राप्त कर ली है। अस्त में 
अतिक़रान्तमावनीय योगी उसे कहते हैं जो परम वेराग्य से युक्त है। [ यह 
योगी सभी प्रकार की भावनायें किये हुए है-अब इसके लिए कोई चीज 
भावनीय ( शेय ) नहीं । यह जीवस्मुक्त है । जो सभी भावनीय पदार्थों की सीमा 
बार कर चुका है वह अतिक्रान्तभावनीय हैं । ] 


( २७ ख. अन्य सिद्धियाँ-मधुप्रतीका, विशोका, संस्कारशेषा ) 
मनोजवित्वादयो मधुप्रतीकसिद्ययः । तदुक्तं--मनोज- 
वित्व॑ विकरणभावः प्रधानजयहइच” ( पात० यो० स्ू० ३॥४८ ) 
इति । मनोजवित्व॑ नाम कायस्य मनोवदनुत्तमों गंतिलाभः । 
विकरणमावः कायनिरपेक्षाणामिन्द्रियाणामभिमतदेशकालविषया- 
पेक्षत्रत्तिताभः । प्रधानजयः प्रकृतिविकारेबु सर्वेषु वशित्वम्‌। 
एताइच सिद्धयः करणपश्चकरूपजयात्तुतीयस्थ योगिनः 
प्रादुभवन्ति | यथा मघुनः एकदेशोडपि स्व॒दते तथा प्रत्येकमेव 
ताः सिद्धयः स्वदन्त इति मधुग्रतीका: । 
मधुप्रतीका सिद्धि- मत के समान वेगवान्‌ ( मनोजवी ) हो जाना 
आदि सिद्धियाँ मधुप्रतीक के अन्तगंत हैं। इन्हें कहा गश है---'मत के समान 
वेगवान्‌ होना, इन्द्रियों से रहित हो जाना तथा प्रकृति पर विजय पानी! ( यो० 
सू० ३॥४८ ) | मन के समान वेगवान्‌ होने का अर्थ है शरीर का मन की तरह 
अत्युत्तम ( न उत्तम: यस्मात्‌ ) गति को प्राप्ति करना । विकरण-भाव का अर्थ 
है शरीर की अपेक्षा रखे ही बिना इन्द्रियों का अभीष्ट देश और काल में स्थित 
विषयों से सम्बन्ध-ज्ञान पा लेना । प्रधानजय का अर्थ है प्रकृति के जितने विकार 
संसार में हैं उन सबों को वश में कर लेना । 
ये सिद्धियाँ [पाँच ज्ञानेन्द्रियों के पाँच ग्रहण आदि ] रूपों की विजय कर लेने 
से तृतीय कोटि के योगी ( प्रज्ञाज्योति ) में प्रादुभूंत होती हैं । [ इन्द्रियों के पाँच 


मत ७३४ 


रूप हैं--ग्रहरा, स्वरूप, अस्मिता, अन्वय और अर्थ॑वत्त्व । निश्चय, अभिमान, 
संकल्प, दर्शन, श्रवण आदि वैृत्तियाँ ग्रहणा के अन्तगंत हैं। ग्यारह इन्द्रियाँ 
स्वरूप हैं । बुद्धि और अहंकार को अस्मिता कहते हैं। कारण का ज्ञान करना 
अन्वय है जैसे घट में मिट्टी का। इन्द्रियों की प्रकृति के रूप में जो गुरा हैं उनमें 
धुरुषार्थ-सिद्धि की जो शक्ति है वही अथ॑वत्त्व है। इन्द्रियों के इन रूपों की विजय 
प्राप्त कर लेने से ही प्रकृति आदि पर विजय होती है। केवल इन्द्रियों की विजय 
से प्रकृति आदि पर अधिकार नहीं हो सकता; ] जेसे मधु का कोई भी भाग 
स्वाद में अच्छा होता है उसी प्रकार इन सिद्धियों में प्रत्येक का स्वाद अच्छा ही 
होता है--इसीलिए इन्हें मधुप्रतीक ( 59000 ०६ 0069 ) कहा गया है । 
सर्वभावाधिष्ठाठत्वादिरू्पा विशोका सिद्धि!। तदाह-- 
सच्पुरुषान्यताख्यातिमात्रस्य सवभावाधिष्ठातृत्वं सर्वज्ञत्वं च' 
( पात० यो० सू० ३४९ ) इति। सर्वेषां व्यवसायाव्यवसा- 
यात्मकानां ग्रुणपरिणामरूपाणां भावानां स्वामिवदाक्रमण 
सर्वभावाधिष्ठाठत्वम्‌ । तेषामेव शाम्तोदिताव्यपदेश्यधर्मित्वेन 
स्थितानां विवेकज्ञानं सर्वज्ञातत्वम्‌ । तदुक्तं--'विशोका वा 
ज्योतिष्मती! ( पात० यो० सू० १॥३६ ) इति। 
विशोका सिद्धि--सभी भावों ( सत्‌ पदार्थों ) का स्वामी बन जाना 
आदि के रूप में प्राप्त योगसिद्धि विशोका है। इसे कहा है--'केवल चित्त और 
पुरुष का भेद जानने से ही रभी भावों पर आधिपत्य और सर्वेज्ञता भी प्राप्त 
होती है”! (यो० सू० ३।४९ )। व्यवसायात्मक ( प्रकाशात्मक भाव अर्थात्‌ 
इन्द्रियाँ और अव्यसायात्मक ( जड पदार्थ--इन्द्रियों के विषय झब्द्रादि, उनके 
आश्रय पृथिवी आदि ) भाव जो तीनों गुणों के परिणाम (विकार ) हैं उनके 
ऊपर स्वामी के समान अधिकार रखना ( आक्रमण ) 'सभी भावों का आधिपत्यः 
कहलाता है । इन्हीं भावों का, जो श्ञान्त ( भूत ), उदित ( बत॑मान ) और 
अव्यपदेश्य ( भविष्यत्‌ ) धर्मों से युक्त होकर अवस्थित हैं, विवेक ज्ञान होना 
सर्वज्ञता है । [ उपयुक्त भावों में शान्‍्त आदि धर्म रहते हैं, यदि उन भावों का 
ज्ञान धर्म से भिन्न रूप में हो गया तो 'सर्वज्ञता” मिल गई । कुछ घम शान्‍्त हैं 
अर्थात्‌ अपना व्यापार करके अतीत के क्षेत्र में चले गये हैं। कुछ धर्मों का 
व्यापार अभी चल रहा है ये उद्ित हैं। कुछ घम्म ऐसे हैं जिनका व्यापार अभी 
आरम्भ नहीं हुआ है, शक्ति के रूप में जो अवस्थित हैं, जिनके विषय में कुछ 
भी कहना--उनका नाम (व्यपदेश ) लेना भी सम्भव नहीं है। इन तीनों 


७३६ स्बंद्शनसंग्रहे- 
धर्मों से धर्मी का भेद करके ज्ञान पाना विवेकज्ञान है। तात्पयं यह है कि सभी 
वस्तुओं और उनके धर्मो' का अलग-अलग ज्ञान पाना सर्वज्ञता है। ] 

उसे कहा है--'अथवा शोक से रहित ज्योतिष्मती ( योगज साक्षात्कार के 
रूप में अन्तःकरणा की वृत्ति ) [ मन में स्थिरता उत्पन्न करती है--यो० सु० 
१३६ ]। (यह सिद्धि अतिक्रान्तभावनीय नामक चतुर्थ योगी को प्राप्र होती है।) 


0 च थ 
सर्ववृत्ति्रत्यस्तमये परं वेराग्यमाश्रितस्य जात्यादिबीजानां 
क्लेशानां निरोधसमर्थों निर्बीजः समाधिरसंग्रज्ञातपदवेदनीयः 
संकारशेषताव्यपदेश्यश्रित्तस्पावस्थाविशेष । तदुक्तं-“विरामग्रत्य- 
याभ्यासपू्ः संस्कारशेषोडन्यः” (पात० यो० सू० १।१८) इति । 
एवं च सबंतो विरज्यमानस्य तस्य पुरुषधोरेयस्य क्लेशबीजानि 
८७९ 0 छ्‌ 
नि्दग्धशालिबीजकल्पानि प्रसवसामथ्यविधुराणि मनसा साथ 
प्रत्यस्तं गच्छन्ति । 
सभी वृत्तियों के नष्ट हो जाने पर, जो योगी परम वैराग्य से युक्त हो गया है 
उसे बीज ( वस्तु-ज्ञान ) से रहित समाधि मिलती है जो जाति [ आयु, भोग के | 
बीज के रूप में विद्यमान क्लेशों को रोकने में समर्थ है। इस समाधि को 
'असंप्रज्ञात” शब्द के द्वारा भी जानते हैं और यह “संस्करारशोषता” के नाम से 
पुकारी जाने वाली चित्त की एक अवस्था है। [ असंप्रज्ञात समाधि का लक्षण 
करते हुए ] यह कहा गया है--'विराम-प्रत्यय॒ का अभ्यास करने के बाद 
[ जब ऐसा वृत्ति-निरोध हो कि केवल ] संस्कार ही शेष रह जाय तब उसे 
असंप्रज्ञात ( संप्रज्ञात से भिन्न, दूसरा ) समाधि कहते हैं ।! (यो० सु० ११८ ) 
[ तत्त्वज्ञान की जहाँ पर सीमा हो, वह विराम-प्रत्यय है । ज्ञान में एक अलंबुद्धि 
उत्पन्न होती है कि अब वृत्ति का विराम हो जाय । इस अवस्था में वृत्ति का 
संस्कार शेष रहता है जिससे वह फिर से उठ सके | वृत्ति स्वयं नहीं रहती । 
मोक्ष की दशा में तो चित्त का अत्यन्त ही विलयन हो जाता है। ] 
इस प्रकार जो पुरुष श्रेष्ठ ( योगी ) सभी तरफ से विरक्त हो जाता है उसके 
बीज जले हुए धान के बीजों की तरह हो जाते हैं, के पुनः उत्पादन की शक्ति से 
रहित होकर मन ( चित्त ) के साथ ही साथ समाप्त हो जाते हैं। [ चित्त की 
वृत्तियाँ नष्ट हो जाती हैं, उनके साथ ही क्लेश के बीज भी । ] 
( २५. केवल्य की प्राप्ति--प्रकतति और पुरुष को ) 


तदेतेषु प्रढीनेषर निरुप्ठवविवेकल्यातिपरिषाकवशात्‌ कार्य- 


ह कारणात्मकानां प्रधाने लयः, चितिशक्तिः स्वरुपग्रतिष्ठा पुनर्ु- 
द्विसच्वाभिसंबन्धविधुरा वा कैवल्यं लमत इति सिद्धम्‌ । इयी च 
मुक्तिरक्ता पतज्ञलिना--पुरुपर्थशन्यानां गुणानां प्रतिप्रसवः 
केवल्यं स्वरूपग्रतिष्ठा वा चितिशक्तिः' (पात० यो० सू० ४३४) 
इति। न चास्मिन्सत्यपि कस्मान्न जायते जन्तुरिति वदित- 


पातझ्जल-दशेनम्‌ ७३७ 


तो, इन सबों के ( क्लेशबीज कर्माशयों के ) प्रलीन हो जाने पर ( अपने- 
अपने कारणों में विलीन हो जाने पर ), उपद्रवों से रहित [ प्रकृति-पुरुष में ] 
भेदज्ञान के परिषाक के कारण, कार्य और कारण के रूप में विद्यमान सभी 
पदार्थों का प्रकृति में लय हो जाने से [ प्रकृति को कैवल्य  । है। | इसके 
अतिरिक्त, चितिशक्ति (आत्मा ) जब अपने स्वरूप में प्रतिष्ठित हो जाती है 
तथा फिर से बुद्धितत्त्व के साथ संबन्ध नहीं हो पाता तो उसे ( पुरुष को ) भी 
केवल्य मिलता है, यह सिड हुआ । 

पतंजलि ने दोनों प्रकार की मुक्तियों का वर्शंन किया है--'पुरुषार्थ से 
शून्य हो गये गुणों का अपने कारण में लीन हो जाना ( प्रतिप्रसव + जहाँ से 
आये वहीं चला जाना ) अथवा चितिशक्ति का अपने स्वरूप में प्रतिष्ठित हो 
जाना केवल्य है।” (यो० सू० ४३४ ) |  गुरों की प्रवृत्ति पुरुषों के भोग 
या अपवर्ग के लिए होती है जो पुरुषा्थ हैं । इन्हीं पुरुषार्थों के लिए सच्त्वादि 
गुणा विभिन्न रूपों में परिणत होते हैं। पुरुष को परम पुरुषार्थ मिल गया 
तो ये ग्रुण कृतार्थ हो जाते हैं तथा अपने मूल रूप--पभ्रधान या प्रकृति-- में 
विलीन हो जाते हैं । तब अकेली प्रकृति बच जाती है- इसे प्रकृति का केवल्‍्य 
( अकेला हो जाना ) कहते हैं । दूसरी ओर, बुद्धितत्त्व से संबन्ध न रहने के 
कारण जब पुरुष केवल चितिशक्ति के रूप में प्रतिष्ठित हो जाता है तब उसे 
पुरुष का केवल्य कहंते हैं । सांख्य-दर्शन में स्वीकृत दो तत्त्वों को योग भी 
मानता है अत: दोनों का अलग-अलग बैवल्य माना गया है। केवल्य कोई 
ऐसी चीज तो है नहीं कि केवल चेतन को ही मिले । केवल्य का अथ॑ है अकेला 
हो जाना, अपनी सारी दुकान समेट लेना । ] 


ऐसी शंका नहीं करनी चाहिए कि कैवल्य हो जाने पर भी प्राणी का जन्म 
क्यों नहीं होगा । यह बात तो प्रमाणों से सिद्ध है कि कारण ( क्लेशबीज )के 
४७ स्॒० सं० * 


७श्८ सबंदशनसंमग्रहे- 


अभाव से कार्य ( जन्म, मरणादि ) का अभाव होता है। इस सिद्ध बात के लिए 
न तो नियोग ( विधि, अप्र्वं वस्तु का बोधक ) संभव है न अवुयोग ( प्रदत ) 
ही। [ जो बात सभी जानते हैं उसके लिए विधि नहीं दी जाती । कैबल्य पाने 
के बाद जन्म नहीं होता--यह बात भी बेसी ही है, कहने की आवश्यकता नहीं । 
प्रइन भी अज्ञात वस्तु के लिए ही किया जाता है। प्रस्तुत वस्तु को जानने के 
लिए प्रइन करना भी व्यथ्थ है । ] 


अपरथा कारणाभावेडपि कार्यसम्भवे मणिवेधादयोडन्धा- 
दिभ्यो भवेयुः। तथा चालुपपन्नार्थवायामाभाणको लछोकिक 
उपपन्नार्थों भवेत्‌ । तथा च श्रुतिः--'अन्धो मणिमविन्दत्‌ । 
तमनड्गुलिरावयत्‌ । अग्रीबः ग्रत्यमुअत्‌ । तमजिह्दा असब्चत' 
( तै० आ० ११११५ )। अविन्ददविध्यत। आवयदू ग्रहीत- 
वान्‌ । ग्रत्यमुश्वत्‌ पिनद्धवान्‌ । असब्चताभ्यपूजयतू, स्तुतवा- 
निति यावत्‌ । 


यदि ऐसा न हो और कारण के न रहने पर भो कार होने लगे ( वलेशबीज 
न रहने पर भी जन्म-मरण होने लगे ) तो अच्चे भी मणि में छेद करने लग 
जायेंगे [ क्योंकि अवलोकन का कारण अर्थात्‌ आँखों के न रहने पर भी उसका 
कार्य मशिवेध आदि संभव हो सकेगा । ] असंभव वस्तु का उदाहरण देने के 
लिए दिया गया यह लौकिक दृष्टान्त भी संभव हो जायगा । जैसा कि श्रुति में 
कहा है--'किसी अन्धे ने मणि का वेध ( छेद ) किया । किसी अंगुलिरहित 
व्यक्ति ने उसे पकड़ा ( उसे ग्रथित किया ) | किसी ग्रीवाहीन व्यक्ति ने उसे पहता 
और किसी जिह्दाहीन ने उसकी प्रशंसा की ।! (तैत्तिरीय आरण्यक, १११५) । 
अविन्दतु > वेध किया । आवयत्‌ 5 पकड़ा ( गूँथा )। प्रत्यमुख्चत्‌ ७ पहना । 
असदचत > प्रशंसा की, स्वुति की ।[ वास्तव में कोई पुरुष आँखों से मणि 
देखकर, उसे उगलियों से पकड़कर, गले में पहन कर जीभ से प्रशंसा करता है। 
चिदाकार आत्मा उन अंगों से रहित होकर भी उन सारे व्यापारों को करती है 
क्‍योंकि इसकी शक्ति अचिन्त्य है। यही उस श्रुति का अर्थ है। यहाँ चिंदात्मा की 
प्रशंसा है कि यह असंभव कार्य भी करतो है। यदि कारण न रहने पर भी कार्य 


होता तो यहाँ प्रशंसा का अवकाश नहीं था| यहाँ पर माघवाचारय इसे बिल्कुल 
औतिकवादी अर्थ में लेते हैं । ] 


न्य ७३६ 
( २५ क. योगशास्त्र के चार पक्ष ) 
एवं च चिकित्साशाद्रवद्‌ योगशास्त्रं चतुव्यूहम्‌ । यथा 

चिकित्साशास्त्रं रोगो रोगहेतुरारोग्यं भेषजमिति, तथेद्मपि संसारः 

संसारहेतुर्मोश्षो मोक्षोपाय इति । तत्र दुःखमयः संसारो हेयः । 

प्रधानपुरुषयोः संयोगो हेयभोगहेतुः । तस्थात्यन्तिकी निवृत्ति- 

हॉनम्‌ । तदुपायः सम्यग्दशनम्‌ । एवमन्यदपि शास्त्र यथासंभव 

चतुर्व्यूहमूहनीयमिति सर्वमवदातम्‌ । 

इति श्रीमत्सायणमाधवीये सर्वदश्शनसंग्रहे पातज्ललदशनम्‌ ॥ 
>-कह2०%- 


इस प्रकार चिकित्साशास््र की तरह योगश्ास्त्र के चार पक्ष ( 3.४.0826 ) 
हैं । जैसे रोग, रोग के कारण, आरोग्य और ओऔषधि, इन चारों पक्षों को मिलाकर 
चिकित्साशासत्र कहलाता है उसी प्रकार योगशास्त्र भी संसार, संसार क्े कारण, 
मोक्ष और मोक्ष के उपाय को मिलाने से बनता है। 

उनमें दु:खों से निर्मित संसार हेय है। प्रकृति ( बुद्धि ) और पुरुष का 
संयोग इस हेय (संसार ) के भोग का कारण है। [ बुद्धि और पुरुष का 
संयोग होने से अविद्या संसार का निर्माण करती है।] उससे सदा के लिए 
बच जाना मुक्ति है। उसका उपाय है सम्यक्‌ दर्शन ( अर्थात्‌ प्रकृति और 
पुरुष के भेद का ज्ञान )। इसी तरह दूसरे शास्त्रों को भी यथासंभव चतुब्यृंह 
सिद्ध कर सकते हैं--सब कुछ स्पष्ट ही तो है। 


विशेष--योग के चतुब्यृंह की तुलना बुद्ध के चार आय॑सत्यों से की जा 
सकती है । जिन प्रतियों में शांकरदर्शन नहीं मिलता उनमें यहाँ पर यह लिखा 
हुआ मिलता है--'इत: पर सर्वंदर्शनशिरोमण्भू्त शांकरदर्शनमन्यत्रलिखितमि- 
स्यत्रोपेक्षितमिति! । वास्तव में यह लिपिकार की करनी है। इसका विवेचन 
भूमिका में किया गया है । 


इस प्रकार सायणा-माधव के स्वंदर्शन-संग्रह में पातंजल-दर्शन समाप्त हुआ । 


इति बालकविनोमाशड्ुरेण रचितायां सर्वदर्शनसंग्रहस्प प्रकाशा- 
ख्यायां व्याल्यायां पातज्ललदर्शनमवसितम्‌ ॥ 


तर 24- 


(१६ ) शांकरूदशैनम्‌ 


ब्रह्नैीद संज्जगदिदं तु विवतेरूपं 
मायेशशक्तिरखिलं जगदातनोति । 
जीबोडपि भाति प्रथगत्र तयेब चेको- 
उद्बैत्ाश्रितं खलु नमाम्यथ शंकर तम्‌ ॥- ऋषिः | 


(१. परिणामवाद-खण्डन--प्रक्ति की सिद्धि अलुमान से असंभव » 
सोड्यं परिणामवादः ग्रामाणिकगईणमहँति । न छाेतन्न 


] चेतनानधिष्टितं । प्रवतते 

प्रधानं चेतनानविष्ठितं प्रवरतते । सुबणोंदो रुचकाद्युपादाने हेम- 

कारादिचेतनाधिष्ठानोपलम्भेन . नित्यत्वसाधककृतकत्ववत्सुख- 
४ 

दु/खमोहात्मनान्वितत्वादेः साधनस्य साध्यविषययव्याप्ततया 

विरुद्धत्वात्‌ । 

[ सांख्य-योग दर्शनों में माना गया ] यह परिणामवाद का सिद्धान्त प्रमाणों 
की दृष्टि से निन्दनीय ( खण्डनीय ) है। अचेतन प्रकृति ( प्रधान ) बिना किसी 
चेतन सत्ता का आश्रय लिये हुए प्रवृत्त नहीं हो सकती । स्वर्णादि से जो कंगन 
आदि बनाने के लिए उपादान ( )(७॥९7४७) ) कारण हैं, [ इन आभूषणों का 
निर्माण करने के समय ] स्वर्णंकार आदि चेतन आधार प्राप्त होते हैं । सुख, 
दु.ख और मोह के रूप से युक्त होना' आदि# जो साधन के रूप में प्रस्तुत किया 
गया है उसकी व्याप्ति तो साध्य के विरुद्ध स्थानों में भी है। [ यहाँ सांख्यों के 
अनुसार साध्य है--चेतन सत्ता का बिना सहारा लिये हुए ही प्रकृति का सुख, 
दुःख और मोहात्मक पदार्थों का कारण होना । इसका उलटा है--चेतन सत्ता 
का सहारा लेकर सुख, दुःख और मोहात्मक पदार्थों का कारण बनना । उपयुक्त: 
साधन ( हेतु ) अर्थात्‌ 'सुख, दुःख और मोह से युक्त होना' इसी साध्य-विपयंय 
से व्याप्त होता है। दूसरे शब्दों में--सुखादि से युक्त वही होगा जो चेतन 
का सहारा लेकर सुखादि से युक्त पदार्थों का कारण बन सकता है। यदि 


# देखिए, सांख्यदर्शन--'ततश्व सुखदुःखमोहात्मकस्य प्रपड्चस्य तथाविंधका- 
रणमवधारणीयम्‌)। तथा च प्रयोग:-विम्त भावजातम्‌” इत्यादि + 


६ 7० ६४९)॥ 


| ७४१ 


साधन साध्याभाव से व्याप्त हो तो विरुद्ध हेतु नाम का हेत्वाभास होता है। ] 
अतः यहाँ पर उसो प्रकार का विरुद्ध हेतु है जिस तरह किसी वस्तु को नित्य 
सिद्ध करने के लिए हेतु दें कि 'यह उत्पन्न होती है! | [ उत्पन्न होने से तो कोई 
वस्तु अनित्य ( साध्यामाव ) ही सिद्ध हो जायगी, नित्य नहीं । उसी तरह सांख्यों 
के द्वारा, यह सिद्ध करने के लिए कि प्रकृति चेतन की सहायता नहीं लेते हुए भी 
सुखादि से युक्त पदार्थों को उत्पन्न करती है, दिया गया साधन ठोक उलटी चीज 
की ही सिद्धि कर देगा। ] 


स्वरूपासिद्धत्वाच्च । आन्तराः ख्वमी सुखदुःखमोहा बाह्ये- 
भ्यश्वन्दनादिभ्यों विभिन्नेप्रत्ययवेदनीयेम्यो व्यतिरिक्ता अध्य- 
क्षमीए्यन्ते। यद्यमी सुखादिस्व॒भावा भवेयुस्तदा हेमन्तेडवि 
चन्दन; सुखः स्यात्‌ । न हि चन्दन! कदाचिदचन्दनः । तथा 
«5४ कुछुमपड्क: सुखो भवेत्‌ । न छसों कदाचिदकुडडुम- 
पड इति । 


इसके अतिरिक्त उक्त साधन स्वरूपासिद्ध भो है। ये सुख, दुःख और मोह 
आन्तरिक भाव ( अन्तरिन्द्रिय मन के द्वारा ज्ञेय ) हैं जब कि चन्दनादि पदार्थ 
बाह्य भाव ( चक्षु:, श्रोत्र आदि बाहरी इन्द्रियों से ग्राह्म ) हैं अतः ये (चन्दनांदि) 
दूसरे प्रत्ययों (साधनों ) के रूप में ज्ञेय होते हैं तथा सुखादि उनसे अलग रहकर 
'इन्द्रियों के ऊपर दिखलाई पड़ते हैं। [ स्वहपासिद्ध वह हेतु है जो पक्ष में 
न रहे जैसे--शब्द एक गुण है क्‍योंकि यह चाक्षुष है। यहाँ चाक्लुषत्व-हेतु पक्ष 
( शब्द ) में नहीं रहता है। उसी प्रकार चन्दनादि पदार्थों ( पक्ष ) में सुख, दुःख 
और मोह का अन्वय ( हेतु ) रखते हैं जो असिद्ध है। सुखादि आन्तर भाव हैं 
चन्दतादि बाह्य भाव । दोनों में एकता नहीं है अर्थात्‌ एक ही ( अन्तर या 
बाह्य ) प्रत्यय से दोनों का बोध नहीं होता । सुख और विषय विभिन्न प्रत्ययों 
से ज्ञेय हैं अतः दोनों का एक ही स्वभाव नहीं हो सकता । दोनों को एक मान 
लेने पर दोष भी होता है। ] 


यदि चन्दनादि का स्वभाव ही सुखादि होता तो हेमन्त काल में भी चन्दन 
सुख ही देता । ऐसा तो नहीं होता कि चन्दन कभी अ-चन्दन हो जाता है। 
| स्वभाव का अर्थ निरन्तर सम्बन्ध होना ही है। यदि सुख चन्दन का स्वभाव 
है तो कभी छूटना नहीं चाहिए। तब क्या कारण है कि शीतकाल में वह सुखद 
नहीं होता ? अवश्य ही चन्दन सुख-स्वभाव नहीं है। ] उसी प्रकार ग्रीष्मकाल 


७ सर्वेदशनसंमग्रहे- 


में भी कुंकुम-लेप से सुख मिलता । ऐसी बात तो नहीं होती कि कभी-कभी 
कुंकुम का लेप अपना स्वभाव ( सुख ) छोड़कर अकुंकुम-लेप हो जाता है। 


एवं कण्टकः क्रमेलकस्येव मनुष्यादीनामपि आ्राणझ्रतां 

सुखः स्यात्‌ । न छासो कॉथ्िस्वत्थेव कण्टक इति। तस्माचच- 
न्दनकुडकुमादयो विशेषाः कालविशेषाद्रपेक्षया सुखादिहेतवो 
नतु सुखादिस्वभावा इति रमणीयम्‌। तस्माद्वेतुरसिद्ध इति 
सिद्धम्‌ । 

इसी प्रकार काँटा जैसे ऊँट को सुख देता है उसी प्रकार मनुष्यादि प्राणियों 
को भी सुख देने लगता । ऐसी बात नहीं है कि कुछ लोगों के लिए ही वह काँटा 
( दुःखद ) है। इसलिए चंदन, कुंकुम आदि पदार्थ ( विशेष ) किसी विशेष काल 
आदि में (उन पर निर्भर करके ही ) सुख, दुःख, मोह उत्पन्न करते हैं, ऐसी 
बात नहीं कि उनका स्वभाव ही सुखादि है--यह जानना चाहिए । इसलिए 
यह सिद्ध हुआ कि उक्त हेतु ( सुखादि-उत्पादक होना ) अधिड है । [ तात्पयं यह 
है कि प्रकृति को सुखादि के रूप में सांख्य लोग तभी सिद्ध करते हैं जब संसार 
के पदार्थों को सुखादि-उत्पादक माने । लेकिन हम ऊपर सिद्ध कर चुके कि कोई 
भी पदार्थ स्वभावतः सुखात्मक, दुःखात्मक या मोहात्मक नहीं है। परिस्थितियाँ 
उसे वैसा बना देती हैं । अतः प्रकृति को सिद्ध करने वाले अनुमान में हेतु ही 
असिद्ध ( 7ए70ए९५ ) है। अब प्रधान के लिए दिये गये श्रुतिप्रमाण का 
भी खंडन करते हैं । | 

(१ क- प्रकृति के लिए श्रृति-प्रमाण भी नहीं है ) 
नापि श्रुतिः ग्रधानकारणत्ववादे प्रमाणम्‌ ॥ यतः--यदस्ने 

रोहित * रूप तेजसस्तद्वूपं यच्छुक्‍्ल तदपां यत्क्ृष्णं तदन्नस्या 
( छान्दोग्य ० ६।४।१ ) इति च्छान्दोग्यशाखायां तेजोड्वन्ना- 
त्मिकायाः प्रकृतेलोहितशुक्कक्ृष्णरूपाणि समाम्नातानि तान्येवात्र 
प्र्यभिज्ञायन्ते । तत्र श्रौतग्रत्यभिज्ञायाः प्राबल्याछोहितादि- 
शब्दानां झुख्याथंसंभवात्व तेजोड्यन्नात्मिका जरायुजाण्डजस्वेद- 
जोद्धिजचतुष्टयस्य भूतग्रामस्य प्रकृतिरवसीयते । 

प्रधान ( प्रकृति ) को [ जगत्‌ का ] कारण बतलाने वाले सिद्धान्त [ की 
पुष्टि ] के लिए श्रुति भी प्रमाण नहीं हो सकती । कारण यह है कि छान्दोग्य- 
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शाखा में--'अप्नि का जो लाल रूप है वह तेज को रूप है, उजला रूप जल का 
और काला रूप अन्न का है” (छां० ६।४।१)--इस प्रकार तेज, जल और अन्न रूपी 
प्रकृति के लाल, उजला और काला, ये तीन रूप दिये गये है; वे तीनों रूप ही 
यहाँ ( - 'अजामेकाम्‌' थ्वे० ४४ में ) भी प्रत्यभिज्ञा ( ॥8९००००४०॥ ) से 
जाने जाते हैं ( 5 वही अर्थ यहाँ भी है) । यहाँ पर एक तो वैदिक प्रत्यभिज्ञा 
( ऊपर के अनुसार ) प्रबल है, दुसरे लोहितः आदि ढाब्दों में मुख्याथ्थ ग्रहण 
करना संभव भी है। [ सांख्य में लोहित आदि छाब्दों का मुख्याथं न लेकर 
लक्षणा से, रक्कत्व आदि धर्मो' की समानता देखकर इनका अर्थ रजस्‌ , सच्तव, 
तमस्‌ ( तीन गुण ) के रूप में किया गया है। परंतु शंकराचार्य इनका खंडन 
करके कहते हैं कि जब मुख्य अर्थ लेना संभव हो है, तब लक्षणा क्‍यों लें? ] 
इसलिए इस श्रुति ( छां० ६।४।१ ) का अर्थ यही हुआ कि तेज, जल और अन्न- 
रूपी प्रकृति ही जरायुज ( गर्भाशय से उत्पन्न ) अणडज ( पक्षी, सप॑, मछली 
आदि ), स्वेदज ( पसीने या गर्मी से उत्पन्न--कीड़े, मच्छड़, खटमल आदि ) 
तथा उद््धिज् ( पृथ्वी को फाड़कर निकलनेंवाले--पेड़-पौधे ), इन चारों प्रकार 
के जीवसमूह का कारण है । 


यद्यपि तेजो्चन्नानां प्रकृतेजातत्वेन योगवृत्या न जायत 
इत्यजत्व॑ न सिध्यति, तथापि रूढिवृश््यावगतमजात्वमुक्तप्रकृतो 
सुखावबोधाय प्रकरप्यते। यथा “असो वादित्यो देवमधघु! 
( छान्दोग्य० ३।१।१ ) इत्यादिवाक्येनादित्यस्य मधुत्व॑ परिक- 
रप्यते, तथा तेजोअ्बन्नात्मिका श्रकृतिरेवाजेति। अतोडजामेका- 


मित्यादिका श्रुतिरपि न प्रधानप्रतिपादिका । 

चूँकि तेब, जल और अन्न प्रकृति से उत्पन्न हुए हैं इसलिए यद्यपि इन्हें 
'न जन्म लेनेवाला' कहकर यौगिक संज्ञा ( वृत्ति ) के रूप में अजा' नहीं कह 
सकते, तथापि रूढि-संज्ञा के रूप में उस प्रकृति को अजा ( बकरी ) इसलिए 
कहते हैं कि आसानी से समझ में आ जाये। [ उपर्युक्त श्रुति में 'अजा” शब्द 
आया है। अजा के दो प्रकार के अर्थ हो सकते हैं। एक तो रूढिवृत्ति 
( (2ण7ए७7४४00 ) से बकरी के अथ॑ में, दूसरा योगरूढि से “न जन्म लेनेवाली 
प्रकृति” के अर्थ में, जो पुरुष के अलावे दूसरा तत्त्व है ( सांख्य में )। शांकर 
दर्शन में 'अजा' को केवल रूढि-अर्थ में ही लेते हैं जिससे 'बकरी” अर्थ हो 
निष्पन्न होता है। बकरी के अर्थ में अजा-शब्द रूपक के द्वारा प्रमेय का 
आसानी से बोध कराता है। “यह ब्राह्मण सूय॑ है! जैसे इस रूपक-वाक्य में 


७४४ स्बदशनसंग्रहे- 


ब्राह्मण में वर्तमान तेजस्विता का प्रतिपादन करना अभीष्ट है तथा सूर्य के 
रूपक से प्रकट हो जाती है, उसी प्रकार अजा ( बकरी ) का बहुत से एक तरह 
के बच्चे उत्पन्न करने का रूपक लेने से यह ज्ञात होता है कि तेज, जल और 
अन्न से बनी हुई भूतप्रकरृति भी बहुत से सरूप विकारों को उत्पन्न करती है। ] 
जैसे-- 'बह आदित्य देवताओं का मधु है” (छां० ३।१॥१ ) इसमें तथा अन्य 
बाक्‍्यों में आदित्य के मधु ( मोहक--देवमोहक ) होने की कल्पना की गई है 
बैसे ही तेज, जल और अन्न से नि्ित प्रकृति ही अजा है अभि में दी गई 
आहुति आदित्य के पास उपस्थित होती है। इस नियम से अश्मि में दिये गये 
सोम, घृत, दूध आदि द्रव्यों की आहुति किरणों के द्वारा: रस के रूप में आदित्य 
के पास पहुँचती है। जैसे मधुकर फूलों से रस लेकर मधु का संचय करते हैं वेसे 
ही मंत्ररूपी मधुकर वेदों में कहे गये कमंरूपी फूलों से, द्रव्यों से निष्पन्न अमृत 
किरणों के द्वारा सूर्यमंडल में ले आते हैं । इस आदित्यामृत को देखकर देवता 
तृप्त होते हैं। यही कारण है कि आदित्य को मधु कहा गया है।] 

इसलिए “अजामेकाम्‌” ( इवे० ४५ ) इत्यादि श्रुति भी प्रधान ( प्रकृति ) 
का प्रतिपादन करनेवालो नहीं है । 


विशेष--'अजा' का अर्थ अजन्मा न लेकर बकरी (छाग ) लेने से शंकर 
को मौका मिल जाता है कि प्रकृति को एक पृथक्‌ तक्तब् स्वीकार न करके हृश्य- 
मान जगत्‌ में व्यावहारिक वस्तु मान लेंगे। यदि प्रकृति अजा ( अजन्मा ) होती 
तो ब्रह्म की तरह ही इसकी स्वतंत्र सत्ता माननी पड़ती ॥ इस प्रकार सांख्य-दर्शन 
में प्रकृति की सिद्धि के लिए दी गई श्रुति का दूसरा अर्थ लेकर श्रुति-प्रमाण से 
भी प्रकृति की सिद्धि नहीं होने दी गई। शांकर-दर्शन में प्रकृति संसार को कहते 
हैं जो पारमाधिक हृष्टि से मिथ्या है । 


(१ ख. सांख्य-द्शन के दृष्टान्‍्त का खण्डन ) 


यदवादि निदशनं' पूववादिना-क्षीरादिकमचेतन॑ चेतना- 
नधिष्ठितमेव बत्सविवृद्धयर्थ प्रतरतंत इति । नेतद्रमणीयम्‌ । बुद्धि- 
विशेषशालिनः परमेश्वरस्य तत्राप्यधिष्ठातत्वाभ्युपगमात्‌ । न च 
परमेश्वरस्य करुणया प्रवृश्यद्भीकारे प्रागुक्तत्रिकश्पावसरः । सृष्टेः 
प्राक्‌ ग्राणिनां दुःखसंवन्धासंभवेडपि तन्निदानादष्टसंबन्धसंभवेन 
तत्प्रहाणेच्छया ग्रवृच्युपपत्तेः । 

[ उक्त प्रकृति की सिद्धि के लिए ] पूव॑पक्षी ( सांख्य )ने जो उदाहरण दिया 
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है कि दूध आदि अचेतन होने पर भी तथा चेतन का बिना सहारा लिये ही बच्चे 
के पोषण के लिए [ माता के स्तन में ] उतर आते हैं, बह उदाहरण ठीक नहीं 
है | कारण यह है कि एक प्रकार की बुद्धि लिये हुए परमेश्वर वहाँ भी अधिष्ठाता 
( आधार ) के रूप में मानना हो पड़ता है। 
यदि 'करुणा ( दया ) के कारण ईश्वर की प्रवृत्ति होती है! ऐसा मानें तो 
आपके द्वारा आरोपित विकल्पों को अवसर नहीं मिलता । [ सांख्य-दर्शन में ईश्वर 
की 'करुणया प्रवृत्ति” की हँसी उड़ाई गई है ।# उसमें कहा गया है कि यदि करुणा 
से ईश्वर की प्रवृत्ति मानते हैं तो दो विकल्प हैं, उनमें कोई तो ठीक होता । पर 
दोनों ही परास्त हो जाते हैं। वे विकल्प हैं--( १ ) परमेश्वर पुष्टि के पूर्व 
ही करुणा से प्रवृत्त होता है, (२ ) परमेश्वर सृष्टि के बाद करुणा से प्रवृत्त 
होता है । शंकराचार्य इस 'करुणाया प्रवृत्ति” को मानते हैं। इसलिए कहते हैं कि 
आपके आरोपित विकल्प नहीं लग सकेंगे । ] 
सृष्टि के पूर्व यद्यपि प्राणियों का सम्बन्ध दुःख से नहीं है [ जिन्‍्हें दूर करने 
के लिए ईववर में करुणा उत्पन्न होगी ), तथापि दुःखों के निदान ( कारण रूप ) 
अहृष्ट के साथ तो सम्बन्ध होना सम्भव है। बस, उसी [-अदृष्ट ] को नष्ट करने 
की इच्छा से [ ईइवर की | प्रवृत्त सिद्ध की जा सकती है। [ सांख्य में उक्त 
विकल्पों में प्रथम के साथ यह आपत्ति थी कि सृष्टि के पूर्व तो जीवों में शरीर है 
नहीं और दुःख द्वरीर पर ही निर्भर करता है। अतः जीवों में जब दुःख ही 
नहीं है तो ईश्वर में दुःख-हरणा की इच्छा ही क्यों उत्पन्न होगी ? इसी का उत्तर 
आकर ने दिया है। ] 


कि च पुरुषाथत्रयुक्ता प्रधानप्रवृत्तिरित्युक्त तडिविक्तव्यम्‌ । 
कि ग्रधानं केवल भोगार्थ ग्रवर्तते कि वा केवलमोश्षार्थमाहो- 
स्विदुभयार्थम्‌ ? न तावदाद्यः कल्पोज्वकल्पते । अनाधेयाति- 
शयस्य॒ कूटस्थनित्यस्यथ पुरुषस्थ॒ताच्चिकभोगासंभवात्‌ । 
अनिर्मोश्षप्रसज्ञाच्च । येन हि प्रयोजनेन प्रधान प्रवर्तितं तदनेन 
विधातव्यम्‌ । भोगेन चेतत्म्रवर्तितमिति तमेव विदध्यान्न 
मोक्षमिति । 


# देखिये--सां० द०--यस्तु परमेश्वर: करुणया प्रवरतकः इति परमेश्चरा- 
स्तित्ववादिनां डिसिडिम; स गर्भस्नावेण गत: । विकल्पानुपपत्ते:। स॒कि सृष्टे: 
अआवध्रवर्तते सृष्ट्युत्तरकालं वा ? ( पृ० ६४४ ) । 


| ७४६ सर्वेदशेनसंग्रहे- 
है] इसके अतिरिक्त आपने ( सांख्य-दाशंनिकों ने ) जो कहा है कि पुरुष के काम 
|; के लिए प्रधान की प्रवृत्ति होती है, उसका विश्लेषण ( स्पष्टीकरण ) कीजिये । 
| क्या प्रधान केवल भोग के लिए प्रवृत्त होता है या केवल मोक्ष के लिए या दोनों 

॥ है| कामों के लिए ? 

पहला विकल्प ठीक नहीं माना जा सकता क्‍योंकि जो पुरुष अतिशय* 
। (सुखप्राप्ति, दुःखनिरोध आदि के अतिशय) से रहित है तथा जो कुटस्थ (निरविकार) 
एवं नित्य भी है उसका तात्त्विक भोग ( प्रकृति के द्वारा परिणत तत्तवों का 
भोग ) असंभव है। दूसरे, ऐसा होने से पुरुष को मोक्ष-प्राप्ति का कभी अवसर 
|| ही नहीं मिलेगा । प्रधान जिस काम के लिए प्रवृत्त हुआ है वही काम तो वह 
करेगा न ? यदि प्रधान [ पुरुष के ] भोग के लिए प्रवृत्त हुआ है तो वही 
8] विहित होगा, मोक्ष नहीं [ क्योंकि पुरुष के मोक्ष के लिए तो प्रधान प्रवृत्त हुआ 


 होनहींहै।] 

| | नापि ढितीयः । चिद्भातोनिंत्यशुद्वबुद्मक्तस्वभावतया 
|! ४ भववासनानामसंभवेन पी कर 

॥| कर्माञु प्रधानप्रवृत्तेः प्रागपि झुक्ततया तदर्थ 


। < है 
| क्‍ प्रबृच्यलुपपत्ते: । शब्दाद्युपभोगाथमग्रइृत्तस्वेन प्रधानस्प तदज- 
॥। | | नकत्वप्रसड़ाच्च । नापि ठतीयः ।ग्रागुक्तदूषणलद् नाल्वितत्वात्‌ । 
| प्रवुत्तिस्वभावायाः प्रकृतेरौदासीन्‍्यायोगाच । 

॥| 


दूसरा विकल्प भी ठीक नहीं है क्योंकि चेतन ( पुरुष ) का स्वभाव ट 
।]॒ | नित्य रूप से शुद्ध, बुद्ध ( जागृत ) और '"मुक्तः रहना । कर्मों के अनुभव की छाप 
.। ( वासना ) उस पर नहीं पड़ सकती । वह प्रधान की प्रवृत्ति के पहले भी मुक्त 
|| ही है अतः: [ पुरुष के मोक्ष के लिए ] भ्रधान का श्रवृत्त होना असिद्ध है। 
| | [ पुरुष विद्यु्ध है अतः कर्मानुभव की वासनाये उस पर नहीं पड़ सकतीं। 
॥ अनादि वासनाओं का आधार प्रकृति है। मुक्ति ( स्वरूप में अवस्थिति ) तो 
पुरुष को पहले से ही प्राप्त है। अतः फिर मुक्ति के लिए प्रकृति क्यों प्रयत्न 
करेगी ? इसके अतिरिक्त [ जब पुरुष के मोक्ष के लिए ही प्रकृति प्रवृत्त होगी 
तब तो ] शब्दादि के उपभोग के लिए उसकी प्रवृत्ति नहीं होगी अतः प्रधान को 
शब्दादि का उत्पादक भी नहीं माना जा सकता | 


॥| तीलरा विकढ्प भी ठीक नहीं है क्योंकि पूर्वोक्त दोषों को परिधि से पार 


। 6 # अतिशय + ०७)|९१०९४, विशेषताय, सदुगुण । 


| 
।॒ 
। 
। 
|! 
। 


शांकर-दशनम्‌ ७७ 
हो ही. नहीं सकते । [ यदि प्रकृति की प्रवृत्ति पुरुष के भोग और मोक्ष दोनों के 
लिए है तो भोग और मोक्ष दोनों में अलग-अलग लगाये गये दोष इस विकल्प में 
भी लग जायेंगे । पुरुष कूटस्थ, नित्य तथा अतिशय-रहित है--वह तत्त्वों का 
भोग नहीं कर सकता । दूसरे, पुरुष स्वतः मुक्त है अतः प्रधान की प्रवृत्ति मोक्ष 
के लिये भी नहीं हो सकती। जब दोनों कामों के लिए प्रकृति की प्रवृत्ति का 
पृथक-पृथक्‌ खशडन हो जाता है तब दोनों कामों के लिए एक साथ भी प्रकृति 
की प्रवृत्ति नहीं हो सकेगी।] इसके अतिरिक्त यह भी बात है कि प्रकृति को 
उदासीन माना नहीं जा सकता । वास्तव में प्रवृत्त होना उसका स्वभाव ही है। 
[ प्रवृत्तिजकाय के रूप में परिणाम । परिणाम चंचलता से ही होता है। जब 
पुरुष को मोक्ष प्राप्त हो जायगा तब प्रकृति को उदासीन मानना पड़ेगा लेकित 
प्रकृति किसी भी दक्शा में उदासीन नहीं हो सकती। फलत: मोक्ष नाम की 
कोई चीज रहेगी ही नहीं। ] 


ननु सचपुरुषान्यताख्यातिः पुरुषाथेंः। तस्यां जातायां 
सा निवतंते कृतकार्यत्वादिति चेत--तदसमझ्जसम्‌ । अचेतनायाः 
प्रकृतेबिचाय कार्यकारित्वायोगात्‌ । यथेयं ऋतेडपि शब्दाद्युप- 
लम्मे तदर्थ पुनः प्रवर्तते एबमत्रापि पुनः प्रवर्तेत। स्वभाव- 
स्थानपायात्‌ । 


यहाँ पर सांख्य वाले कह सकते हैं कि सत्त्व और पुरुष को अलग-अलग रूप 
में समझना पुरुषार्थ ( पुरुष का लक्ष्य ) है। जब [ पुरुषा्थ की प्राप्ति या सत्त्व 
और पुरुष के बीच ] भेदज्ञान हो जाता है तब प्रकृति अपना कार्य समाप्त करके 
निवृत्त ही हो जायगी । यह सिद्धान्त भी संगत नहीं है। प्रकृति अचेतन है 
इसलिए विचार करके वह काम नहीं कर सकती [ कि निवृत्त हो जाय और 
प्रवृत्त हो जाय । ] जिस तरह यह प्रकृति शब्दादि की प्राप्ति कर लेने पर भी 
शब्दादि के लिए ही पुनः प्रवृत्त होती है, उसी तरह यहाँ भी उसकी पुनः प्रवृत्ति 
हो सकेगी । अपना स्वभाव तो छूटता नहीं । [ सत्व और पुरुष का भेदज्ञान 
हो जाना प्रकृति के जीवन में कोई महत्त्वपूर्णा स्थान नहीं रखता | उसके बाद 
प्रकृति इस तरह निवृत्त होगी कि पुनः कार्य नहीं कर सकेगी, ऐसी कोई बात 
नहीं । अचेतन प्रकृति अपने काम में लगी है-परिस्थितियों के वश में वह निवृत्त 


: होती है और प्रवृत्त भी होती है। निवृत्त होने के बाद उसकी प्रवृत्ति फिर हो 


सकती है । प्रवृत्ति तो उसका स्वभाव है। ] 


७४८ सर्वेदशेनसंग्रहदे- 
्किच न प्रकृतिविवेकख्यातिवशादुच्छिद्यति न वा ९ 


उच्छेदे सर्वस्य संप्रति संसारोडस्तमियात्‌ । अनुच्छेदे न कस्य- 
चिन्मोक्षः । 


नजु प्रधानामेदेडपि तत्तत्पुरुपविवेकख्यातिलक्षणाविद्यासद्‌- 
सच्चनिवन्धनौ बन्धमोक्षावुपपच्येयातामिति चेत--हन्त तरह 
कृत॑ प्रकृत्या । अविद्यासद्सद्भावास्‍्यामेव तदुपपत्तेः । 


इसके अतिरिक्त भी हमारा ( अद्वैत वेदांतियों का ) एक प्रइत है कि विवेक- 
ज्ञान होने के बाद प्रकृति का नाश होता है या नहीं ? यदि नाश होता है तो सबों 
का होगा, पूरा संसार ही नष्ट हो जायगा। [ प्रत्येक जीव में अलग-अलग प्रकृति 
नहीं है। जीवों के लिए एक ही प्रधान है। यदि यह प्रधान नष्ट हो जाय 
तो विवेकज्ञान का प्रइन ही नहीं उठेगा--सब के साथ जीव मुक्त हो 
जायेंगे । ] यदि प्रधान का नाश नहीं होता है तो किसी को मोक्ष मिल ही नहीं 
सकेगा । 

[ अब अपने प्रतिपाद्य विषय पर पहुँचने का उपक्रम हो रहा है। वह विषय 
है प्रकृति-तत्व का खण्डन करके संसार की व्याख्या करने के लिए अविद्या का 
प्रतिपादन करना । ये सांख्य वाले कह सकते हैं कि | यदि हम प्रधान को 
[ प्रत्येक पुरुष में |] भिन्न-भिन्न न भी मानें फिर भी प्रत्येक पूरुष में अविवेक- 
ज्ञान ( विवेकज्ञान का अभाव ) के रूप में जो अविद्या है उसके होने पर निर्भर 
करने वाले बन्धन ( 3004&९० ) की तथा न होने पर निर्भर करनेवाले मोक्ष 
(8०)९७४७७) की सिद्धि तो हो ही जाती है। हे महाराज ! तब आप प्रकृति को 
लेकर अपना सिर क्‍यों पीट रहे हैं, उसे छोड़ दीजिये | [ प्रकृति को बिना 
माने ही ] अविद्या के होने और न होने से ही उन दोनों ( बन्धन-मोक्ष ) की 
सिद्धि हो जायगी । [ प्रकृति से जो काम होता है उसे अविद्या के द्वारा ही सिद्ध 
करना शंकराचार्य का लक्ष्य है। हाँ, अविद्या की अपेक्षा जहाँ पर प्रकृति में गुणों 
का आधिकय है, उन गुणों का खण्डन कर देते हैं । जैसे प्रकृति पुरुष के मोक्ष के 
लिए कार्यरूप में परिणत होती है, अविद्या नहीं । इसलिए प्रकृति के इस कार्य 
का खणडन ही कर दिया गया । ] 

विशेष--यहाँ प्रकृति और अविद्या की तुलना दो विभिन्न दर्शनों के दृष्टि- 
कोणों से करनी आवश्यक है। प्रकृति सांख्य-योग में स्वीकृत है, अविद्या वेदान्त 
( अद्वैत ) में । इस रूप-रेखा से कुछ स्पष्टीकरण सम्मव है-- 


प्रकृति 
(१) प्रकृति एक स्वतंत्र तत्त्व है। 


(२) प्रकृति त्रिगुणात्मक है 
(३) प्रकृति अचेतन है । 
(४) प्रकृति भावात्मक (?080४४७) है। 


(५) प्रकृति संसार के प्रपंचों को उत्पन्न 
करती है । 
(६) प्रकृति के कार्य सत्‌ (/8०8]) हैं । 


(७) पुरुष को मोक्ष दिलाने के लिए 
प्रकृति इतने काय॑ उत्पन्न करती 
है ( परिणत होती है ) । 

(८) प्रकृति का पूरा करके स्वयं निवृत्त 
हो जाती है 


(९) प्रकृति के कार्यों का पुरुष साक्षी है। 


(१०) प्रकृति में कोई शक्ति वस्तु को 
छिपाने के लिए नहीं है । 

(११) प्रकृति स्वतंत्र तत्त्व होने के 
कारण अनादि है। 

(१२) प्रकृति के कायेँ परिणामवाद पर 
आधारित हैं। 

(१३) पुरुष को मुक्ति प्रक्ृति-पुरुष में 
भेद के ज्ञान से होती है। 


(१४) प्रकृति सभी जीवों के लिए एक 
ही है 
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अविद्या 

(१) अविद्या एक स्वतंत्र तत्त्व नहीं, 
ब्रह्म की शक्ति है। ँ 

(२) अविद्या भी त्रिगुणात्मक है। 

(३) अविद्या भी अचेतन है । 

(४) अविद्या या बावरण और विक्षेप 
शक्तियों वाली माया भावात्मक 
ही है। 

(५) अविद्या भी संसार के प्रपंचों को 
उत्पन्न करती है। 

(६) अविद्या के काय॑ व्यावहारिक दृष्टि 
से सत्‌ भले हो हों पारमाधिक 
दृष्टि से मिथ्या हैं । 

(७) अविद्या बंधन में डालने वाले कार्यों 
को उत्पन्न करती है। 


(८) जीव को अविद्या के नाश के लिए 
प्रयत्त करना पड़ता है। 

(९) अविद्या के कार्यों का ब्रह्म या 
जीव साक्षी नहीं होता । 

(१०) अविद्धा में आवरण और विक्षेप 
नाम की दो शक्तियाँ हैं । 

(११) अविद्या स्वतंत्र तत्त्व न होने पर 
भी अनादि है। 

(१८) अविद्या के कार्य विवतंवाद पर 
आधारित हैं । 

(१३) जीव को मुक्ति अविद्या के नाश 
से ब्रह्म का शुद्ध रूप में ज्ञान से 
होती है। 

(१४) बविद्या सभी जीवों में अलग- 
अलग है । 


यहाँ केवल कुछ भेदों को हो स्थापित करने की चेट्टा की गई है। विद्वानों 
को उन दर्शनों में दिये गये विचारों से अधिक तथ्य भी मिल सकेंगे । 


७४० स्वदशनसंग्रहे- 


नन्‍्वविद्यापक्षेउप्येप दोषः श्रादुःष्यादिति चेत्‌--तदेतत्प- 
त्यवस्थानमस्थाने । न हि वयं प्रधानवदविद्यां सर्वेषु जीवेष्वेका- 
साचक्ष्महे येनेवम्रुपालभ्येमहि । अपि त्विय॑ ग्रतिजीवं भिद्यते । 


तेन यस्यव जीवस्य विद्योत्पद्यते तस्येवाविद्या सम्मुच्छियते 
नान्यस्थ । भिन्नायतनयोरविरोधाभावात्‌ । 
अतो न समस्तसंसारोच्छेदग्रसड्दोष! । तस्मात्परिणामः 

परित्यक्तव्यः । स्वीकतंव्यश्व विवर्तवाद! । 

अब यदि कोई पूर्व॑पक्षी कहे कि अविद्या को स्वीकार करने में भी तो 
[ प्रकृति के ऊपर लगया गया ] उक्त दोष आ ही जायगा, तो हमारा उत्तर है 
कि यहाँ पर उसका विचार करना ठीक नहीं। [ अविद्या में दोष लगाता 
ठीक नहीं । ] हम लोग प्रधान की तरह ही अविद्या को सभी जीबों में 
एक ही नहीं मानते, जिसके कारण आप लोग हम पर इस तरह उपालंभ 
( उलाहना, दोषारोपण ) की वर्षा कर रहे हैं। अपितु अविद्या सभी 
जीवों में भिन्न-भिन्न है। [ जिस जीव की अविद्या नष्ट हुई वह अपने स्वरूप 
अर्थात्‌ ब्रह्म में लीन हो गया । ] इसलिए जिस जीव की विद्या ( ज्ञान ) उत्पन्न 
होती है, उसी जीव की अविद्या नष्ठ होती है, दूसरे जीव की नहीं । इन दोनों 
( जीवों की अविद्याओं ) का आधार भिन्न-भिन्न है, इसलिए विरोध -की संभावना 
नहों । [ एक जीव की अविद्या दूसरे जीव की अविद्या से अलग है। यदि दोनों 
एक ही रहती तो एक की बविद्या के नष्ट होने पर दूसरे की अविद्या भी नष्ट 
हो जाती--दूसरे की ही क्‍यों, पूरे संसार के जीव की अविद्या नष्ट होती और 
सभी लोग ही साथ मुक्त हो जाते । यह संसार चलता ही केसे ? प्रकृति एक होने 
के कारण ये दोष लगते हैं पर अविद्या में ऐसी कोई बात नहीं । ] 

अतः पूरे संसार के उच्छेद ( समाप्ति ) का प्रसंग आयगा ही नहीं, यह दोष 
[ अविद्या मानने पर ] नहीं हो सकेगा । फलतः परिणामवाद त्थाज्य है। 
हमारा विततंवाद ही मानना चाहिए । [ वस्तु जिस समय अपनी पहली अवस्था 
छोड़कर दूसरी अवस्था में आ जाती है तब उसे परिणाम कहते हैं जैसे-दूध का 
दही में परिणाम । सभी लोगों के लिए परिणाम एक ही रहता है। सभी लोग 
दूध का परिणाम दही में देखेंगे । प्रकृति का परिणाम कार्यों के रूप में होता है 
जिसे सभी जीव एक ही तरह से समझते हैं । यही कारण है कि एक जीव के 
मुक्त होने पर सभी जीवों के मुक्त होने का प्रसंग आ जाता है। विवतं में ऐसी 
बात नहीं हो सकती । वस्तु जब अपनी पहली अवस्था का त्याग किये ही बिना 


हर ७५१ 
दूसरी अवस्था के रूप में केवल प्रतीत होती है. तब उसे विव्त कहते हैं जैसे 
सीधी में रजत की भ्रतीति ( भान,80[7९॥९॥४ ०) ) । साधन के भेद से प्रत्येक 


जीव की प्रतीति अलग-अलग होती है। अतः एक की प्रतीति के निवारण से 
सबों की प्रतीति दूर हो जायगी--ऐसी बात नहीं । ] 


नलु जीवजडयोः सारूप्याभावेन चिह्रिवतत्व॑ प्रपश्चस्थ न 
संपरिषद्यत इति प्रागवादिष्मेति चेत्‌-नेतत्साधु । न हि सारू- 
प्यनिबन्धनाः सर्वे विभ्रमा इति व्याप्तिरस्ति । असरूपादपि 
कामादेः कान्तालिब्ननादिष्विव स्वप्नविश्रमस्योपलम्भात्‌ । कि 
च्‌ कादाचित्के विश्रमे सारूप्यापेक्षा नानाद्वविद्यानिबन्धने 


पपच्चे । 

[ पू्व॑पक्षी फिर शंका कर सकते हैं क्रि | जैसा कि हम पहले ही कह चुके 
हैं,-_जीव और जड़ ( पंसार ) में समरूपता न होने के कारण यह प्रपश्च चित्‌ 
(जीव ) का विवर्त नहीं माना जा सकता । [ सामान्यतः यह देखा जाता है कि 
जब किसी वस्तु की दूसरे रूप में मिथ्याप्रतीति होती है तो दोनों समरूपता होनी 
चाहिए । सीपी की प्रतीति रजत के रूप में होती है क्योंकि दोनों उजले हैं, ठोस 
हैं आदि। सीपी की प्रतीति लौह के रूप में क्यों नहीं होती ? यदि संसार को जीव 
( ब्रह्मा ) का विवत॑ मानते हैं तो दोनों में समरूपता होनी चाहिए परन्तु वह है 
कहाँ ? एक जड़ है, दूसरा चेतन । अतः जगतु को चित्‌ का विवरतं मानना गलत 
है । इस पर शंकर के अनुयायी कहते हैं कि |] यह सोचना ठीक नहीं । ऐसी कोई 
व्याप्ति (निश्चित नियम, अविनाभाव सम्बन्ध) नहीं है कि सभी विश्रम समझ्पता 
के आधार पर ही होते हैं । काम आदि की तृत्तियाँ यद्यपि असरूप हैं [ रूप से 
ही हीन हैं, सहूपता-असरूपता तो बाद की चीजें हैं] फिर भी स्वप्न में कान्‍्ता 
का आलिंगन करने के जैसा भ्रम हो जाता है। [ काम का अर्थ है तीव्र अभि- 
लाषा के रूप में चित्त का चंचल होना । काम का अधिक ध्यान करने से स्वप्न 
में कान्‍्तालिंगन का भ्रम होता है। जागृतावस्था में भी हो सकता है यदि 
भावना बहुत प्रबल हो जाय । स्पष्ट है कि काम का ही विवतं कान्तालिगन है। 
किन्तु काम-वृत्ति स्वय॑ तो नीरूप है--अतः रूपरहित का भी विवर्त होता है । 
आकाश रूपरहित है पर नीलापन आदि का अम होता है। उसी तरह जीव और 
संसार की बांत है। किसी तरह का साम्य दिखाकर तो समझूपता दिखाई जा 
सकती है । वास्तव में यह प्रइन मनोविज्ञान का है । दो प्रकार की मिथ्या प्रतीति 
होती है--साधार और निराघार | साधार मिथ्याप्रतीति भ्रम ( [॥प४०॥ 


धर स्वदशनसंग्रहे- 
है जिसमें किप्ती वस्तु की एक अवस्था दूसरी अवस्था के रूप में या सीपी चाँदी 
के रूप में जों दिखलाई पड़ती है वह भ्रम है। यहां रस्सी या सीपी की सत्ता है 
जो सारूप्य तथा मानसिक क्रियाओं के कारण बदली दिखाई पड़ती है। निरा- 
धार मिथ्या प्रतीति विश्रम ( [ये पलं०७४०॥ ) है जिसमें किसी भी बाहरी 
वस्तु की सत्ता न होने पर भी केवल मानसिक क्रियाओं ( भावना ) के कारण 
किसी वस्तु की प्रतीति हो जाती है। कभी-कभी अपने कमरे में जगी अवस्था में 
भी हमें किसी व्यक्ति की उपस्थिति का भान हो जाता है। स्वप्न देखना, भूत- 
ब्रेत देखना आदि ऐसी ही क्रियायें हैं। जहां तक भ्रम का सम्बन्ध है समरूपता 
होती है, किन्तु विश्रम के लिए समरूपता नहीं, भावना चाहिए। ] 

दूसरी बात यह है कि कभी-कभी होने वाले विश्रम में हमें समरूपता की 
आवश्यकता भले ही पड़े, अनादि-काल से चली आनेवाली अविद्या पर निभंर 
करने वाले प्रपंच (संसार ) के विषय में हमें ऐसे ( सारूप्य ) की कोई 
आवश्यकता ही नहीं | 


तदवोचदाचार्यवाचस्पतिः-- 
१. बिवर्तस्तु प्रपश्लो5यं त्रह्मणोडपरिणामिनः । 
अनादिवासनोद्भूतो न सारूप्यमपेक्षते ॥ इति । 
तदेतत्सव वेदान्तशास्नरपरिश्रमशालिनां सुगम सुधघर्ट च। 
इसे आचार्य वाचस्पतिमिश्र ने कहा है--'यह प्रपंच ( संसार ) तो अपरि- 
णामी ब्रह्म का विवर्त है तथा अनादि वासना ( छाप, अविद्या ) से उत्पन्न होने 
के कारएा समरूपता की आवद्यकता ही नहीं है ।” यह सब कुछ वेदान्त-शार्त्र, 
में परिश्रम करने वाले लोगों के लिए सुगम तथा मान्य है। 
( २. वेदान्त सूत्र की विषय-वस्तु ) 
तच्च वेदान्तशा्त्र चतुलेक्षणम्‌। भगवता बादरायणेन 
प्रणीतस्य वेदान्तशास्रस्य प्रत्यम्बक्नेक्य॑ विषय इति शंकराचायाः 
प्रत्यपीपदन्‌ । तत्र प्रथमे समन्वयाध्याये सर्वेषां वेदान्तानों 
ब्रक्मणि तात्पर्येण पर्यवसानम्‌॥ दितीयेडबिरोधाध्याये सांख्या- 
दितकविरोधनिराकरणम्‌। ठ॒तीये साधनाध्याये ब्रह्मविद्यासाधनम्‌। 
चतुर्थ फलाध्याये विद्याफलम्‌ । 


वह वेदान्तक्षास्त्र चार अध्यायों में है। [ प्रत्येक अध्याय का एक-एक 


हा 
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प्रतिपाद्य विषय या लक्षण होने के कारण इसे चतुलक्षणी कहते हैं। ] शंकरा- 
चार्य ने प्रतिपादित किया है कि भगवान्‌ बादरायण के द्वारा रचित इस वेदान्त- 
शास्त्र का विषय प्रत्यक्‌ ( जीवात्मा ) और ब्रह्म की एकता का प्रदर्शन करना 
है । प्रथम अध्याय को समस्वयाध्याय कहते हैं जिसमें सिद्ध किया गया हैकि 
सारे वेदान्त ( उपनिषद्‌ ) वाक्यों का तात्पय॑ ब्रह्म में ही समीहित है। द्वितीय 
अध्याय अविरोधाष्याय कहलाता है जिसमें सांख्य आदि दर्शनों के तकों से 
उत्पन्न विरोध का निराकरण किया गया है। तृतीय अध्याय साधनाध्याय है 
जिसमें ब्रह्मविद्या की सिद्धि की गई है। चतुर्थ अध्याय को फलाध्याय कहते हैं 
जिमप्तमें ब्रह्मविद्या का फल निदिष्ट है । 


तत्र ग्रत्यध्यायं पादचतुश्यम्‌ | तत्र प्रथमस्याध्यायस्य 
प्रथमे पादे स्पष्टब्ह्मलिज्ज वाक्‍्यजातं मीमांस्पते । द्वितीयेड्स्पष्ट- 
ब्रह्मलिज्ञम्नुपास्यविषयम्‌ । तृतीये ताइश ज्ञेयविषयम्‌ । चतुर्थेड- 
व्यक्ताजापदादि संदिग्ध पदजातमिति । 
अविरोधस्य हितीयस्य ग्रथमे सांख्ययोगकणादादि स्मृति- 

विरोधपरिहारः । द्वितीये सांख्यादिमतानां दुष्टत्वम । ततीये 
पश्चमहाभूतश्रुतीनां जीवश्रुतीनां च परस्परविरोधपरिहारः । 
चतुर्थ लिड्नशरीरश्रुतीनां विरोधपरिहारः । 

उनमें प्रत्येक अध्याय में चार-चार पाद हैं। प्रथम अध्याय के प्रथम पाद 
में स्पष्ट रूप से ( प्रत्यक्षत: ) ब्रह्म को बतलाने वाले वाक्यों की मीमांसा हुई है । 
द्वितीय पाद में ब्रह्म का स्पष्ट निर्देश न करनेवाले उपासना-विषयक वाक्यों की 
मीमांसा है। तृतीय पाद में उसी तरह के ( ब्रह्म का स्पष्ट निर्देश न करनेवाले 
ज्े-विषयक वाकयों की [ समीक्षा है] और चतुर्थ पाद में 'अव्यक्त' 'अजा? 
आदि संदिग्ध शब्दों की समीक्षा हुई है। [ एक श्रुति है--'महतः परमव्यक्तम्‌ः 
( का० १३११ )। दूसरी है--'अजामेकाम” (इवे० ४।५ )। इनमें अव्यक्त, 
अजा आदि शब्द संदिग्ध हैं कि सांख्य-दर्शन की प्रकृति का प्रतिपादन तो ये शब्द 
नहीं करते हैं ? ] 

अविरोध का निर्देश करनेवाले द्वितीय अध्याय के प्रथम पाद में सांख्य, 
योग और वेशेषिक आदि स्मृतियों ( दर्शनों ) के द्वारा किये जानेवाले विरोध का 
परिहार किया गया है। द्वितीय पाद में सांख्यादि दर्शनों के मतों की दोषात्मकता 
दिखलाई गई है। तृतीय पाद में पाँच महाभूतों का वर्णांन करनेवाली श्रुतियों 
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्श्छ सर्वदशेनसंग्रहे- 


और जीव-विषयक श्रुतिवाक्‍्यों के परस्पर विरोध का निवारण किया गया है । 
चतुर्थ पाद में लिज्भद्रीर का वर्शान करनेवाली श्रुतियों के विरोध का परिहार 
क्रिया गया है। [ लिज्धुशरीर 5 पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, पाँच कर्मेन्द्रियाँ, पाँच प्राण 
( वायु), मन॒ तथा बुद्धि-इन सतरह पदार्थों, का संघात लिज्ञशरीर 
कहलाता है । ] 

द॒तीयस्य प्रथमे जीवस्य परलोकगमनागमनविचारपुरस्सरं 
कम ढ्व्तीये . ४ रिशो दतीये 
वैराग्यम्‌ । डितीये स्वंपद्तत्पदाथप रिशोधनस्‌ । तृतीये सगुण- 
थे निर्शुगबक्मविद्याया बहिरज्ञान्तर- 


हकेवल्यबत्रह्मलोकावस्थानानि । तदित्थ॑ बह्मविचारशास्त्रा- 
ध्यायपादाथसंग्रहः । 


तृतीय अध्याय के प्रथम पाद में जीव के परलोक जाने या न जाने के 
अ्रइन पर विचार करके बैराग्य का प्रतिपादन किया गया है। द्वितीय पाद में 
[ 'तत्वमसि! ( छां ६।८।७ ) महावाक्य के ] त्वम्‌' और “तत्‌' पर्दों के अर्थ का 
अनुशीलन किया गया है। तृतीय पाद में सगुण ज्ञान के विषय में गुणों का 
उपसंहार ( अर्थात्‌ अब्यत्र प्रतिषादित ग्रुणों का संकलन ) किया गया है। [ जो 
ज्लोग व्यावहारिक दृष्टि से सगुण की उपासना करते हैं। उनके दृष्टिकोण से 
उपास्य के गुणों का यहां पर संग्रह किया गया है। ] चतुर्थ पाद में निर्गुण बह 
की विद्या (ज्ञान ) प्राप्त करने के लिये बहिरंग और अन्तरंग साधनों जैसे 
आश्रम, यज्ञ ( बहिरंग ) तथा शम ( अंतरंग ) आदि का निरूपण हुआ है । 

चतुर्थ अध्याय के प्रथम पाद में यह बतलाया गया है कि ब्रह्म का 
साक्षात्कार कर लेने से जीते जी ही व्यक्ति को वह मुक्ति (जीवन्मुक्ति) मिलती है 
जिसमें पाप, पुएय और क्लेश का सबंथा विनाश हो जाता है। द्वितीय पाद में 
मरण और ऊपर उठने ( स्वगंगमन ) के प्रदन पर विचार किया गया है। 
लृतीय पाद में सगुण ब्रह्म की उपासना करने वाले पुरुष के मरणोत्तर मार्ग का 
वर्णन किया गया है। चतुर्थ पाद में निरण ब्रह्मवेत्ता और सगुण ब्ह्मवेत्ता की 
ऋमश:ः विदेहमुक्ति और ब्रह्मलोक में अवस्थिति का निहूपण हुआ है। 


अं ७५४ 
इस प्रकार ब्रह्म-विचार-शास्त्र ( वेदास्तमूत्र ) के अध्यायों और पादों में 
वरश्ित विषयों का संग्रह किया गया । 

विशेष--प्रत्येक पाद में अधिकरण ( '0|० ) तथा प्रत्येक अधिकरण 
में सूत्र हैं। नीचे प्रत्येक पाद के अधिकरणों और सूत्रों की संख्या दीजा 
रहो है-- 


अध्याय पाद्‌ अधिकरण स्तत्र 
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श्र्र ५५६ 


ब्रह्मसुन्न ( वेदान्तसूत्र ) पर विभिन्न दाझ्य॑निकों ने टोका करके अपने विशिष्ट 
मार्गों का# प्रवर्तन किया है। रामानुज का विशिष्टाद्वैत तथा पूर्ांप्रज्ञ का द्वैत 
हम देख ही चुके हैं । फिर भी शंकराचाय॑ के भाष्य के समक्ष कोई भी समीचीन 
नहीं लगता । विभिन्न भाष्यकारों में मतभेद होने के कारण बादरायण का मूल 
अभिप्राय क्‍या था, यह कहना कठिन हो गया है। यहाँ पर विषयारंभ के पूर्व 
शांकर-दर्श्षन का संक्षिप्त इतिहास प्रस्तुत करना असंगत नहीं होगा। 

जैसा कि स्वाभाविक है हम वेदों से ही भारतीय वाडमय की उत्पत्ति मानते 
हैं। वेदान्त के विषय में भी वही बात है। ऋग्वेद के सूक्तों में ही माया और 
ब्रह्म के सम्बन्ध की सूचनायें मिलती हैं। फिर भी वास्तविक वेदान्त बेद के 
अन्तिम भाग--उपनिषदों -से शुरू होता है जहाँ जीव और ब्रह्म के विषय में 


. # देखिये - पं० बलदेव उपाध्याय, भारतीय दर्शन, पृ० ४०१॥ 


| । ७५६ सर्वेदशेनसंग्रहे- 


9 - विशिष्ट कल्पनायें की गई हैं। संख्या में अनेक होने पर भी शंकराचार्य ने केवल 

॥। : ग्यारह उपनिषदों को मान्यता दी है। वेदान्त से उपनिषदों का ही बोध मुख्य 

रूप से होता है। उपनिषदों का सारांश भगवदुगीता में आ गया है। इसलिए 

उसे भी वेदान्त के अन्तगंत ही रखते हैं। उपनिषद्‌ और गीता में बिखरे हुए 

| विचारों को बादरायण ने अपने ब्रह्ममृत्र में शंखलाबढ़ किया। इस प्रकार 

। वेदान्त के तीन प्रस्थान ग्रन्थ कहलाते हैं--उपनिषद्‌, गीता और ब्रह्मसूत्र । 
शंकराचार्य ने तीनों पर व्याख्या लिखकर अद्वैतमत का प्रवरतंन किया । 


। शंकराचार्य ( ७८८-८२० ई० ) ने ब्रह्मसुत्र पर शारीरकभाष्य लिखा 
| जिसने अद्गैत वेदान्त को पताका फहरा दी । झंकराचारय॑ केरल प्रान्‍्त के नम्बू- 
|॥॥ दरी ब्राह्मण थे तथा गौडपाद के शिष्य श्री गोविन्दभगवत्पाद के शिष्य थे । 
| स्मरणीय है कि गौडपाद ने मांड्क्य-कारिका लिखी थी जो मायावाद का प्रथम 
। शास्त्र ग्रन्थ है। शंकर ने इसपर भी टीका लिखी थी । ३२ वर्षों की अल्प आयु. 
| में भी शंकर का यक्ष अक्षुएण है। इनका गद्य अपने ढंग का अद्वितीय है। 
४ क्‍ इन्होंने संपूर्णो भारत का भ्रमण करके वेदान्त मत की प्रतिष्ठा की तथा कई 
| स्थानों पर मठों की स्थापना की । शंकर के समकालिक मण्डनमिश्र थे जिन्होंने 
|| मीमांसा में बहुत यक्ष प्राप्त किया था परन्तु शंकर के ही प्रभाव से ये वेदान्त 
मत में दीक्षित हो गये। इन्होंने ब्रह्मसिद्धि नामक ग्रन्थ लिखा जिस पर 
बाचस्पतिमिश्र ने ब्रह्मतत्त्वसमीक्षा, चित्सुख (१२२५ ई० ) ने अभिप्रायप्रका- 
। शिका और आननन्‍दपूर्ण ने भावशुद्धि नाम से टीकाये की थीं। मण्डन ने वेदान्ती 
होने पर अपना नाम सुरेश्वराचायं रखा था। शंकर के एक शिष्य पद्मपादाचार्य॑ 
| थे जिन्होंने शारीरकभाष्य पर पञ्चपादिका वृत्ति लिखी जिसमें केवल चतुसूत्री 
का विवेचन है। पंचपादिका पर कई टीकायें लिखी गई जिनमें प्रकाशात्मयति 
( १२०० ई० ) की विवरण टीका प्रसिद्ध है। इसके नाम पर विवरणा-प्रस्थान 
| ( एप४७०:७१)8 5०000 ) ही बन गया । विवरण की दो टीकायें हैं--अखंडा- 
। नंद सरस्वती ( १५०० ई० ) कृत तत्वदीपन तथा विद्यारणय ( १३४० ई० ) 
| कृत विवरणप्रमेयसंग्रह । 
सुरेश्राचाय के शिष्य सर्वज्ञात्ममुनि (९०० ई० ) ने संक्षेपशारीरक 
|| 
। 


नामक एक पद्यबद्ध व्याख्याग्रन्य लिखा। वाचस्पतिमिश्र ( ८५० ई० ) ने 
शारीरकभाष्य पर अपनी सुप्रसिद्ध भांसती नाम की टीका लिखी जो भाष्य के 
| बाद अद्वितीय ग्रन्थ है । इसकी दो सुप्रसिद्ध टीकाये हैं--अमलाननंद ( १२५० ) 
| की कल्पतरू टीका और अप्पयदीक्षित ( १४५५० ई० ) की परिमल टीका । 
। < महाकवि श्रीहर्ष (११५० ई० ) का खण्डनखण्डखाद्य वेदान्त का नैयायिक 


शांकर-दशेनम्‌ ७५७ 
विधि से विश्लेषण करने वाला ग्रन्थ है। चित्सुखाचायें (१२२५ ई० )ने 
सुरेश्वर की नेष्कम्यसिद्धि पर, ब्रह्मसिद्ध पर तथा शारीरकभाष्य पर टीकार्यें 
लिखकर एक स्वतन्त्र ग्रन्थ प्रत्यक्तत्वदीपिका ( चित्सुखी ) के नाम से लिखा। 
अस्तुत सवंदर्शनसंग्रह के रचयिता माधवाचाय सन्यस्त होकर विद्यारएय के नाम 

से प्रसिद्ध हुए और उन्होंने अपनी स्वतन्त्र कृति पंचद्शी नाम से दी। 
शांकर-दर्शनन के अन्य ग्रन्थों में आनन्दबोघ का न्‍्यायमकरंद्‌, मधुसूदन सरस्वती 
की अद्वेतसिद्धि तथा सिद्धान्तबिन्दु, अप्पय दीक्षित का सिद्धान्त- 
लेशसंग्रह, धमंराजाष्वरीन्द्र की वेदान्तपरिभाषा एवं सदानन्द का वेदान्त- 
सार प्रसिद्ध हैं । 


(३. ब्रह्म की जिज्ञासा-प्रथम अधिकरण ) 
तत्र प्रथममधिकरणमथातो ब्रह्मजिज्ञासा ( ब्र. छू १११ ) 
इति ब्रह्ममीमांसारम्भोपपादनपरम्‌। अधिकरणं च पश्चावयवं 
असिद्धम । ते च विषयादयः पश्चावयवा निरूप्यन्ते । “आत्मा 
बारे द्रष्टन्य/ ( बृह० २।४।५ ) इत्येतद्धाक्य॑ विषयः । ब्रह्म 
जिज्ञासितव्यं न वेति संदेहः । जिज्ञास्यत्वव्यापकयोः स॑देहग्रयो- 
जनयोः संभवासंभवाभ्याम्‌ । 

उस ( ब्रह्ममृत्र ) में पहला अधिकरण ( (०.४० ) है--“अथातो ब्रह्मजि- 
ज्ञासा' ( अब इसलिए ब्रह्म की जिज्ञासा होती है--ब्र० सू० १॥१।१ ) जिसमें 
ब्रह्ममीमांसा ( वेदान्तशास्त्र ) के आरंभ का प्रतिपादन किया गया है। अधिकरण 
में पाँच खएड होते हैं, यह प्रसिद्ध ही है [+ विषय, संशय, पूर्व॑पक्ष, उत्तरपक्ष 
तथा संगति ( या निरंय )। देखिये--जैमिनिदर्शन । ] अब विषय आदि उन 
पाँच अवयवों ( 0/2878 ) का निरूपण किया जाता है। 

* आत्मा का दर्शन करना चाहिए! ( बृहदारणयक० २।४॥५ )--यह वाक्य 
विषय है। ब्रह्म की जिज्ञासा करनी चाहिए या नहीं--यह संदेह है। जिज्ञासा 
के लिए सन्देह और प्रयोजन दोनों ही आवश्यक हैं। [ किसी पक्ष में इन दोनों के 
रहने से जिज्ञासा ] संभव है, कभी [ अकेले के रहने से ] असम्भव भी हो सकतो 
है । [ सन्देह वहीं होता है जहां किसी की सम्भावना और असंभावना दोनों हो । 
जिज्ञासा के साथ भी यही बात है, कहीं तो जिज्ञासा संभव है कहीं असंभव भी । 
कारण यह हैं कि किसी की जिज्ञासा तभी हो सकती है जब उसके विषय में सन्देह 
भी हो और जिज्ञासा का प्रयोजन (फल) भी मिले । जिस अथ्थ॑ के विषय में सन्देह 


2 ञप्ज्ग्ग्ज्ग््ब्य्ब्ब्ब्ब्््न्ज्ब्ब्_्ज्ज्]्ज्नज््ण्ज्म्भााखशनभनानलनषणिणलिक नि 


ड्श्८ सर्वद्शनसंमग्रहे- 
नहीं है, वस्तु पूर्ण निश्चित है, उसमें प्रयोजन रहने पर भी उसकी जिज्ञासा नहीं 


« होती क्योंकि वह वस्तु तो ज्ञात ही है । उसी तरह जहां जिज्ञासा का फल कुछ 


नहीं हो वह वस्तु सन्दिग्ध होने पर भी जिज्ञासा नहीं होती क्योंकि वह ज्ञान 
निरथंक हो जायगा । इसलिए जहां दोनों नहीं होंगे वहां जिज्ञासा नहीं होगी । 
जहां दोनों होंगे वहाँ जिज्ञासा हो सकेगी । दो पक्षों के होने से ही सन्देह हो गया |] 


(४. आत्मा की जिज्ञासा असंभव--सन्देह की असंभावना ) 


तत्र कस्येदं॑ जिज्ञास्यत्वमवगम्यते ? अहमलुभवगम्यस्य 
९. 
श्रुतिगम्यस्य वा £ नाचः । सर्वजनीनेनाहमनुभवेन इृदमास्पद- 
देहादिभ्यो विवेकेनात्मनः स्पर्ट प्रतिभासमानत्वात्‌। न 
| 4 5हमित्यादिदेहधर्मसामानाधिकरण ऊ 

स्थूलोडहं कुशो5हमित्यादिदेहधमंसामानाधिकरण्याजुभवात्‌ अध्य- 
स्तात्मभावदेहालम्बनोड्यमहंकार इति चेन्न। बाल्याद्यवस्थासु 
भिन्नपरिमाणतया बदरामलकादिवत्परस्परभेदेन शरीरस्य ग्रत्य- 
भिज्ञानाजुपपत्तेः । 

आप .किसे जिज्ञास्प समझते हैं--अहम” ( मैं) इस - अनुभव से ज्ञेय 
( आत्मा ) को या श्रुति के द्वारा ज्ञेय ( आत्मा ) को ? पहला विकल्प तो ठीक 
नहीं ही है। अहम! का अनुभव सर्व॑ंजनीन रूप से प्रसिद्ध है, देह आदि का 
अनुभव 'इदम! ( यह--970 एश75०॥ ) छब्द से होता है । तो, देहादि से 
आत्मा स्पष्टठटः अलग प्रतीत होती है। [ संदेह ही नहीं है तो जिज्ञासा क्‍यों 
होगी ? अनिश्चित वस्तु की ही जिज्ञासा होती है। ] 

[ आत्मा की जिज्ञासा असंभव मानने वाले पूर्वपक्षी कहते हैं कि ] यहाँ पर 
कुछ लोग शंका कर सकते हैं कि आपका यह अहम कहना तो हारीर पर 
आत्मा का आरोपण करने से ही संभव है क्योंकि जब कहते हैं कि "मैं मोदा हैं! 
कं पतला है', तो अत्मा को भी शरीर के धर्मों का आधार बना देते हैं। 
[ मोटा, पतला होना ' शरीर के धर्म हैं। शरीर जड़ है, किस्तु उक्त वाक्यों में 
आत्मा पर जड़ के धर्मों को आरोपण किया गया है--अहम्‌ ( आत्मा के लिए. 
सर्वनाम ) और स्थूलः (देह के लिए विशेषण ) दोनों को समानाधिकरण 
बनाकर चेतन पर जड़ के धर्मों क। आरोपण हुआ है । इसलिए देह से अतिरिक्त 
आत्मा नाम की कोई वस्तु अनुभव-पथ में नहीं आती । यही कारण है कि 
आत्मा की जिज्ञासा करनी चाहिए जिससे आत्मा और देह का भेद स्पष्ट हो । 
इस छंका के उत्तर में पू्॑पक्षी कहते हैं कि ] उक्त शंका ठीक नहीं । [ यदि 
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शरीर और आसत्मा में भेद नहीं होता ] तो, बालय, युवा आदि अवस्थाओं में 
द्रीर का परिमाण भिन्न-भिन्न रहता है इसलिए जैसे बेर और आँवले में 
परस्पर भेद होता हैं उसी तरह दारीर की [ विभिन्न अवस्थाओं में परस्पर भेद 
होने के कारण 'मैंने युवावस्था में सुख भोगा', 'बचपन में मैं लेलता था! आदिकी | 
प्रत्यभिज्ञा नहीं हो सकेगी । [ इन अवस्थाओं में शरीर एक ही नहीं रहता-- 
यह तो स्पष्ट है । साथ-साथ यह भी स्पष्ट हैं कि सभी अवस्थाओं में अनुभवकर्ता 
एक ही रहता हैं । अतः देह ( बदलने वाली ) और आत्मा ( न बदलने बाली ) 
दोनों में भेद तो है ही । इ|ँकि भेद स्पष्ट है अतः आत्मा की जिज्ञासा व्यर्थ है। 


अथोच्येत--यथा पील॒पाकपक्षे पिठरपाकपक्षे वा काल-. 
भ्रेदेनेकस्सित्‌ बस्तुनि पाकजमेदो युज्यते तथेकस्मिज्शरीराभिधे 
वस्तुनि कालभेदेन परिमाणमेदः। अत एवं लोकिकाः शरीर- 
मात्मनः सकाशादभिन्न॑ प्रतिपद्यमानाः ग्रत्यभिजानते चेति। 
न तड्॒द्रम्‌ । मणिमन्त्रोषधाद्युपायभेदेन भूमिकाधानवत्‌ नाना- 
विधान्देहान्‌ प्रतिपद्यमानस्थाहमालम्बनस्य भिन्नस्यात्मनः शरी- 


राष््रदेन भासमानत्वात्‌ । 

[ पूर्वपक्षियों को अभी भी खटका लगा ही है। वे सोचते हैं कि उक्त शंका 
की सफाई भो दे दी जा सकती है। ] अब वे ( पूर्व॑पक्षियों पर शंका करने वाले 
लोग ) कह सकते हैं कि जैसे पीलुपाक-पक्ष ( परमाणु की उत्पत्ति या नाश-- 
वैशेषिकदर्शन में स्वीकृत ) में या पिठरपाकपक्ष -( पूरे पिएड की उत्पत्ति या 
नाश--न्यायदर्श्नन में स्त्रीकृत ) में काल का भेद होने से एक ही वस्तु में पाकज 
( तेज या अभि से उत्पन्न ) भेद हो सकता है ( देखिये, औलूक्य-दर्शन ), उसी 
प्रकार शरीर नामक वस्तु में, जो एक ही है, समय के भेद के कारण परिमाण 
का भेद हो सकता है। [ परिमाणगत भेद का स्पष्टीकरण इसलिए किया गया 
कि परिमाणा में भेद होने पर भी देह को एक ही समझा जाय--इसलिए देह ही 
'अहम्‌! प्रतीति का .विषय है। जड़ और चेतन में समानाधिकरणता है ही 
अतः आत्मा की जिज्ञासा करनी चाहिए कि भेद स्पष्ट हो । ] इसलिए तो लोका- 
यत-मत (चार्वाक ) के लोग छारीर को आत्मा से प्रृथक्‌ नहीं समझते और 
[ विभिन्न अवस्थाओं में पृथक्‌ परिमाण से युक्त होने पर भी शरीर को ] 
प्रत्यभिज्ञा से एक ही जानते हैं । ४ 

हमारा ( पूर्वपक्षियों का ) कहना है कि यह ठीक नहीं । मणि, मंत्र, औषधि 
आदि उपायों का प्रयोग करके [ जैसे कोई व्यक्ति कमी हाथी, कभी बाघ, कभी * 


७६० स्बदशनसंग्रहे- 
राक्षस और कभी मनुष्य बनकर ] विभिन्न भूमिकाओं ( ॥३०0७ ) का ग्रहरा 
करता है, वैसे ही नाना प्रकार के दरीरों में जा-जा कर “अहम” शब्द पर 
अवलंबित ( )00०00९70, 8&५८५८४०॥४९१ ६० ) आत्मा जो भिन्न ( शरीर से ) 
है, वह शरीर से भिन्न रूप में प्रतोत होती है। [ चूँकि आत्मा शरीर से भिन्न 
लगती है अतः ब्रह्म की जिज्ञासा नहीं करनी चाहिए । ] 

विशेष--आत्मा की जिज्ञासा नहीं करनी चाहिए, यह पू्व॑पक्ष बहुत दूर 
तक जा रहा है| इसके दो खंड हैं । एक में तो संदेह की असंभावना दिखाकर 
अनने प्रतिपाद्य का निरूपण करते हैं, दूसरे में प्रयोजन की असंभावना दिखायेंगे। 
संदेह की असंभावना दिखाने में पूर्वपक्षी भी विरोधी दल से भिड़ा हुआ है । 
थूव॑पक्षी शरीर और आत्मा को स्पष्ट रूप से पृथक्‌ मानकर संदेह का अवसर ही 
नहीं रहने देता जब कि इसके विरोधी दोनों में अभेद के प्रदर्शन में लगे हैं कि 
स्पष्टीकरणा के लिए आत्मा की जिज्ञासा होनी ही चाहिए, नहीं तो जड़ और 
चेतन की पारस्परिक संपृष्टि ( /(5प6 ) से संदेह बना ही रहेगा । 


अब पूर्व॑पक्षी अपने पक्ष की पुष्टि में आत्मा और शरीर का भेद और 
अधिक स्पष्ट करता है । 


अतएव चश्लुरादीनामप्यहमालम्बनत्वमशक्यशड्डम्‌ । 
+नान्यद्ट स्मरत्यन्य/” ( न्‍्या० कुसु” १।१५ ) इति न्यायेन 
चश्षुरादों नष्टेडपि रूपादिग्रतिसंधानानुपपत्तेः। नाप्यन्तःकरण- 
स्याहमालम्बनत्वमास्थेयम्‌ । अयमेव भेदो भेदहेतुओ यहिरुद्ध- 
अर्माध्यासः कारणभेदओेति न्‍्यायेन ककरणभूतयोरात्मान्तः- 
करणयोस्तक्षवासिवत्संभेदासंभवात्‌ । 
इसीलिए ( अर्थात्‌ जेसे शरीर से आत्मा भिन्न है उसी तरह इन्द्रियों से 
आत्मा के भिन्न होने के कारण ) चक्षु आदि इन्द्रियों में 'अहम्‌” की प्रतीति 
होती है--ऐसी शंका भी नहीं की जा सकती | यह नियम है कि एक आदमी 
के देखे पदार्थ का स्मरण दूसरा आदमी नहीं कर सकता ( न्‍्या० कु० ११५ ), 
इस लिए चक्षु आदि इन्द्रियों के नष्ट हो जाने पर भी रूपादि विषयों का अनु- 
चिन्तन ( नष्ट द्रव्य को प्राप्त करने के लिए व्यापार > प्रतिसंधान ) करना 
संभव नहीं है । 
इसके अतिरिक्त, अन्तःकरण (मन ) को भी अहम! का आधार नहीं 
मानना चाहिए । जो विरुद्ध धर्मों का अध्यास ( आरोपरा ) है वही भेद है और 
जो कारणों का भेद है वही भेद-हेतु होता है--इस नियम से कर्ता और करण 
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के रूप में जो क्रमश: आत्मा और अन्त:करण है उन दोनों में तादात्म्य 
( 00॥(४४($ संभेद ) होना उसी प्रकार असंभव है जिस प्रकार बढ़ई ( तक्ष ) 
और उसके बसूले ( वासि ) में । [ जिस प्रकार बढ़ई और बसूले में तादात्म्य 
नहीं हो सकता क्‍योंकि बढ़ई कर्ता है और बसूला करण, कर्ता और करण में 
तादात्म्य नहीं होता । उसी प्रकार आत्मा और मन में भी तादात्म्य नहीं होगा 
क्योंकि दोनों में भेद है--दोनों में एक पर कतृंधर्म का आरोपरा है ( आत्मा रू 
कर्ता है ), दूसरे पर ( मन पर ) कररा-घर्म का आरोपणा है। विरुद्ध धर्मों का 
आरोपरा होने से दोनों में भेद है--जब भेद ही स्पष्ट है तब जिज्ञासा क्यों 
करेंगे ? ] 

यद्यभेद एव नाद्रियते तह “स्थृूलोड्हं, कऋशोडहं, क्ृष्णोड- 
हम! इत्यादि संख्यानपुत्सन्नसंकर्थ स्थात्‌। न स्यात्‌ । एवं 
लोके शासत्रे चोभयथा शब्दप्रयोगदर्शने म्रुख्यार्थत्वाजुपपत्तो 
'मश्चाः क्रोशन्ति! इत्यादिवदौपचारिकत्वेनोपपत्तेः । 

[ पृव॑पक्षियों की उक्त अभेद-स्थापना पर झांका होती है--- ] यदि आप 
अभेद मानते ही नहीं हैं तो “मैं मोटा है', “मैं पतला हूँ', “मैं काला हूँ' इत्यादि 
का जो सम्यक्‌ ज्ञान है उसकी जड़ तो मिट जायगी । [ कोई «हीं कहेगा कि 
ये अनुभव हमें नहीं होते। सबों को मानना पड़ेगा कि मोटा, पतला, काला, 
गोरा का अनुभव सबों को होता है। यदि आत्मा और दरोर में भेद ही है, 
अभेद कभी नहीं तो ये वाक्य आते कैसे हैं ? ] उत्तर में कहेंगे कि ऐसी बात 
नहीं । इस प्रकार लौकिक या झाखस्त्रीय वाकयों में, कहीं भी जब दाष्द-प्रयोग हो 
और मुख्य अर्थ संगत नहीं हो रहा हो तो “मंच चिल्लाते हैं” इत्यादि वाक्‍्यों की 
तरह लाक्षएिक मानकर तो उन वाकयों की सिद्धि हो सकती है। कारण यह 
है कि शब्दों का प्रयोग दोनों प्रकार से ( मुख्य वृत्ति और गौणा वृत्ति से भी ) 
होते देखा जाता है। [ जिस प्रकार 'मंच विज्ञाते हैं” इस वाक्य में अचेतन 
मंचों पर चेतन के धर्म 'चिज्लाने! का आरोप करते हैं तब मुख्य वृत्ति से अर्थ 
नहीं लगता और निदान लक्षणावृत्ति ( गौण वृत्ति ) की सहायता छेती पड़ती 
है। उसी प्रकार मैं” आत्मा पर शरीर के धर्म मोटा, पतला आदि का आरोप 
गौरा वृत्ति से होता है। ऐसे व्यवहार ( वाक्य-प्रयोग ) असंभव नहीं हैं, उपरपत्ति 
( ॥05.)878007 ) से युक्त हैं। ] 


न दवितीयः । अहमसुभवगम्यस्येब श्रुतिगम्यत्वात्‌ । 'सत्य॑ 
ज्ञानमनस्तं ब्रह्म! ( तै० २।१।१ ) इत्यादिश्रुतिम्यों हि अह्माव- 
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गम्यते । ब्रह्ममावश्र 'अहमात्मा ब्रह्म! ( बु० २५।१९ ), 'तख- 
मसि' (छा० ६॥८॥७) इत्यादिश्रतिष्वहंग्रत्ययगम्यस्येव बोध्यते । 
तथा चेदमलुमान समस्तचि-विमतमजिज्ञास्यम्‌ , असंदिग्ध- 


त्वात्‌ | करतलामलकवत्‌ । 

दूसरा विकल्प [ कि श्रुति से ज्ञेय आत्मा की जिज्ञासा होती है ] भी ठीक 
नहीं । जो आत्मा अहम” के अनुभव से ज्ञेय है वही श्रुति से ज्ञेय हो सकती है । 
ब्रह्म सत्य है, ज्ञान और अनन्त है” ( तै० २१॥१ ) इत्यादि श्रुतियों से ब्रह्म 
का ज्ञान होता है और 'मैं आत्मा हूँ, 'ब्रह्म हैँ! ( बृ० २।१५।१९ ) “बह तुम्हीं हो” 
(छां० क्ष८'७ ) इत्यादि श्ुतियों में 'अहम्‌' की प्रतीति ( अनुभव ) से शेय 
को ही ब्रह्म माना गया हैं । इस तरह तिम्तोक्त अनुमान की सूचना मिलती है-- 

(१ ) विवादास्पद ( आत्मा ) अजिज्ञास्य है ( प्रतिज्ञा )। 

(२ ) क्योंकि इसके विषय में कोई सन्देह नहीं है ( हेतु )। 

( ३ ) जिस प्रकार हाथ में विद्यमान आमलक-फल ( उदाहरण )। 

, विशेष--यदि “अहम के अनुभव से गम्य ( ६709४!) ०७) तथा सांसारिक 
सुख-दुःख का भोग करनेवाला जीव ही त्रह्म होता तो भी इन श्रुतियों में विरोध 
की आशा नहीं हो सकती--'निष्फलं निष्क्रियं शान्तमु' ( इवे० ६।१९ ), 'अप्राणो 
ह्मना:' ( मुं० २११२, ), 'सदेव सौम्येदमग्र आसीत्‌' ( छां० ६१२।१ ) आदि । 
इन सैंबों में सांसारिक सुख-दुःख, क्रियाओं आदि से आत्मा को पृथक्‌ दिखाने की 
चेष्टा की गई है। ब्रह्म के लक्षण इनमें नहीं हैं। वास्तव में ये श्रुतियाँ जीव की 
प्रशंसा करने के लिए अर्थवाद के रूप में प्रस्तुत हैं । इस प्रकार संदेहाभाव में 
आत्मा की जिज्ञासा नहीं होगी-यह कहा गया । भब प्रयोजन की असंभावना दिखा 
कर वही बात सिद्ध करेंगे। इस प्रकार यह लम्बा पूव॑पक्ष कुछ हर तक चलेगा + 


(४ क. आत्मा की जिज्ञासा असंभव--प्रयोजन का अभाव ) 
तथा फल न फलभावमीक्षते । पुरुषैरथ्यंत इति व्युत्पत््या 
निःशेषदुःखोपशमलक्षितं परमानन्देकरसं च पुरुषार्थशव्दस्याथः 
सकलपुरुषधौरेये: प्रेप्स्यते नेतत्सांसारिकं सुखजातम्‌। तस्येहिकस्य 
पारलौकिकस्य च सातिशयतया च सदक्षतया च प्रक्षावद्धिर थ्य- 
मानत्वालुपपत्तेः । यत्तत्परिपन्थि ढुःखजातं तज़िहास्यते । तच्चा- 


विद्यापरपर्यायसंसार एवं | कर्तृत्वादिसकलानथेकरत्वादविद्यायाः । 
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प्‌ उसी प्रकार [ आत्मा की जिज्ञासा का कोई प्रयोजन या फल भी नहीं हैं ] 
जिसे फल आप लोग समझते हैं वास्तव में वह फल (प्रयोजन) हो ही नहीं सकता । 

[ अब जिसे आप लोग फले समझते हैं उसका हम उल्लेख करते हैं-- ] 
'ुरुषों के द्वारा जिसकी कामना ( «_/अर्थ-धातु ) की जाय/--यही व्युत्पत्ति है, 
इससे सभी अच्छे-अच्छे लोग पुरुषार्थ शब्द का अथ वह फल लेते हैं जिसमें सभी 
दुःखों का शमन हो जाय तथा परमानन्द का ही एकमात्र रस मिलता रहे । 
इस सांसारिक सुख-समूह का अर्थ वे लोग [ पुरुषार्थ से कभी ] नहीं लेते । 
सुख चाहे ऐहिक हो या परलौकिक--उसमें अतिशयता ( एक से बढ़कर दूसरा 
सुख होना, त;रतम्य, 3080800॥ ) तथा साहश्य ( उसकी तरह का दूसरा 
सुख होना, 9॥870ए ) होने के कारण बुद्धिमान लोग उसकी कामना 
कमी नहीं कर सकते । [ सख्वी सुखों में तारतम्य लगा हुआ है । नौकरी पाने 
का सुख राज्य पाने के सुख से छोटा है। राज्यसुख स्वगंसुख के सामने कुछ भी 
नहीं । इससे लगता है कि स्वर्ग का सुख भी किसी की अपेक्षा. छोटा हो है । 
सुंख के समान दूसरा सुख भी मिलता है। इसोलिए विद्वान लोग निरतिश्य तथा 
निरुपम आनंद की कामना करते हैं जिसमें तनिक भी दुःख की संभावना 
नहीं रहे । ] 

जो कुछ भी [ उस परमानंद का ] विरोधो दुःखसमूह है उसे छोड़ने की 
कामना की जाती हैं। वह दुःखसमूह और कुछ नहीं, यह संसार ही है जिसका 
दूसरा नाम अविद्या भी है। कारण यह है कि अविद्या ही कतूंत्व आदि सभी 
अनर्थों को उत्पन्न करती है। [ अविद्या के कारण ही प्राणी अर्थ में अनर्थ और 
अनथ में अर्थ की कल्पना करता है। वह वास्तव में किसी वस्तु का उत्पादक 
नहीं है, अविद्या के चलते ही वस्ठुओं की उत्पत्ति केवल प्रतीत होतो है परन्तु 
पुरुष अपने को ही कर्ता समझने लगता है। यह सब अविद्या के कारण 


होता है। ] 

समित्येकीकरणे वर्तते । सम्भेदादों तथा चोपलम्भात्‌। 
तथा चात्मान॑ देहेनेकीकृत्य स्वर्गनरकमार्गयोः सरति येन पुरुषः 
स संसारोडविद्याशब्दार्थ: । तन्निवृत्तिः फल फलवतामभिमतम्‌ । 
तथा कथितम््‌--- 

अविद्यास्तमयों मोक्ष! सा च बन्ध उदाहतः । इति । 


[ संसार-शब्द में ] 'सम्‌” उपसगग॑ एकीकरण ( (77708007 ) के अथ॑ में 
है जैसे संभेद, [ संगम ] भादि छाब्दों में पाया जाता है। इस प्रकार आत्मा को 


| 
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देह से एक मानकर स्वर्ग और नरक के मार्गों पर पुरुष जिसके द्वारा चलता है 
( सरति ) वही संसार है जो अविद्या शब्द का अर्थ है। इस संसार की निवृत्ति ही 
[ आत्मजिज्ञासा का ] फल है, ऐसा फलवादी ( वेदान्ती ) लोग मानते हैं। जेसा 
कहा भी है--अविद्या का अस्तंगत होना मोक्ष है और अविद्या ही बन्धन मानी 
गयी है ।! 

विशेष--इन दो परिच्छेदों में पूव॑पक्षियों ने ब्रह्मजिज्ञासा का सम्भावित 
( 220४४) ) प्रयोजन उद्धृत किया है जो वेदान्तियों की ही मान्यता है। अब 
वे पूर्वपकक्षी यह दिखलायेंगे कि वास्तव में यह प्रयोजन है ही नहीं । उसके 
प्रदर्शन के बाद कहीं इस लम्बे पूर्वपक्ष का अन्त होगा । 


तच् काशकुशावलम्बनकल्पम्‌ । आत्मयाथात्म्यानुभवेन सह 

(५ ] दे सिवस्य॑नितर्त 
वर्तमानस्य संसारस्य रूपरसवद्धिरोधाभावेन निवत्येनिवतंक- 
02“ रह छः 
भावात्‌ । ननु सहालुवतमानो बोधः संसारं मा बाधिष्ट । सहावत- 
मानस्तु बोधः प्रकाशस्तमोवद्धाधिष्यत इति चेत--तदेतद्विक्त 


वचः।  अहमलुभवादन्यस्यात्मज्ञानस्थ मूपिकविषाणायमा- 
नत्वात्‌ । 

[ आत्मजिज्ञासा के लिए 'संसार की निवृत्ति” को प्रयोजन के रूप म॑ रखना ] 
ठीक वैसा ही है जेसे ढूबने वाला आदमी काश या कुश के पौधे को पकड़ कर 
बचना चाहे । आत्मा के यथार्थ अनुभव के साथ यह संसार चलता है। 
[ प्राणी को आत्मा का ज्ञान संसार में रहकर ही होता है जैसे उसे आन्तर 
सुख आदि का ज्ञान होता है। ] जेसे रूप-रस आदि का बोध [ इसी संसार में 
रहकर होता है वैसे ही आत्मा का यथार्थ ज्ञान भी यहीं से होगा । दोनों के 
बीच ] कोई विरोध नहीं है। इसलिए [ संसार और आत्मज्ञान के बीच ] 
निवत्यं ( संसार ) और निवतंक ( आत्मज्ञान ) का संबंध नहीं हो सकता । 
[ यदि रूप-रसादि के ज्ञान से संप्तार की निवृत्ति नहीं होती तो आत्मज्ञान से 
भी नहीं होगी--दोनों की ज्ञान-विधि में कोई अन्तर नहीं है। ] 

शंका--मान लिया कि संसार के साथ अनुवर्तित होने वाला [ > 'अहपू 
के रूप में ] आत्मज्ञान संसार की निवृत्ति भले ही न करे किल्तु साथ-साथ 
आवतित होने वाला ( > बुद्ध अद्वितीय आत्मा के स्वरूप का ) ज्ञान तो संसार 
की निवृत्ति कर सक्रेगा जैसे प्रकाश अन्धकार को हटा देता है? उत्तर--यह 
तक बिल्कुल खोखला है। 'अहम्‌' के अनुभव के अतिरिक्त किसी आत्मा का ज्ञान 
होना चूहे की सींग की तरह ही असंभव है । 
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नन्वन्योड्यमनुभवः पामराणां मा सम भवज्नञाम । वेदान्त- 
वचननिचयपर्यालोचनक्षमाणां परीक्षकाणां संभवत्येबेत्यपि न 
वक्तव्यम्‌ । अबाधितानुभवविरोधेन वेदान्तवाक्यानां ग्रावप्लव- 
नादिवाक्यकल्पत्वात्‌ । न ह्यागमाः परःशर्त घट पटयितुमु- 
त्सहन्ते । 
इस पर आप लोग ( वेदान्ती ) कह सकते हैं कि [ 'अहम्‌” के सामान्य 
अनुभव से ] यह अनुमव भिन्न है [ तथा 'सदेव सौम्येदमग्र आसीत्‌” ( छां० 
६।२।१ ) इत्यादि श्रुतिवाक्यों से शुद्ध अद्वितीय आत्मा के स्वरूप का अनुभव 
होता है। ] यह अनुभव मूख्ों को भले हो न हो किन्तु जो परीक्षक ( बुद्धिमान 
पुरुष ) वेदान्त के वाक्यों की पर्यालोचना में समर्थ हैं उन्हें तो हो सकता है ? 
किस्तु हम कहेंगे कि ऐसा भी कहना नहीं चाहिए। हमारा अनुभव [ कि अहम 
और इदम्‌ में पार्थंक्य है यह | अबाधित है ( प्रमाण है ), उसका विरोध करने के 
कारणा वेदान्त के वाक्य भी पत्थर तैरते हैं' इस वाक्य की तरह [ अप्रामाणिक 
हैं। हमारा अनुभव कहता है कि आत्मा और जड़ दो पदार्थ हैं। दूसरी ओर 
इस अनुभव का विरोध 'सदेव सौम्य०” आदि से होता है जिसमें एक तत्व-- 
अद्वितीय आत्मा का ही प्रतिपादत है। जो वाक्य हमारे अनुभव के विरुद्ध है वह 
प्रमाण नहीं है । आप लोग आगमों की अचिन्त्य शक्ति में विश्वास रखते हैं कितु] 
सौ से ऊपर आगम मिलकर भी किसी साधारण घट को पट के रूप में परिणत 
नहीं कर सकते । 


न॒चाध्ययनविधिव्याकोपः । गुरुमतानुसारेण हुंफडादि- 
वाक्यवत्‌ जपमात्रोपयोगित्वेनाचायमतानुसारेण वा “यजमानः 
ञ्छ 
प्रस्तरः ( तै० ब्रा० ३३३॥९ ) इत्यादिवाक्यवत्‌ स्तावकत्वेन 
वेदान्तसिद्धान्तस्याध्येतव्यत्वसम्भबातू। तथा च प्रयोग:-- 
विवादास्पद ब्रह्म विचारयपदं न भवत्यफलत्वात्काकदन्तवदिति । 
[ हमारे पक्ष को मानने पर भी ] अध्ययन-विधि ( 'स्वाध्यायो5ध्येतव्य:? लैं० 
आ० २।१५--यह विधि ) की प्रवृत्ति में रुकावट उत्पन्न नहीं होगी। [ शंकाकार 
के कहने का तात्पयँ यह है कि अध्ययन का उपयोग इसो में है कि अर्थज्ञान प्राप्त 
करके कर्म में उसका उपयोग करें । जो वाक्य असम्भव अर्थ का निर्देश करते हैं 
उनका तो उपयोग ही नहीं हो सकेगा । जैसी कि आप पृव॑पक्षियों की मान्यता है 
ये वाक्य असम्भव अर्थों का प्रतिपादन करते हैं। इसलिए उनका अध्ययन तोः 


' €ु. ०० जा, ७७-७७ छ रूऋ-ऋछछछ७नसम 
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निरर्थक्र हो जायगा । ऐसी अवस्था में 'स्वाष्यायो5्ष्येतव्य:ः की विधि व्यर्थ हो 
जायगी । पर पूर्व॑पक्षी कहते हैं कि ऐसी समस्या नहीं होगी ।] गुरुमत के अनुसार 
“हुं फट्‌” आदि वाक्‍यों की तरह [ उक्त श्रुति-वाक्यों का ] उपयोग केवल जप के 
लिए ही है। दूसरी ओर आचार्य ( कुमारिल ) के मत के अनुसार 'यजमान 
पत्थर है! ( तै० ब्रा० ३३३९ ) इत्यादि वाक्‍्यों की तरह [ उक्त श्रुतिवाक्यों 
का ] उपयोग विधि-वाक्यों की केवल स्तुति करने भर के लिए है--अतः 
वेदान्त ( उपनिषद्‌ ) के वाक्‍्यों को तो हम भी अध्येतव्य मानते ही हैं। 
इसीलिए तो हम अपना अनुमान देते हैं-- 

(१ ) विवादास्पद ( प्रस्तुत ) ब्रह्म विचार का विषय नहीं हो सकता । 

( प्रतिज्ञा ) 
(२ ) क्योंकि इसके विचार का कोई फल नहीं है। ( हेतु ) 
(३ ) जैसे कौए के दाँतों का । ( उदाहरण ) 


विशेष--हम जानते हैं कि मीमांसा-दर्शन की दो झाखायें हैं--गुरुमत 
और भाट्टमत । गुरुमत के अनुसार अध्ययन-विधि अपूर्व विधि नहीं है । प्रत्युत 
अध्यापन-विधि का ही अनुवाद है। अध्यापन-विधि में केवल पाठ की ही प्राप्ति 
होती है, अर्थबोध की नहीं । इसलिए विधि की आवश्यकता के अनुसार सर्वत्र 
अर्थज्ञान की आवश्यकता नहीं है । यदि अर्थ सम्भव है तो उसका ग्रहण करे । 
यदि सम्भव नहीं तो उसे त्याग दें । इनका उपयोग “हुं फट” आदि अर्थ॑होन मन्स्रों 
की तरह केवल जप के लिए है । 

भाट्ू-मत के अनुसार अध्ययन-विधि की प्रवृत्ति अर्थज्ञानरूपी  दृष्टफल के 
लिए होती है । अर्थ सत्र है। जहाँ वेदों में वाच्याथं संभव नहीं वहाँ पर 
“यजमान: प्रस्तर:' की तरह अर्थवाद मानकर लक्षणा से अर्थंबोध करते हुए उन 
वाक्यों में स्तुति मानते हैं। इसलिए किसी भी दशा में--जप के लिए या स्तुति 
के लिए श्रुतिवाक्यों का उपयोग रहेगा ही । ब्रह्म के प्रतिपादक वेदवाक्य का या 
तो जप ( रि९०६७४४०७ ) के लिए उपयोग है या जीव की प्रशस्ति के बोध 
के लिए । जीव यज्ञादि का कर्ता या उपास्य देवता हो सकता है। स्पष्टत: यह 
मीमांसकों की ओर से वेदान्तवाक्यों का तात्पय-निरूपण ( 7067"70७8- 
४०7 ) है। 

काक-दस्त पर एक लोकोक्ति दी गई है-- 

काकस्य कति वा दन्‍्ता मेषस्यारर्ड कियत्पलम्‌ । 
का वार्ता सिन्धुसौवीरेष्वेषा मू्खविचारणा ॥ 
इसमें असंभव तथा अनगल वातों का संकलन किया गया हैं। 


ब -शांकर-दशेनम्‌ 
तदाहुराचायो!-- 
अहंधियात्मन' दे 
२. : सिद्धेस्तस्पेव अह्ममावतः। 
तज्ज्ञानान्मुक्त्यभावाच जिज्ञासा नावकलपते ॥ इति । 

न च भेदेनाध्यस्तदेहादिनिवृत्तिः फलमित्यफलत्वहेतुरसिद्ध 
इति वेदितव्यम्‌ । भेदग्रहो हि व्यापकनिवृ्त्या व्याप्यनिवृत्तिरिति 
न्यायेन भेदाग्रहपरिपन्थिनं भेदसंस्कारमपेक्षते । अनाकलितकल- 
धोतस्य शुक्तिशकले तत्समारोपानुपलम्भात्‌ । 

आचार्यों ने इसे कहा भी है-- ( १) चूँकि अहम” की प्रतीति से अःत्मा 
की सिद्धि हो जाती है, (२ ) वही आत्मा ब्रह्म के रूप में सिद्ध है, (३ ) उस 
आत्मा को जानने से मुक्ति होने को नहीं है--इसलिए ब्रह्म की जिज्ञासा करनी 
चाहिए, ऐसा प्रइन नहीं दिखलाई पड़ता । [ इस इलोक में पूव॑ंपक्ष का उपसंहार- 
सा लगता है यद्यपि अभी इसके कुछ खण्ड बाकी ही हैं । ] 

[ वेदान्ती लोग कह सकते हैं कि अद्वितीय ब्रह्म में | भिन्न रूप में जो 
देहादि पदार्थो' का आरोपणा द्वोता है ( प्रतीति होती है ), उसकी निवृत्ति ही 
[ ब्रह्मजिज्ञासा का ] फल है, अतः उपयुक्त अनुमान में दिया गया हेतु--'क्योंकि 
इसके विचार का कोई फल नहीं है'--असिद्ध है। किन्तु [ पृर्व॑पक्षी कहते हैं कि ] 
ऐसा नहीं समझना चाहिए । 

व्यापक की निवृत्ति से व्याप्य की निवृत्ति होती है--इस नियम से भेद का 
ग्रहण ( 39[7०॥९॥४ं०॥ ० 067०7०७ ) भेद के अग्रहण ( अज्ञान ) के 
विरोधी भेदसंस्कार की अपेक्षा रखता है। [ उपयुक्त न्याय से ही धुम अग्नि की 
अपेक्षा रखता है। अग्नि व्यापक है और घृम व्याप्य । यदि .अग्नि न हो तो 
धूम की प्राप्ति ही नहीं होगी । उसी तरह भेदग्रह या भेदाष्यास भेद के संस्कार 
की अपेक्षा करता है। यदि भेदसंस्कार ( व्यापक ) न हो तो भेदाघ्यास होगा 
ही नहीं । भेदसंस्कार भेद के अग्रह का नाश करके भेदाध्यास उत्पन्न करता है ।] 
रजत का संस्कार बिना रहे हुए शुक्ति ( सीपी ) के टुकड़े पर उसके आरोउण 
कौ संभावना नहीं है। [ जिस समय कहते हैं कि यह रजत है तो रजत का 
संस्कार उत्पन्न होकर रजत के अज्ञान का नाश करके सीपी पर, अयथार्थ रूप में 
ही सही, पर रजत कीं प्रतीति करा देता है। रजत का संस्कार यदि उत्पन्न नहीं 
होगा तो रजत की प्रतीति भी नहीं होगी । इसे आगे बढ़ाते हैं। ] 


संस्कारथ प्रमितिमाकाह्वति। अननुभूते संस्काराचुदयात्‌। न 


>> «रब जा नआआालालखथखआथखथखथखइखइएखइञडइडइखिि ।एिओओ 


७८ स्वदशेनसंग्रहे- 


च आन्तिरूपोड्लुभवस्तत्करणमिति भणितव्यम्‌। आन्तेरश्रान्ति- 
पूर्वकत्वेन क्चित्ममितेरबश्याभ्युपगमयितव्यत्वात्‌। प्रयोगश्- 


विमतावात्मानात्मानौ भेदेन प्रमितावभेदायोग्यत्वात्‌ । तमः- 
प्रकाशवत्‌ । 


उपयुक्त संस्कार यथार्थ अनुभव ( प्रमिति # पर) ९५७९7९४०९ ) की 
अपेक्षा रखता है क्योंकि जिस वस्तु का अनुभव ही नहीं किया गया है उसका 
संस्कार भी नहों जागृत हो सकता । [ यद्यपि कहीं-कहीं अयथाथे अनुभव से भी 
संस्कार की उत्पत्ति देखते हैं तथापि वह अनुभव भी किसी संस्कार के ही बाद 
होगा--अतः कहीं न कहीं यथार्थ अनुभव की आवश्यकता पड़ी [ही होगी। 
इसलिये यहाँ भी भेदसंस्कार को उत्पन्न करने वाला पहला भेदानुभव यथार्थ ही 
मानना पड़ेगा । चूँकि यह भेदानुभव यथार्थ है इसलिए ब्रह्म का विचार या 
जिज्ञासा करने से भी उसकी निवृत्ति सम्भव नहीं है। ब्रह्मविचार करना निष्फल 
हो गया अतः हमारे अनुमान में जो 'निष्फल' हेतु दिया गया था वह असिद्ध 

नहीं है । इसे आगे स्पष्ट कर रहे हैं--] 
ऐसा नहीं कहा जा सकता कि भ्रान्ति के रूप में होनेवाला ( 5 अयथार्थ )- 
अनुभव ही संस्कार की उत्पत्ति का साधन है ( संस्कार की उत्पत्ति कहीं-कहीं 
। अयथार्थ अनुभव से होती है, यह कहना ठीक नहीं 5 इसका भी उत्तर दे सकते 
हैं )। भ्रान्ति के पूर्व में भी अजश्रान्ति ( यथार्थ अनुभव ) रहेगी ही--अतः कहीं 
| न कहीं प्रमिति ( यथार्थ अनुभव ) को आवश्यक रूप से स्वीकार करना ही 

|| पड़ेगा । इसके लिए अनुमान भी है-- 
॥| (१ ) विवादास्पद ये दोनों आत्मा और अनात्मा भिन्न रूप में ज्ञात 

होती हैं । ( प्रतिज्ञा ) 
| (२ ) क्योंकि ये अभेद के यीग्य नहीं है । (हेतु ) 

| (३) जैसे अन्धकार और प्रकाश [अभेद के योग्य नहीं हैं| । ( उदाहरण ) 
न चात्मानात्मनोरभैदायोग्यस्वलक्षणो हेतुरसिद्ध इति 
शझ्डनीयम्‌ । विकल्पासहत्वात्‌ । तथा हि--अंनात्सात्मपरिशेषः 
स्यादात्मानात्मपरिशेषो वा १ आये मुक्तिदशायामिय परिद्व्यमानं 


जगदस्तमियात्‌ । द्वितीये जगदानध्यं प्रसज्येत । 
ऊपर जो आत्मा और बनात्मा में अभेद ( एकरूपता ) की अयोग्यता' के 
रूप में हेतु दिया गया है वह असिद्ध है, ऐसी शंका नहीं करें । कारण यहीः 


+ ७६६ 


है कि नीचे दिये गये विकल्पों में किसी को सहना इसके लिए (शंका के लिए ) 
कठिन है। वे विकल्प हैं--क्या अनात्मा आत्मा का परिशेष (अंग) हैया 
आत्मा ही अनात्मा का परिशेष (अंग ) है? [ जो लोग छांका करते हैं कि 
आत्मा और अनात्मा में जो अभेद की अयोग्यता है वह अपिद्ध है--उनसे यह 
पूछें कि यदि उन दोनों में अभेद की योग्यता है तो वे अभिन्न होंगे--एक का 
लय दूसरे में होगा, जेसे जल में नमक का लय होता है। अब कहें कि किसमें 
किसका लय होता है ? आत्मा में अनात्मा का या अनात्मा में आत्मा का ? 
दूसरे शब्दों में, केवल आत्मा ही अवशिष्ट रहती है या अनात्मा ? ] यदि आत्मा 
ही अवश्िष्ट रहती है तो जेसी बात मुक्ति की दक्षा में होरी है. उसी तरह यह 
हृष्यमान जगत्‌ समाप्त हो जायगा । [ मुक्ति की दशा में केवल आत्मा ही बचती 
है, संसार की निवृत्ति हो जाती है। यही दशा सदा रहती | ] यदि अनात्मा ही 
अवशिष्ट रहती है तो समूचा संसार [ जड़ हो जाने के कारण ] अंधा हो जायगा । 


तमःप्रकाशवद्विरुद्वस्यभावत्वाच॒द्ग्द्श्ययोरात्मानात्मनोर- 
भेदायोग्यत्वमवधेयम्‌ । ततर्चार्थाध्यासानुपपत्ताः तत्पूरवकस्य 
ज्ञानाध्यासस्यासंभवेन ब्रह्मणो विचार्यत्वासंभवाद्विचारात्मिका 
चतुलेक्षणशारीरकमीमांसा नारम्भणीयेति पूबपक्षे प्राप्ते सिद्धा- 
न्तोइभिधीयते--] 


[ उपयुक्त विकल्पों को न सहने के अतिरिक्त ) अन्धकार और प्रकाश की 
तरह परस्पर विरुद्ध स्वभाव होने के कारण भी, हक्‌ और दृश्य में अर्थात्‌ आत्मा 
और अनात्मा में अभेद (तद्रूपता) होने की अयोग्यता है, यह मानना ही पड़ेगा । 

इसलिए [ आत्मा पर ] वस्तुओं के अध्यास (छप्र0९७7-७०००४४00) की 
सिद्धि नहीं होती । [ आत्मा और जड़ में ताद्रप्य की योग्यत्ता ही नहीं कि एक 
पर दूसरे का अध्यास हो । | यही नहीं, उसके आधार पर [ आत्मा में जो प्रपंच- 
विषयक लौकिक ] ज्ञान है उसका अध्यास भी संभव नहीं । अतः ब्रह्म विचार 
के योग्य है ही नहीं । फलत: विचार के रूप में जो चार अध्यायों वाली शारीरक- 
मीमांसा ( ब्रह्मसूत्र ) बनायी गई है, उसका आरम्भ नहीं करना चाहिए । 

इस पूर्व॑पक्ष के आने पर अब हम सिद्धान्त का वर्णन करते हैं । 

विशेष--अधिकरण में तीसरा अंग पूव॑पक्ष होता है। ब्रह्मजिज्ञासा- 
अधिकरण ( प्रथम सूत्र ) का पूर्वंपक्ष बहुत दूर तक निरूपित हुआ । इसमें दो 
मुख्य बातें थीं--ब्रह्मजिज्ञासा के लिए संदेह काः अभाव और उसके लिए प्रयोजन 
का अभाव | दोनों पक्षों पर वादी-प्रतिवादी के तकों का उत्थापन करते हुए 
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७७० सर्वेदशनसंग्रहे- 


विचार किया गया है। इस प्रसंग में वेदान्त के दृष्टिकोण पर भी काफी प्रकाश 
बड़ता है। अब उत्तरपक्ष का विचार करते हैं कि ब्रह्मजिज्ञासा का आरंभ 
करना चाहिए। 
( ४. ब्रह्म-जिज्ञासा का आरम्भ संभव--उत्तरपक्ष ) 
अहंपदाधिगम्यादन्यदात्मतत्व॑ नास्तीति न वक्तव्यम्‌ । 
निरस्तसमस्तोपाधिकस्यात्मतत्तस्य श्रुत्यादिषु अ्सिद्धत्वात्‌। न 
च॒ तेपामुपचरितार्थता । उपक्रमोपसंहारादिषड्विधतात्पयेलिज्ञ- 
बत्तया तक्च॑ बोधयताम्ुुपचरितार्थत्वानुपपत्ते! । लिझ्लपट॒क च 
पूर्वाचार्यैंद शितम्‌-- 
३, उपक्रमोपसंहारावभ्यासो5्पूबता फल । 
अर्थवादोपपत्ती च लिझ्ठं तात्पर्यनिणये ॥ इति । 
ऐसा नहीं कहना चाहिए कि अहम! शब्द के द्वारा जिसका ज्ञान होता है 
उसके अतिरिक्त आत्मा नाम का कोई तत्त्व नहीं । वास्तव में आत्मा उससे 


भिन्न है जो श्रुति में प्रसिद्ध है। 
जिसकी सारी उपाधियाँ नष्ट हो गई हैं वह आत्मतत्त्व श्रुति आदि में प्रसिद्ध 


है। | 'अहम्” की प्रतीति से ज्ञेय जो जीवात्मा है वह सोपाधिक है, इसीलिए तो 
“अहम्‌' के रूप में प्रतीत होती है। अहंभाव आदि सभी धर्म औपाधिक हैं । 
सदेव सौम्य ०” आदि श्रुतिवाक्यों में जो प्रसिद्ध है वह निरुषाधिक आत्मत्व है 
तथा ब्रह्म के रूप में है--“जीवो ब्रह्मेव नापरः', निरुपाधि जीव या आत्मा ब्रह्म 
ही हैं। इसीलिए उसका निश्चय करने के लिए ब्रह्मजिज्ञासा करनी आवश्यक 
है।] उन श्रुतिवाक्यों को उपचार ( लाक्षणिक, गौरा, अर्थवाद ) के अं में 
लेना (>जीवात्मा की प्रशंसा के रूप में मानना ) उचित नहीं है। उपक्रम, 
उपसंहार आदि छह प्रकार के लिग ( साधन ) हैं जो तात्पर्य का निर्णय करते 
हैं, इसलिए उनसे जब तत्त्व ( निरुषाधि, अद्वितीय तथा शुद्ध ब्रह्म ) का बोध 


करेंगे तो उन श्रुतिवाक्यों में उपचार-अर्थ असिद्ध हो जायगा । 
पहले के आचार्यों ने इन छह प्रकार के लिगों का निर्देश किया है-- 


“उपक्रम, उपसंहार, अभ्यास, अपूर्वंता, फल, अर्थवाद और उपपत्ति-ये तात्पर्य 
का निर्णय करने के लिए लिंग ( साधन ) हैं ।' [ यद्यपि इन्हें आगे समझाया 
गया है, पर संक्षेप में इनका अर्थ देख लें । किसी प्रकरण में जिस विषय का 
अ्रतिपादन करना है उसका उल्लेख प्रकरण के आदि में करना उपक्रम 
(70700 प०४०॥) है, प्रकरण के अन्त में करना उपसंहार ((007०प्रश०॥)) 
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है। ये दोनों मिल कर के तात्पय-निरंय के साधन बनते हैं। उपक्रम और 
उपसंहार में किसी विषय का प्रतिपादन देखकर यूरे प्रकरण का प्रतिपाद्य विषय 
समझ में आता है तथा उस प्रकरण के किसी वाक्य का तात्पय॑ भी उस संदर्भ में 
लग जाता है। प्रकरण के प्रतिपाद्य विषय का प्रतिपादन यदि प्रकरण में ही 
बीच में बार-बार करें तो वह अभ्यास (8००९४ ४०० ) कहलाता है। 
तात्पय के निरूपण में इससे भी काफी सहायता मिलती है । जब प्रकरण का 
प्रतिपाद्य विषय क्रिप्ती भी दूसरे प्रमाण से ज्ञात न हो तो उसे अपू्ेता 
( 4४0 ध४०९॥९७४ ) कहते हैं । प्रकरण में जहाँ-तहाँ सुनाई पड़ने वाला 
प्रयोजन फल ( ?070086 ).है। प्रकरण के प्रतिपाद्य विषय को प्रशंसा 
करना अथवाद ( िपौ०८७ ) है। जिससे प्रकरण के प्रतिपाद्य विषय की 
सिद्धि हो तथा जो जहाँ-तहाँ सुनाई पड़े वह युक्ति डपपत्ति ( 770०४ ) है। 
प्रकरण का तात्पय॑ इन्हीं छह लिंगों से निर्णीत होता है । ] 

विशेष--इन छह लिंगों के बल पर शंकराचार्य छान्दोग्योपनिषद्‌ु के 
निदिष्ट अंश के प्रकरण को ब्रह्मपरक मानते हैं । यह उदाहरण मात्र है। विशेष 
विवरण के लिए उक्त उपनिषद्‌ का छठा प्रपाठक देखना अनिवाय॑ की] 


(५ क. उपक्रम आदि लिंगों के उदाहरण--आत्मा की सिद्धि ) 
तत्र 'सदेव सोम्येदमग्र आसीत! ( छा० ६।२।१ ) इत्युप- 
क्रमः । ऐतदात्म्यमिदं सर्व तत्सत्यं स आत्मा, तचमसि श्रेत- 
केतो” ( छा० ६८-१६ ) इत्युपसंहारः । तयोर्रह्मत्रिषयस्वेन 
ऐकरूप्यमेकलिज्ञस्‌ । असकृत्‌ तच्वमसि! ( ६॥८-१६ ) इत्यु- 
क्तिरभ्यासः । मानान्‍्तरागम्यत्वमपू्त्वम्‌ । एकविज्ञानेन सर्व- 
विज्ञानं फलम्‌ । 
उनमें 'हे सौम्य ! सबसे पहले यह सत्‌ ही था? ( छां० ६।२॥१ ) यह उप- 
क्रम है [ चूँकि छांदोग्योपनिषदु के षष्ठ प्रपाठक में प्रकरण के आदि में ही है 
तथा निरूपाधिक केवल स॒त्‌ के रूप यें विद्यमान, अद्वितीय ब्रह्म का प्रतिपादन 
करता है। ] यह सब कुछ उसके रूप में ही हैं, वह सत्य है, वह आत्मा है और 
हे स्वेतकेतो ! वह तुम ही हो” ( छां ६८-१६ तक प्रत्येक खंड के अन्त में नौ 
बार )--यह उपसंहार है। ये दोनों लिज्ञ ब्रह्म के विषय में होने के कारण एक 
रूप--एक ही प्रकार के लिज्ड हैं। 'वह तुम ही हो” ऐसा अनेक बार कहना 


अभ्यास है | [ छठे अध्याय या प्रपाठक में इसे नौ बार कहा गया है। प्रत्येक 
खंड का उपसंहार करते हुए 'तत््वमसि” कहा गया है। ] 


जि न सुकपस 
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दूसरे प्रमाण से बज्ञेय होना अपूर्वता है। [ अद्वितीय आत्मा को दूसरे 
प्रमाणों से भी जान सकते हैं। परन्तु उसका प्रदर्शन नहीं हुआ है । 'मैं उस 
ओऔपनिषद पुरुष को पूछता हूँ! ( ब्ृ० ३॥९।२६ ) इत्यादि वाक्य इसकी पुष्टि 
करते हैं कि उस पुरुष का ज्ञान उपनिषद्‌ के अतिरिक्त क्रिसी भी दूसरे साधन 
से नहीं हो सकता । ] उसी प्रसंग में, एक के जानने से सबों का ज्ञान होता है, 
ऐसा कहा गया है [ जैसे, येनाश्रुतं श्रुत॑ भवति (छां० ६।१ ।३) तथा आगे भी । ) 


यही फल है। 
सृश्स्थितिग्रल्यप्रवेशनियमनानि पञ्चार्थवादाः ! मदादि- 
दृष्टान्ता उपपत्तयः । तस्मादेतैलिज्ञेवेंदान्तानां नित्यशुद्रबुड्मुक्त- 


| स्वभावत्रह्मात्मपरल॑ निश्चेतव्यम्‌ । तदित्थमोपनिषदस्यात्म- 
तस्वस्याहमनुभवेडनवभासमानस्वाततस्थालुभवस्याध्यस्तात्मविषय- 
त्व॑ सिद्धम । 
सृष्टि ( (00०8४०7 ), स्थिति ( 8096९॥0४0॥0 ), प्रलय ( 2880/0- 
4307 ), प्रवेश ( ॥0॥787008 ) तथा नियमन ( (00४४7/० )--ये [ ब्रह्म 
के विषय में दिये गये | पाँच अर्थवाद हैं। [ यद्यपि ब्रह्न संत, निष्कल आदि 
है किन्तु सगुण का आरोप करके उसकी कतिपय शक्तियों की प्रहंसा उपनिषदों 
में हुई है। वह अर्थवाद है। ' तदेक्षत बहु स्याँ प्रजायेयेति तत्तेजोहपृजत' ( छां० 
६।२।३ ) में अद्वितीय ब्रह्म से सृष्टि का वर्णान किया गया है । 'सन्मूलाः 
सौम्येमा: सर्वा: प्रजा; सदायतनाः सत्प्रतिष्ठा:' ( छां० ६।८।४ ) --यहाँ स्थिति 
और नियमन दोनों का वर्णन है। “तेज: परस्यां देवतायाम्‌” ( छां० ६।८।६ ) 
में प्रलय का निरूपण है। 'इमास्तिल्नों देवता अनेन जीवेनात्मनाअ्नुप्रविश्य 
नामरूपे व्याकरवाणि? ( छां० ६।३॥२ )--इस्रमें प्रवेश का वर्णाँन है। इस 
प्रकार श्रुति में निरूपित सृष्टि आदि क्रियाओं के द्वारा ब्रह्म की प्रशंसा हुई है। ] 
मृत्तिका आदि के दृष्टान्त डपपत्ति हैं । [ अद्वितीय वस्तु की सिद्धि के लिए 
उक्त प्रसंग में मिट्टी का उदाहरण दिया गया है कि केवल मिट्टी का पिंड जान 
लेने से मिट्टी के बने सभी पदार्थों का ज्ञान हो जाता है। वें विक्ृत रूप-- 
खिलौना, घड़ा, सुराही आदि--केवल वाणी के खेल हैं । विभिन्न नामों से १कारे 
जाने के कारण ये विभिन्न पदार्थ नहीं हैं--सत्य तो केवल मिट्टी है। ठीक उसी 
प्रकार सारे पदार्थों के नाम और रूप अ्रम हैं, वाणी के विकार है--सत्य 
केवल ब्रह्म है । उसी के अध्यस्त रूप थे पदार्थ हैं। यह युक्ति ही उपपत्ति है। 


देखिये--'यथा सौम्यैंकेन मृत्पिएडेत सर्व मृएसय॑ 


विज्ञातं स्पाह्गाचारम्भणां बिकारो 


कसित नआ ब पज आ 
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सामधेयं मृत्तिकेत्येव सत्यघ् ।? ( छां० ६।१।४ )। इस प्रकार विभिन्न उपनिषश्ञों 
में भी छह लिज्गों का निरूपण हुआ है। इसके स्पष्ट विवरण के लिए वेदान्त- 
सार देखे । ] 

इस प्रकार इन लिगों से यह निश्चय कर लेना चाहिए कि सभी उपनिषदों 
( वेदान्तों ) का तात्पय॑ नित्य, शुद्ध, बुद्ध और मुक्त स्वभाव वाले ब्रह्म को 
आत्मरूप में दिखाना है। तो, इस तरह उपनिषदों में प्रतिपादित जो आत्मतत्त्व 
है वह अहम” के अनुभव में प्रतीत नहीं होता । [ हमारा 'अहम्‌” का अनुभव 
आत्मा नहीं है । आत्मा शुद्ध वहो है जो उपनिषदों में प्रतिपादित है। ] इसलिए 
यह सामान्य अनुभव अध्यस्त ( आरोपित ) आत्मा के विषय में है, यह सिद्ध 
हुआ | [ आत्मत्व का आरोपणा देहादि पर होता है। उसी से संबद्ध प्रतीति 
हमें अहम के रूप में होती है, शुद्ध आत्मा को नहों । यह आरोपरा अममूलक 
है। जैसे चाँदी के रूप में सीपी प्रतीत ( अवभासित ) होती है, उसी तरह 
आत्मा के रूप में देह प्रतीत होती है। कुछ लोग कह सकते हैं कि अहम” के 
अनुभव में निविशेष ब्रह्म का अवभास भले ही न हो किन्तु जीवात्मा की प्रतीति 
तो होती होगी । वैशेषिक-दर्शन में ब्रह्म से भिन्न जीवात्मा स्वीकृत भी है जो 
प्रत्येक शरीर के लिए भिन्न-भिन्न है और विशेषणयुक्त है। इसलिए 'अहम्‌' का 
अनुभव आरोपित आत्मत्व से युक्त देहादि के विषय में होता है। परन्तु यह 
कहना युक्ति-युक्त इसलिए नहीं है क्रि ब्रह्म से भिन्न जीवात्मा के लिए कोई 
भ्रमाण ही नहीं । ] 

(६. आत्मा का अध्यास--वेशेषिक-मत की परीक्षा ) 
कणमक्षाक्षचरणादिकक्षीकृतस्यात्मनों भानाभावादहमनु- 
अवस्याध्यस्तात्मविषयत्वमेषितव्यम्‌ू । न तावदहमज्ुभवः स्व- 
गतत्वमात्मनोज्वगमयितुमिष्टे । अहमिहास्मि सदने जानान इति 
प्रादेशिकत्वग्रहणात्‌ । न चेद॑ देहस्य प्रादेशिकत्व॑ प्रतिभासत 
इति वेदितव्यम्‌॥ अहमित्युल्लेखायोगात्‌ । 
कणाद या गौतम आदि के द्वारा स्वीकृत जो आत्मा है उसकी भी प्रदीति 
[ 'अहम? के अनुभव से ] नहीं होती है अतः “अहम! के अनुभव को अध्यस्त 
आत्मा का ही विषय समझना चाहिए । [ अब यह दिखलाते हैं कि न्‍्याय- 
वैशेषिक में स्वीकृत आत्मा. का प्रतिभास क्यों नहीं होता-- | यह “अहम” 
का अनुभव आत्मा के विश्वुत्व का बोध नहीं करा सकता । [ स्मरणीय हैं 
कि वैशेषिक-दर्शन में आत्मा को विभु मानते हैं। अहम” के अनुभव में विभुत्व 
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का कहीं लेश भी नहीं है। अतः वैशेबिकों के द्वारा संमत आत्मा भी 'अहम्‌' 
के रूप में प्रतिभासित नहीं होती । ] कारण यह है कि 'मैं यहाँ पर घर में 
जाननेवाला हूँ' इस वाक्य में [ 'अहम्‌' अनुभव वाली आत्मा की ] प्रादेशिकता 
का बोध होता है [उसकी विश्वुता का नहीं]। यहाँ पर शरीर की प्रादेशिकता का 
बोध नहीं होता है क्योंकि 'अहम्‌' के रूपमें शरीरका उल्लेख नहीं किया जाता है + 

विशेष---'मैं यहाँ पर घर में जाननेवाला हूँ! इस वाक्य में तीन खण्ड 
हैं। "मैं! शब्द से आत्मा की प्रतीति होती है, 'घर' से प्रादेशिकता की जो 
विभुता की उलदी है, “जाननेवाला' से ज्ञाता की । ये तीनों धर्म एक के ही 
प्रतीत होते हैं ॥ किन्तु इस वाक्य में वर्णण किसका है? कया शरीर का ? 
नहीं, क्योंकि शरीर न तो आत्मा हो है और न ज्ञाता ही । तो क्या आत्मा का 
वर्णन है ? वह नहीं,क्योंकि आत्मा वैशेषिकों के अनुसार प्रादेशिक नहीं, विश्रु है + 
फल यह होगा कि ऐसे वाक्‍्यों की सिद्धि,व्यवहार में आने पर भी नहीं हो सकेगी । 

यदि यह उत्तर दिया जाय कि घर में यद्यपि विभु आत्मा की संभावना 
नहीं हो सकती किन्तु आत्मा का एक भाग तो घर में रह सकता है. इसलिए 
उस रूप में यह प्रतीति हो सकदी है--तो इसका भी प्रत्युत्तर होगा कि जब 
आत्मा के भाग इस तरह होने लगेंगे तो घर में रहनेवाले व्यक्ति को भी 'वन में 
हूँ' ऐसी प्रतीति हो सकेगी । इसलिए अध्यास से ही उक्त प्रतीति को सिद्धि 
करनी चाहिए । 

कुछ लोग फिर कहते हैं कि उक्त प्रतीति तो आहार्य आरोप से भी सिद्ध हो 
सकती है। बाघज्ञान होने पर भी जो आरोप किया जाता है वह आहाये 
आरोप कहलाता है जैसे--यह आदमी सिंह है। यहाँ पर आरोप के समय 
बाधज्ञान:है ही कि यह आदमी वास्तव में सिंह नहीं है। प्रस्तुत प्रसंग में 
| आरोप दो प्रकार का संभव है--( १ ) आत्मा के घर्मों का शरीर पर आरोप 
और ( २ ) शरीर के धर्मों का आत्मा पर आरोप । अब इन पक्षों का क्रमशः 
विचार करते हैं। 

ननु यथा राज्ञः सर्वश्रयोजनविधातरि भृत्ये 'ममात्मा 

भद्गसेन/ इत्युपचारः, तहदात्मवचनस्पाहंशब्दस्य देह उपचार 
इति चेत्‌-मैवं बोचः | अचरितात्मभावस्य देहादे! स्वसमाना- 
कृतिशिलापुत्रकादिवज्ज्ञाठ्वायोगात्‌ । न च ज्ञातृत्वमप्युपचरि- 
तमर्‌। प्रयोक्‍तुः स्वप्नतिपत्तिप्रकाशके प्रयोगे ्रतिपत्तत्वोपचारा- 


नुपंपत्तेः । 
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[ आत्मा के धर्मों का शरीर पर आरोप--इस पक्ष को लेकर शंका हो रही 
है। यदि ऐसा कहें कि ] जैसे किसी राजा के सभी काम करनेवाले नौकर को 
वह राजा औपचारिक (लाक्षरिक ) रूप से कहता है कि यह भद्रसेन मेरी 
आत्मा है, उसी प्रकार आत्मा के वाचक 'अह॒ध्‌” छाब्द का देह पर उपचार 
(आरोप) द्वोता है । [ राजा का आरोप नौकर पर-आत्मा का आरोप देह पर। ] 
इसके उत्तर में हम कहेंगे कि ऐसा मत कहो । आत्मा के धर्मों का आरोप 
( उपचार ) हो जाने पर भी शरीर उसी तरह ज्ञाता नहीं बन सकता जिस प्रकार 
शरीर के समान आकार वाली पाषाणा-प्रतिमा [ अचेतन होने के कारण ज्ञाता 
नहीं बन सकती । इसलिए “अहमिह अस्मि सदने जानानः:” इस वाक्य में 
'जानान:! ( जाननेवाला ) शब्द की सिद्धि नहीं हो सकती । | 
ऐसा भी नहीं कह सकते कि [जेसे शरीर पर आत्मा की कल्पना हुई है बेसे 
ही] उसका ज्ञाता होना भी कल्पित ( उपचरित ) है। ज्ञाता के अपने ज्ञान के 
प्रकाशक प्रयोग में ज्ञातृत्व का उपचार ( कल्पना ) नहीं हो सकता । [ ज्ञाता 
अपने ज्ञान के प्रकाशन के लिए अपने ज्ञान के अनुसार वाक्यों का प्रयोग करता 
है--वह चाहे मुख्य वृत्ति से करे या गौण वृत्ति से, लेकित ज्ञाता ही इसे कर 
सकता है दूसरा नहीं । जब वह ज्ञाता गौणवृत्ति से प्रयोग करना चाहता है तब 
वह ऐसे धर्मं की कल्पना करता है जो कहीं पर अविद्यमान भी हो सकता है। 
फलत: ज्ञाता, कल्पना करनेवाला और प्रयोग करनेवाला--ये तीनों एक ही 
हैं। 'अहं” से उसीका बोध होता है। यदि 'अहं' से देह का ही बोध करें जिस 
पर ज्ञातृत्व की कल्पना की गई हो तो वह देह अपने ही अन्तर्गत रहने वाले 
ज्ञातृत्व की कल्पना करने वाली भी केसे हो जायगी ? दूसरे, जिस देह पर ज्ञातृत्व 
कल्प्रित हो वह वास्तव में तो ज्ञाता है नहीं--क्योंकि ज्ञातृत्व कल्पित है-- 
इसलिए वह प्रयोक्ता भी नहीं बन सकती | कल्पित वस्तु से बास्तव में कोई 
सचमुच का काम नहीं ले सकते । कल्पित अग्नि से कोई जल नहीं सकता और 
न कल्पित सिंह किसी को खा सकता है। देह पर आत्मा के धर्मो' का आरोप 
होने से देह आत्मा की तरह ज्ञाता, प्रयोक्ता और कल्पक नहीं बन सकती + 
आरोप कुछ और है, वास्तविकता कुछ और । ] 


अथ देहधर्मः ग्रादेशिकत्वमात्मन्युपचर्येत तदा देहात्मनो- 
अंदेन भवितव्यम्‌ | ग्रसिद्धभेदे माणवके सिंहशब्दवत्सांप्रतिक- 
गोणत्वे तिरोहितभेदेन सापपादों रसे तेलशब्दवन्निरूढगौणत्वे 


वा गोौणप्रुख्ययोमेंदाध्यवसायस्य नियतत्वात्‌ । 
[ शरोर का आरोप आत्मा पर, इस पक्ष पर विचार करने के लिए शंका 


5७६ सर्वदर्शनसंग्रहे- 


करते हैं । वे कहते हैं कि | अब यदि शरीर के धर्म अर्थात्‌ प्रादेशिकत्व ( किसी 
एक स्थान में होना--जैसे घर में ) का आरोप आत्मा पर औपचारिक रूप में 
करें दो शरीर और आत्मा में भेद होगा ही। जहाँ भेद स्पष्ट हो वहाँ पर 
माणवक पर सिंह शब्द के आरोप की तरह सांप्रतिक ( कभी-कभी प्रयुक्त ) 
गौणता होने पर अथवा जहाँ भेद अस्पष्ठ हो वहाँ पर सरसों आदि के रस पर 
शब्द के आरोप की तरह निरूद्ध ( परंपरा से प्रयुक्त ) गौषता होने पर गौण 
और मुख्य अर्थों में भेदज्ञान निश्चित होता है। [ कहने का अर्थ यह है-जहाँ 
बुद्धिपूर्वक एक के धर्म का दूसरे पर आरोप करते हैं वहाँ पर पहले दोनों का 
भिन्न रूप में ज्ञान होता आवश्यक है। हों माणवक:” वाक्य में सिंह से 
माणवक का भेद प्रसिद्ध है। ऋरता आदि गुणों को देखकर माणवक् पर सिंह 
का आरोप हुआ है। यहाँ पर गौणता सांप्रतिक ( (006880॥4) ) है, निरूढ़ 
( (2070६(&6 ) नहीं | माणवक पर सिंह का आरोप तो कभी-कभी ही होता 
है । जब गौण होने पर भी शब्द प्रयोग या प्रसिद्धि के कारण रूढ़ शब्द के 
संमान सदा प्रयुक्त होता है तो उसे निहढ़ गौणता कहते हैं । तैल का अर्थ है 
तिल का रस जो मुख्य अथ्थ है। अब गौणाहप से तैल का प्रयोग दूसरे बीजों के 
रसों पर भी होता है जैसे--सार्षपः तैलः (सरसों का तैल )। ऐसा प्रयोग 
रूढ़ हो गया है इसलिए इसे निरूृढ़ गौणाता कहते हैं। स्मरणीय है कि सरसों 
और तिल के तेलों में भेद विद्यमान रहने पर भी तिरोहित हो गया है। 'तैल' 
शब्द की गौणाता की प्रतीति भी भेदज्ञान वालों को ही हो सकती है क्योंकि 
इस तरह का प्रयोग बिल्कुल रूढ़ हो गया है। किसी भी दक्शा में, आहार्य 
आरोप की स्थिति में, आरोप्यमाण और आरोप के विषय का भेदज्ञान होना 
आवश्यक है। जहाँ भी गौणाता है वहाँ भेदज्ञान भी होगा। आत्मा देह से 
भिन्न रूप में प्रतीत नहीं होती इसलिए यहाँ आहाये आरोप से गौणी वृत्ति का 
सहारा नहीं लिया जा सकता है । ] 


अथ मम शरीरमिति भेदभानसंभवाद्ौणत्व॑ मन्येथाः, 
तदयुक्तम्‌ । अहंशब्दार्थस्य देहादिभ्यो निष्क्रृष्पासाधारणधम- 
वच्वेन ग्रतिभासमानत्वाभावात्‌ । अपरथा लोकायतिकमतं 
नोदयमासादयेत्‌ । मम शरीरमित्युक्तिस्तु 'राहोः शिरः इति- 
बदोपचारिकी । 


[ वेदान्ती लोग पूर्वपक्षी का उत्तर दे रहे हैं । ] यदि आप लोग (-पूर्वपक्षी) 
“मम छारीरम! ( मेरा शरीर ) इस वाक्य में भेदज्ञान की संभावना रखते हुए 


शांकर-दर्शनम्‌ ७७७ 
( आहाय॑ आरोप से ही ) गौराता मानते हैं तो यह भी ठीक नहीं । देहादि से 
बिल्कुल अलग हटकर असाधारण धमं से युक्त पदार्थ के रूप में 'अह॒म्‌! शब्द 
का अथ॑ प्रतीत नहीं होता । [ 'मम शरीरम्‌” में देहादि को ही आत्मा के रूप में 
समझते हैं । यदि आत्मा को देहादि से पृथक्‌ करके असाधारण धर्म से युक्त 
पदार्थ के रूप में उसका अनुभव हो करते तो ऐसे अनुभव के विरुद्ध ] लोकाय- 
तिक-मत | कि देह ही आत्मा है ] उत्पन्न नहीं हो सकता था । 

[ जब देह में आत्मा की प्रतीति होती है तो “मम शरीरम! वाक्य में स्पष्ट 
प्रतीत होने वाला भेद कहाँ रहेगा ? इसी पर उत्तर देते हैं कि ] 'मेरा शरीर” 
इस तरह की युक्ति ( [759785307 ) औपचारिक ( लाक्षशिक ) है । ( यद्यपि 
आत्मा और देह में अभेद की प्रतीति होती है फिर भी किसी तरह भेद को 
कल्पना करके इसका निर्वाह कर लें ] जैसे 'राहो: शिर:' ( राहु का सिर ) इस 
वाक्य में करते हैं | [ राहु ही सिर है और सिर ही राहु, फिर भी अन्य प्राणियों 
की तरह राह के शरीर की कल्पना करके उसके छारीर के इस विशेष भाग सिर 
का बोध करते हैं । वैसे ही 'मम दारीरम्‌” में करे ] 

विशेष--आत्मा और शरोर को एक मानने बाले वेदान्ती हैं जो यह 
इसलिए स्वीकार करते हैं कि इस भ्रमज्ञान को हटाने के लिए ब्रह्माजिज्ञासा को 
अ्व्यकता सिद्ध करें । आत्मा और दारीर में भेद मानने वाले पूर्वपक्षी हैं जो 
इसलिए मानते हैं कि दोनों में स्पष्ट प्रतीत होने वाला भेद रहने के कारण 
ब्रह्मजिज्ञासा की निर्थंकता सिद्ध करें । यद्यपि अभी शंकर की ओर से उत्तर- 
पक्ष चल रहा है परंतु जहाँ-तहाँ समस्याओं के रूप में पूर्वंपक्ष के दर्शन भी हमें 
हो रहे हैं। अब झंकराचार्य की तरफ से आत्मा और शरीर की अभेद-प्रतीति 
का साधक प्रमाण दिया जा रहा-है। स्मरणीय है कि यह केवल प्रतीति है, 
वास्तविकता या परमार्थ नहीं । 


मम शरीरमिति ब्रुवाणेनापि कस्त्वमिति प्ृष्टेन वश्षस्थलन्य- 
स्तहस्तेन ध्ृ्ठग्राहिकयाब्यमहमिति ग्रतिवचनस्य दीयमानत्वेन 
देहात्मप्रत्ययस्य सकलानुभवसिद्धत्वात्‌ । तदुक्तम-- 
४. देहात्मग्रत्ययो यद्वत्प्रमाणत्वेन कल्पितः । 
लोकिक तद्देवेदं प्रमाणं त्वात्मनिश्रयात्‌ ॥ इति । 
तथा च व्यापकस्प भेदभानस्य निवृत्तेव्याप्यस्थ गौणत्व- 


स्य निवृत्तिरिति निरवद्यम । 
“मेरा शरीर' ऐसा कहने वाले पुरुष से भी जब यह पूछा जाता है कि तुम 
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ष्ष्द सबेद्शनसंग्रहे- 
कौन हो [ यह तो तुम्हारा छरीर हुआ ], तो वह अपने वक्षस्थल पर हाथ 
रख कर, श्य्ध-ग्राहिका न्‍्याय से ( 5 पशुओं को सींग पकड़-पकड़ कर उनका 
निर्देश करना कि यह ऐसा है ), यहो उत्तर देता है कि मैं यह हैं। इत तरह 
सबों के अनुभव से यही बात सिद्ध होती है कि देह आत्मा है, यह प्रतीति 
होती ही है। इसे कहा भी है--जिस प्रकार आत्मा के रूप में देह की प्रतीति 
( 3 एए7थ।शाआं0 ) प्रामाणिक मानी जाती है उसी प्रकार लौकिक प्रमाण 
तभी तक है जब तक आत्मा का निश्चय ( साक्षात्कार ) नहीं हो जाता ॥' 
| आत्मसाक्षात्कार हो जाने पर, लौकिक या व्यावहारिक जगत में प्रमाण 
के रूप में प्रतीत होने वाले पदार्थ, मिथ्या हो जाते हैं--केवल ब्रह्म या आत्मा 
की ही सत्ता रह जाती है। ] 

इसलिए इस व्यापक भेदज्ञान के मिट जाने से उस [ भेदज्ञान | के द्वारा 
व्याप्य गौराता की भी निवृत्ति हो जाती है, यह बिल्कुल स्पष्ट है। [ ऊपर 
दिखा चुके हैं कि गौराता ( व्याप्य ) और भेदज्ञान ( व्यापक ) में व्याप्ति संबंध 
है। जहाँ-जहाँ गौराता है वहाँ-वहाँ भेदज्ञान रहता है। व्यापक की निवृत्ति से 
व्याप्य की निवृत्ति भी हो जायगी | ] 

विशेष--भेद ( पूर्वपकक्षी ) और अभेद् ( वेदान्ती ) का झगड़ा अभी कहाँ 
समाप्त हुआ है ? पूर्व॑पक्षियों का अखाड़ा अभो यथापूर्व लगा हुआ है। शंकरा- 
चार्य भी उन्हें अच्छी तरह पीस देने की चिंता में लगे हैं। पूर्वपक्षी भेद्िद्धि के 
लिए दूसरा तक देते हैं । 


(६ क. आत्मा के अध्यास की पुनः खिद्धि--भेद्‌ का खण्डन ) 
नन्‍्वभिज्ञया भेदसिद्धिमों संभून्नाम । ग्रत्यभिज्ञया तु सोड- 
हमित्येबंरूपया तत्सिद्धिः सम्भविष्यतीति चेत्‌ु--न । विकल्पा- 
सहत्वात्‌ । क्रिमियं ग्रत्यभिज्ञा पामराणां स्यात्‌ परीक्षकाणां 
वा? नाथः। देहव्यतिरिक्तात्मैक्यमवगाहमानायाः प्रत्यभि- 
ज्ञाया अनुदयात्‌ । त्रत्युत इ्यामस्य लोहित्यवत्कारणविशेषाद- 
स्पस्यापि महापरिमाणत्वमविरुद्धमनुभवतां तद्देह एवं तस्याः 


सम्भवातच्र । 

एक शंका की जाती है कि मान लिया कि [ 'मैं स्थूल हूँ' इश्न प्रतीति के 
विरुद्ध होने के कारण 'मेरा दरीर'--इस ] अभिज्ञा या ज्ञान से [ जीव और 
शरीर के बीच ] भेद की सिद्धि नहीं होती है। किन्तु “वह मैं हैं' ( सोःहम ) 


ै 


शक 
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इस प्रकार की प्रत्यभिन्ना ( 8९००४7४४०7 ) से तो उत्त भेद की सिद्धि 
संभव है ? [ सः 5 परमात्मा, अहम 5 जीवात्मा । उन दोनों की एकता तभी 
सम्भव है जब आत्मा को देह से भिन्न मानें । यदि देह ही आत्मा होती तो वह 
कभी भी परमात्मा नहीं बन सकती थी । तो, देह और आत्मा में भेद है, अतः 
अहम” की प्रतीति को गौर कहा जा सकता है। ] 

[ पूव॑पक्षियों की इस शंका पर शंकर कहते हैं कि ] ऐसी बात नहीं है । 
नीचे दिये गये विकल्पों में किसी को सहने की क्षमता उक्त तक॑ में नहीं है! 
अच्छा, यह प्रत्याभिज्ञा क्‍या मू्खों को होती है या परीक्षक्रों ( विद्वानों ) को ? 

मू्खों' को तो वह प्रत्यभिज्ञा नहीं हो सकती जिसमें देह से भिन्न आत्मा 
की [ परमात्मा से ] एकता प्रतिभासित हो। [ मूर्ख लोग देह से भिन्न 
जीवात्मा की प्रतीति नहीं कर सकते । किन्तु प्रत्यभिज्ञा में देहभिन्न जीवात्मा 
की परमात्मा से एकता प्रतीत होती है अतः मुख उस ज्ञान से वंचित हैं। 
अब शंकराचार्य अपने ढंग से 'सोहहमर” की व्याख्या करते दिखलाई पड़ते 
हैं।] बल्कि किसी विशेष कारण से जेंसे काला पदार्थ लाल हो जाता है 
उसी तरह छोटी वस्तु भी बहुत बड़ा परिमाण ( आकार ) धारणा कर लेती है, 
जिसका विरोध नहीं किया जा सकता । इस तरह का अनुभव करनेवाले लोगों 
को तो देह ( देहरूपी जीवात्मा ) में प्रत्यभिज्ञा हो सकती है। [ अभिप्राय यह है 
कि अग्ति-संयोग से काला घड़ा लाल हो जाता है, मिट्टो-जल आदि के संयोग से 
छोटा बीज बड़ा वृक्ष बन जाता है । वैसे ही देहरूपी जीवात्मा भी कारण विशेष 
से परमात्मा बत जाती है। ऐसी संभावना के द्वारा 'सोह्हम्‌” प्रत्यभिज्ञा हो ही 
सकती है। अत; 'सो5हम्‌” की सिद्धि के लिए देह और आत्मा में भेद करने की 
कोई आवश्यकता नहीं है | जीवात्मा (देहरूपी भी) स्वाभाविक गति से परमात्मा 
बन जाती है यदि कारण वतंमान हों--भेद ज्ञान को कहीं अपेक्षा नहीं है। ] 


न ह्वितीयः । व्यवहारसमये पामरसाम्यानत्रेकात्‌ | अप- 
रोक्षअमस्य परोक्षज्ञानविनाव्यत्वाजुपपत्तेश्च । युक्त भगवता 
भाष्यकारेण--पश्वादिभिश्चाविशेषात्‌! (ब्र० सू० १११ भा०) 
इति । भामतीकारेर॒प्युक्त--शाख्रचिन्तकाः स्वस्वेब॑ विचारयन्ति, 
न ग्रतिपत्तार इति । तथा चात्मगोचरस्याध्यासात्मरूपत्व॑ सुस्थम्‌ । 

विद्वानों को भी वह प्रत्यभिज्ञा नहीं हो सकती क्योंकि व्यवहार के समय 


विद्वान भी मूर्ला' की तरह ही [ सामान्य धर्म से युक्त रहते हैं । जो विद्वान श्रवण 
और मनन में कुशल हैं, किन्तु जिन्होंने आत्मतत्त्व का साक्षात्कार नहीं किया है 


७८6 स्वेदशनसंग्रहे- 


वे आगम और उपपत्ति के द्वारा जीवात्मा को देह, इन्द्रिय आदि से भिन्न समझ 
लेते हैं। किन्तु जहाँ तक प्रमाण और प्रमेय के प्रयोग का प्रइन है. वे सामान्य 
जीवों को तरह हैं। जेसे देह को आत्मा के रूप में समझकर अहंभाव से युक्त होकर 
दूसरे प्राणी व्यवहार करते हैं वेंसे हो ये भी करते हैं । यदि प्रत्यभिज्ना की 
सत्ता माने तो दूसरे लोगों की तरह उनका व्यवहार नहीं रह पायेगा । दूसरी 
ओर जिन परीक्षकों ने तत्त्व का साक्षात्कार भी कर लिया है उनमें तो ज्ञाता, शेय 
और ज्ञान की त्रिपुटी हो नहीं है--उस पर आधारित भेदसिद्धि तो दूर की बात है ।] 


दूसरी बात यह है कि अपरोक्ष (प्रत्यक्ष ) में होने वाला अर परोक्ष-ज्ञान से 
नष्ट नहीं हो सकता। [ रस्सी में किसी को साँपका श्रम प्रत्यक्ष रूप से हो 
रहा है। यदि उसे कहें कि इस स्थान पर साँपों का होना संभव नहीं है, 
तो परोक्षज्ञान से संबद्ध इस वाक्य से भ्रम की निवृत्ति नहीं हो सकती। 
आप्तवाक्य से भ्रम का ज्ञान हो जा सकता है, पर निवृत्ति नहीं । निवृत्ति तों यह 
साँप है? इस प्रत्यक्ष अनुभव से ही संभव है । उसी तरह हमें भ्रम देह आत्मा को 
लेकर है, उसकी निवृत्ति के लिए 'सो5हमर! की प्रत्यभिज्ञा दे रहे हैं जो परोक्षज्ञान 
है। तो भ्रम की निवृत्ति केसे हो सकती है। ] 

इसीलिए भगवान्‌ भाध्यकार ( शंकराचाय॑ ) ने कहा है--'[ शास्त्रचितक 
होने पर भी ब्रह्म का साक्षात्कार बिना हुए विद्वान व्यवहार-दक्ा में | पशुओं 
से भिन्न नहीं हैं ।' [ शंकराचांय ने भाष्य के आरंभ में ही अध्यास का निरूपण 
करते समय इसका निरूपण किया है। व्यावहारिक दशा में पश्ुु और झाास्त्रज्ञ 
के व्यवहार में कोई अंतर नहीं । उन्होंने लिखा है कि हाथ में डंडा उठाये हुए 
किसी व्यक्ति को देखकर पशु हट जाता है, वही पशु जब किसी के हाथ में हरी 
चास देखता है तो उसकी ओर प्रवृत्त हो जाता है। वेसे ही शास्त्र॒ज्ञ पुरुष भी 
अपने दारोर के नाशक, हाथ में शस्त्र लिए बलवान पुरुष को देखकर भाग खड़े 
होते हैं, अन्य पुरुषों के प्रति प्रवृत्त होते हैं अत: इनका प्रमाण-श्रमेय आदि 
व्यवहार पशुओं के समान ही है । जब तक ब्रह्म का साक्षात्कार नहों होता उत्तका 
मोह दूर नहीं होता । ] 

भामतीकार ( वाचस्पति मिश्र ) ने भी कहा है--शार्त्रचितक ( ब्रह्म 
साक्षात्कार-हीन किन्तु श्रवण और मनन से युक्त ) लोग ही इस तरह का 
विचार ( पशुव॒त्‌ व्यवहार ) करते हैं, आत्मा का साक्षात्कार कर लेने वाले 
( प्रतिपत्तारः ) लोग नहीं ।” इस प्रकार यह सुस्थिर ( सिद्ध ) हो गया कि हमें 
जो आत्मा के रूप में प्रतीत होता है, वह वस्तुतः आत्मा के अध्यास ( शरीर 
पर आत्मा का अध्यास ) के रूप में है । 


हि 
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विशेष--अभी तक न्याय-वैशेषिक के मत में स्वीकृत आत्मा का खणडन 
करके आत्मा की अध्यासरूपता सिद्ध कर रहे थे । अब जेन-मत की आत्मा 
पर बिचार करते हैं । जैन लोग आत्मा (जीव ) को विश्वु नहीं मानते किन्तु 
उसका परिमाणा दरीर के तुल्य है, यही मानते हैं । ऐसी दशा में 'अहमिहास्मि 
सदने जानान:” इस तरह की प्रतीति न्याय!वैशेषिकर में भले ही गौणारूप से मानी 
जाय कि आत्मा के विभु होने के कारण प्रादेशिकता का आरोप उस पर केसे 
हो, परन्तु यहाँ तो कोई वैसी बात नहीं--जितना बड़ा जीव उतना बड़ा शरीर; 
जहाँ शरीर वहाँ जीव । अतः प्रादेशिकता का प्रइन सहल हो जाता है। अब 
इस पक्ष का विब्लेषण और खंडन करने के लिए शंकर रंनद्ध हो गये हैं । 


(६ ख. जैनमत में स्वीकृत जीव पर विचार ) 


न चाहंतमतालुसारेणाहंप्रत्ययप्रामाण्यायात्मनो देहपरिमा- 
णत्वमड्जीकरणीयमिति सांप्रतम्‌ । मध्यमपरिमाणस्य सावयव- 
स्वेन देहादिवदनित्यत्वे कृतद्वानाकृताम्यागमप्रसन्ञात्‌ । अथैत- 
दोपपरिजिहीपया “अवयवसपमुदायः आत्मा! इत्यस्युपगम्येत 
तदा वक्तव्यम्‌ | कि प्रत्येकमवयवानां चेतन्यं संघातस्य वा १ 


नाग! । बहूनां चेतनानामहमहमिकया प्रधानभावमलु भ- 
बतामैकमत्याभावेन समसमय॑ विरुद्धदिकृक्रियतया शरीरस्याप्रि 
विशरणनिष्क्रियत्वयोरन्यतरापातात्‌ । 


आप लोग ( पू्व॑पक्षी ) [ अपनी युक्ति की रक्षा के लिए ] अहम' की 
प्रतीति की प्रामाशिकता के लिए जैन-मत के अनुसार “आत्मा शरीर के परिमाण 
की है! ऐसा नहीं स्वीकार कर सकते हैं। मध्यम परिमाणबाली वस्तु (जो न 
सर्वाधिक परिमाण रखे और न न्यूनतम ही ) अवयवों से युक्त होती है फलतः 
[ आत्मा को ] छरीर आदि की तरह ही अनित्य मानना पड़ेगा । उसका 
परिणाम यह होगा कि किये गये कम का नाश और न किये गये फल की प्राप्ति 
होने लगेगी । [ यदि आत्मा अनित्य है तो उत्पत्ति-विनाश-शील है । जिस आत्मा 
ने किसी शरीर से संबद्ध होकर कोई काम किया वह उसे न मिलकर दूसरी 
आत्मा को मिल जायगा क्योंकि फल पाने तक तो वह आत्मा बदल ही जायगी। 
दूसरी आत्मा को जिसने वैसा काम नहीं किया था, वह फच मिल जायगा । ] 


अब यदि इस दोष से बचने की इच्छा से आप यह सिद्ध कर दें कि 


छयरे स्वदर्शनसंम्रहे- ट >> जज 
अवयबों का समुदाय आत्मा है, तब हमारे इन विकल्पों का उत्तर दें --[ आत्मा 
में चैतन्य होता है। ] तो चेतस्य प्रत्येक अवयव में है या अवयवों,के समूह में ? 
पहला विकल्प तो ठीक नहीं है क्योंकि ऐसी दशा में बहुत से चेतन 
हो जायेगे, वे तू-तू मैं-मैं करते हुए प्रधानता प्राप्त करने के लिए लड़ने 
लगेंगे--उनमें एक मति तो रहेगी हो नहीं, इसलिए एक ही समय में वे विरुद्ध 
दिल्लाओं की क्रिया करने लगेंगे। साथ-साथ शरीर पर भी विपत्ति पड़ेगी कि ] 
या तो वह विदीर्ण ( दुकड़ेद्रकड़े ) हो जायगा या निष्क्रिः ही हों जायगा-- 
दोनों में से एक दशा तो उसकी हो ही जायगी । [यदि आत्मा चेतन अवयवों का 
समूह है तो सभी अवयवों की सामथ्य॑ समान होगी भले ही उनका स्वमाव भिन्न- 
भिन्न होगा । आपस में विमति होना अनिवाय॑ है। एक पूव॑ की ओर जायगा 
दूसरा पश्चिम की ओर | ये गतियाँ एक ही झरीर में होंगी । एक ही शरीर दो 
विरुद्ध दिज्ञाओं में नहीं जा सकेगा--दोनों ओर की खींचतान से देह फट जायगी। 
यदि दोनों दिशाओं में समान गति हुई तो दोनों में से किसी तरफ देह नहीं 
जा सकेगी । निदान उसे क्रियारहित होना पड़ेगा । ] 


द्वितीयेडपि संघातापत्तिः कि शरीरोपाधिकी स्वाभाविकी 
यादच्छिकी वा १ नाधः । एकस्मिन्नवयवे छिन्ने चिदात्मनोड- 
प्यवयवश्छिन्न इत्यचेतनत्वापातात्‌ । न ह्वितीयः । अनेकेषामव- 
यवानामन्योन्यसाहित्यनियमादशनात्‌ ॥ न ठृतीयः । संश्छेषव- 
हिड्लेपस्थापि याइच्छिकत्वेन सुखेन वसतामकस्मादचेतनत्व- 
ग्रसद्रांत्‌ । 
यदि दूसरी ओर यह कहते हैं कि समूह में ही चेतनता है तो प्रइन है कि 
अबयवों का यह संघात केसे होता है ? क्‍या [ सिद्ध ] शरीर को ध्यान में रख 
कर यह संघात होता है या स्वभावतः ही होता है या मनमाने ढज्ज से होता 
है ? [ पहले विकल्प का अर्थ है कि शरीर के जितने अवयव हैं उतने आत्मा 
के भी हैं। शरीर दूँकि एक है इसलिए आत्मा भी शरीर के अनुसार ही संहत 
रूप में है। दूसरा विकल्प बतलाता है कि सभी अवयब प्रकृति से ही आपस में 
मिले हुए हैं। इसमें नियम है। तीसरा विकल्प बिता किसी नियम के मनमाने 
ढंग से अवयवों का संघात बतलाता है | जब इच्छा हुई मिले, न हुई न मिले। ] 
इनमें पहला विकल्प इसलिए ठीक नहीं है कि यदि शरीर का एक अयवय 
कट जाता है तो आत्मा का भी वह अवयव कट जायगा । इसलिए जीव पर 
अचेतनता का आरोप हो जायगा। [ जीव चेतन है, अवयवों का समुह है । 


शांकर-दशनम्‌ ७८३ 
एक अवयव के नष्ट होने पर समूह का ही उच्छेद होगा--जीव का विनाश 
होगा, उसे शरीर की तरह ही अचेतन मानना पड़ेगा । यदि संघात को स्वामा- 
विक या याहच्छिक मानेंगे तो यह दोष नहीं आ सकेगा क्योंकि शरीर के अवयवों 
से आत्मा के अवयवों का कोई उच्छेदात्मक संबंध नहीं रहेगा । ] 


दूसरा विकल्प इसलिए ठीक नहीं है कि अनेक अवष्व एक दूसरे से सदा 
एक तरह से ही मिले रहेंगे, ऐसा कोई नियम नहीं देखा जाता । [ यदि अवयवों 
में संडलेष होना स्वाभाविक होता तो चूँकि वस्तु अपने स्वभाव से कभी च्युत 
नहीं होती इसलिए छोटा अवयव भी कभी पृथक नहीं होता । सभी अवयव एक 
रूप में ही परस्पर मिले हुए रहते। परन्तु वे जेन ही यह नहीं मातेंगे। 
बचपन आदि अवस्थाओं के भेद के या दूसरे जन्म में शरीर के भेद से जोव 
उतना ही बड़ा हो जाता है इसे वे स्वीकार करते है--अतः अवयवों का संश्लेष 
बदलता रहता है| जीव बढ़ता-घटता है । ] 

तीसरा विकरप भी स्वीकार्य नहीं है क्योंकि यदि मनमाने ढंग से संब्लेष 
( (0प्रौँध००४४०४ ) होता है तो इसी तरह विश्लेष ( 4)[8]ए४०४०७ ) भी 
त्तो होगा । इसलिए सुख से ( निश्चित ) पड़े हुए जीव अकस्मात्‌ अचेतन हो 
जायेंगे [ जब कि उनका विश्लेष होगा । जब सब कुछ मनमाना ही है तो क्या 
पता कि कब विशलेष हो जाय--अवयवों का संघात हट जाय, इसलिए जीव पर 
अचेतनता की आपत्ति कभी भी आ सकती है। परणल्तु वास्तव में जीव को चेतन 
सदा मातना चाहिए | ] 


न चाणुपरिमाणत्वमात्मनः शह्डूनीयम्‌ । 'स्थूलोड्हस! 


<दीर्घोष्हम! इति प्रत्ययानुपपत्ते! । 

[ अब पू्व॑पक्षी सोचते हैं कि आत्मा को अपु के परिमाण में मानकर हम 
प्रादेशिकता की सिद्धि कर सकते हैं। पर शंकर इस सिद्धान्त को ही काट देते हैँ । 
वे कहते हैं कि ] आत्मा अणु के परिमाण में ( 3०0४० ) है ऐसी शंका नहीं 
करनी चाहिए । [ उसे स्वीकार करने से आपको लाभ भले ही हो कि इसको 
प्रादेशिकता की सिद्धि कर लें ] परस्तु 'मैं मोटा हूँ', 'मैं लंबा हूँ' ऐसी प्रतीतियों 
"की सिद्धि ( ॥05]))878007॥ ) नहीं की जा सकती । 


( ७. विज्ञानवादी बोद्धो का खण्डन--विज्ञान आत्मा ) 


नच विज्ञानात्मभाषिणां नेष दोष: । विश्वुद्धसावयवत्वा- 
है गणनीयम्‌ । यः सुषुप्तः सोडहं जागर्मीति स्थिरगोच- 
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७59 स्वदश हसंग्रहे- 


रस्पाहमुल्लेखस्प श्षणभन्निविज्ञानगोचरत्वे अतस्मिस्तहुद्धिहुप- 
मिथ्याध्यासस्य तदबस्थानात्‌ । 
ऐसा नहीं समझे कि विज्ञान को आत्मा माननेवाले [ बौों के ] मत में 
यह दोष नहीं लगता। ( विज्ञानवादी लोग विज्ञान को ही आत्मा मानते हैं। 
उसकी प्रतीति भी 'अह॒प्र” के रूप में ही होती है। किन्तु यहाँ 'अहम्‌' देहादि के 
आकार में रहता है क्‍योंकि ज्ञान साकार है। ऐसी स्थिति में जीवात्मा का 
प्रादेशिक होना या स्थूल होना--सब कुछ सिद्ध हो जायगा । कोई बात असिद्ध 
नहीं रहेगी । शरीर के अवयवों के कट जाने से इसके कटने का प्रसंग भी नहीं 
उठेगा । कारण यह है विज्ञान प्रत्येक क्षण में बदलता रहता है। जब्र जैसा 
शरीर मिला--तब तैसा विज्ञान हो गया । ] वह जानना चाहिए कि विज्ञान 
में विशुद्ध अवयव नहीं रहते । [ शरीर मृत परमाणुओं का संघात है जब कि 
विज्ञान ( आन्तरिक पदार्थ ) स्कन्धों का संघात है । यह काल्पनिक है ईपलिए 
इसके अवयव अलग से सिद्ध नहीं हैं। विशुद्ध का अभिप्राय है दूसरे अवयवों से 
पृथक्‌ रहकर उत्पन्न होना। अब बतलायेंगे कि विज्ञानवादियों के मंत्र में भी 
“अहम? की प्रतीति मुख्य नहीं है । | 
- 'जो सोया था, वही मैं जाग रहा हूँ' इस वाक्य में (अहम! का उल्लेख स्थिर 
भाव ( )0४४ए ) के रूप में हो रहा है! दूसरी ओर विज्ञान क्षण भर में हो 
नष्ट हो जानेवाला है। इसलिए मिथ्या अध्यास तो उसमें अवस्थित मातना पड़ेगा 
ही । यह अध्यास एंक वस्तु में दूसरी वस्तु के बोध के रूप में है। [ अस्थिर 
विज्ञान में स्थिर आत्मा की प्राप्ति के कारण अध्यास अनिवायं है। ] 
तदनेन कृशोडहं कृष्णोड्हमित्यादीनां अ्रख्यानानां बुद्धया 
सरूपताख्यानेनौपचारिकत्व॑ प्रत्याख्यातम्‌ । तद्व्यापकमेदभा- 
नासंभवस्य प्रागेत प्रपश्चितत्वात्‌। तथा च प्रयोग:--विमर्त 
है ७ 
शास््र॑ विषयप्रयोंजनसहितम्‌, आविद्यकबन्धनिवतकत्वात्सुप्तोत्थि- 
तबोधवत्‌ । 
तो, इसी के द्वारा, 'में पतला हूँ! 'में काला हूँ' आदि प्रतीतियों को जो 
बुद्धि के सरूप कहने से औपचारिक मानते हैं-वह भी खंडित हो गया। 
[ स्मरणोय है कि विज्ञानवादी विज्ञान के अतिरिक्त और कोई तत्त्व नहीं 


मानते । बुद्धि ही ग्राह्म और ग्राहक के आकार में होकर अपने सहप आकार 
वाले घट आदि बाह्य पदार्थों की कल्पना अपने से भिन्‍नरूप में करती है + 


ब्ड ७५५ 


इससे 'मैं स्थूल हूँ' आदि प्रतीतियों में “अहम! की प्रतीति औपचारिक है । 
परन्तु इस तक॑ से उसका भी खंडन हो गया । क्योंकि |] हम पहले ही इसे स्पष्ट 
कर आये हैं कि उस ( औपचारिकता ) का व्यापक भेदज्ञान होना संभव नहीं 
है । इसी दर में इसी प्रसंग में अभी-अभी कहा गया है कि औपचारिक होने 
के लिए भेदज्ञान अनिवाय॑ है। परन्तु ये विज्ञानवादी बौद्ध यहाँ पर भेदज्ञान 
स्वीकार करेंगे ही नहीं क्योंकि वे विज्ञान के अतिरिक्त किसी भी वास्तविक पदार्थ 
की सत्ता नहीं मानते । ] 

[ अभी तक यह सिद्ध कर रहे थे कि 'अहम्‌' की प्रतीति आत्मा के अध्यास 
का विषय है | अब यह बतलाते हैं कि उक्त अध्यास की निवृत्ति करने वाले तथा 
आत्मा जैंसा संदिग्ध विषय होने के कारण वेदान्तशासत्र का आरंभ करे । उसीके 
लिए अनुमान दे रहे हैं । ] अनुमान ऐसा है-- 

(१ ) प्रस्तुत शासत्र विषय और प्रयोजन से युक्त है। (्रतिज्ञा ) 

(२ ) क्योंकि यह अविद्यामूलक बन्चन की निवृत्ति करता है। ( हेतु ) 

(३ ) जिस प्रकार सो कर उठने पर बोध होता है । ( उदाहरण ) 

[ अब दृष्टान्त का स्पष्टीकरण होगा । ] 

यथा स्वप्नावस्थायां मायापरिकल्पितयोपादिकृतबन्धनिवर्त- 
कस्य सुप्तोत्थितबोधरुष मन्दिर्मध्ये सुखेन शय्यायामवतिष्ठमानो 
देहो विषयः | तस्य सुप्रबोधेनानिश्रयात्‌ । स्वम्ममायाविजुम्भि- 
तानर्थनिवृत्तिः प्रयोजनम्‌ । एवं मननादिजन्यपरोक्षज्ञानद्वारेण 
आध्यासिककर्दत्वभोक्‍्तत्वाद्यनथनिषेधकस्प शास्तस्यसचिदा- 

न + हि. 

नन्‍्देकरसं ग्रत्यगात्मभूत॑ ब्रह्म विषयः । तस्याहमसुभवेनानिश्- 
यात्‌ । अध्यासनिवृत्तिः प्रयोजनस्‌ । 

जैसे स्वप्त की अवस्था में किसी स्त्री के द्वारा माया से कल्पित बंधन हो 
जाय तो उसकी निवृत्ति सोकर उठने पर जो बोध होता है उसी से संभव है । 
[इस अवस्था में नोध का ] विषय है वह शरीर जो किसी कोठरी में सुख से 
बिछावन पर लेटा हुआ है । उसी देह के विषय में सोये हुए व्यक्ति का ज्ञान निर्णय 
नहीं कर पा रहा है [ और जागने पर उस्ीका बोध निश्चित हो जाता है। | 
स्वप्न की माया से उत्पन्न ( विजुम्भित > व्याप्त ) अनर्थ का निवारण करना ही 
इस [ बोध ] का प्रयोजन है । 

ठीक इसी तरह मननादि से उत्पन्न परोक्ष-ज्ञान के द्वारा, अष्यास से 
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७८ सर्वदशनसंग्रहे- 

उत्पन्न कतूंत्व, भोक्‍तृत्व आदि अनर्थो' का निवारण शास्त्र ( वेदान्त-शास्त्र ) से 
होता है। उस शास्त्र का विषय ब्रह्म है जो [ और कोई नहीं, ] यह प्रत्यगात्मा 
या जीव ही है तथा जिसका एकमात्र रस ( आस्वादन, अनुभूति ) सत्‌, चित्‌ 
और आनन्द है। इसी आत्मा के विषय में अहम” के अनुभव के द्वारा निश्चय 
नहीं किया जा सकता । अध्यास ( 5ए[७/॥ए०४४०॥ ) की निवृत्ति ही 
शास्त्र का प्रयोजन है । 


तथा चाफलत्वादिति हेतुरसिद्ध इति सिद्धमर । तदुक्तम्‌-- 
५. श्रुतिगम्यात्मतत््वं तु॒नाहंबुद्धयावगम्यते । 
तविपये 
अपि खे कामतो मोहा नात्मन्यस्तविपयंये ॥ इति । 
इतोथ्यमसंदिग्धत्वादिति हेतुरप्यसिद्ध इति सिद्धस्‌ । 
इस प्रकार, [ पूर्वपक्षी ने जो ब्रह्म की जिज्ञासा नहीं करनो चाहिए” इसकी 
सिद्धि के लिए ] 'क्योंकि उसका कोई फल नहीं” आदि हेतु दिया था वह असिद्ध 
है [ बयोंक्ि ब्रह्मजज्ञासा का फल ( प्रयोजन ) हम दिखला चुके हैं। ] इसे कहा 
है--'जो आत्मतत्त्व एकमात्र श्रुति के द्वारा जाना जा सकता है वह अहम 
की बुद्धि ( ज्ञान, प्रतीति ) से ज्ञात नहीं हो सकता । [ अहम्‌ की प्रतीति अध्यास 
वर आधारित है जिसमें अहंकार ( 72०0 ) और आत्मा (50०0 ) का 
तादात्म्य कर दिया गया है। आत्मा यद्यपि अप्रत्यक्ष है फिर भी आकाश की 
तरह उसमें मोह की संभावना होती ही है । आत्मा मिथ्याज्ञान से रहित होने पर 
मोह से ग्रस्त नहीं होती । इसे ही कहते हैं।] जिस प्रकार यहच्छा से आकाश 
पर [ रूपादि का अध्यास करते हैं परस्तु वास्तव में वह वैसा नहीं । ] विपयंय के 
नष्ट हो जाने पर आत्मा में मोह नहीं होता ।! 
इसके बाद [ पूर्बपक्षी ने जो आत्मा की अजिज्ञास्यता सिद्ध करने के लिए ] 
“क्योंकि वह संदिग्ध नहीं है” यह हेतु दिया था वह भी असिद्ध है, यह सिद्ध हुआ । 
( ८. आत्मा के विषय में सन्देह ) 
यद्यपि सर्बः प्राणी प्रत्यगात्मास्तित्वं प्रत्येत्यहमस्मीति । 
न हि कश्चिदपि नाहमस्मीति विग्नतिपद्यते । प्रत्यगात्मंव ब्रह्म 
'तत्वमसि' ( छा० ६॥८।७ ) इति सामानाधिकरण्यात्‌ । तस्मा- 
दात्मतत्वमसंदिग्ध॑ सिद्धमू। तथापि धर्म प्रति विग्नतिपत्ना 


बहुविधा इति न्यायेन विशेषत्रतिपत्तिरुपपद्चत एवं । 
यद्यवि सभी प्राणी जीवात्मा के अस्तित्व की प्रतीति करते हैं कि मैं हूँ । 
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किसी को भो इस तरह की विश्रतिपत्ति नहीं होगी कि मैं नहीं है । जीवात्मा ही 
अह्म है क्योंकि 'वह तुम हो” ( छा० ६।८।७ ) इस वाक्य में दोनों को समा- 
नाधिकरणा दिखाया गया है। इसलिए आत्मतत्त्व बिल्कुल असंदिग्ध है--यह 
सिद्ध हुआ । 

फिर भी यह नियम है कि किप्तों वस्तु के धर्म को लेकर बहुत तरह के 
विवाद चलते रहते हैं। इस नियम से तो विशेष की प्रतिपत्ति ( प्रतिपादन ) 
हमें करनी ही है । 
विशेष--आत्मा घर्मी है जिसके धर्मं के विषय में नाना प्रकार के विवाद 
हैं। भ्रब यहाँ पर आत्मा के विषय में विभिन्न दा्शनिकों के विचारों का संग्रह 
किया जा रहा है । 
तथा हि--चेतन्यविशिष्टं देहमात्मेति लोकायता मन्यन्ते । 
इन्द्रियाण्य त्मेत्यन्ये। अन्तःकरणमास्मेत्यपरे। क्षणमड्गुरं संतन्‍्य- 
मान विज्ञानमात्मेति बोद्धा बुध्यन्ते। देहपरिमाण आत्मेति 
हि [ ह 

जेना जिनाः ग्रतिजानते । कतृत्वादिविशिष्टः परमेश्वराद्धिन्नो 

जीवात्मेति नेयायिकादयों वर्णयन्ति । द्रव्यबोधस्वभावसात्मे- 


स्थाचार्याः परिचक्षते । 

वे [ विवाद ] इस प्रकार हैं--लोकायत ( चार्वाक ) मत वाले मानते हैं कि 
चैतन्य से युक्त देह ही आत्मा है। इनमें ही कुछ लोग इन्द्रियों को और कुछ 
लोग मन ( अन्तःकरण ) को आत्मा मानते हैं। संतान ( 587768 ) से युक्त 
और क्षणभंगुर विज्ञान ही आत्मा है, बौद्धों का बोध इस तरह का है। जिन 
( विजयी ) जैनों की प्रतिज्ञा ( 7000०» ५०7 ) है कि देह का परिमाण 
( 4)77९॥४ं०॥ ) ही आत्मा है। नेयायिक आदि वर्णान करते हैं कि जीवात्मा 
परमेश्वर से भिन्न है तथा कतुंत्व आदि से युक्त है । 

आचार्य ( कुमारिलभट्ट ) कहते हैं कि द्रव्य का स्वभाव ( अज्ञान स्वहूप ) 
और बोध का स्वमाव ( ज्ञान स्वरूप ) आत्मा है [ उनका कहना यह है कि 
“आत्मानन्दमय:” ( तै० २।५।१ ) में 'आनन्दमय” शब्द से आनन्द की प्रचुरता 
का बोध होता है, साथ-साथ उसके विरोधी अंश (+-द्रव्यांश ) का भी, थोड़ा 
ही सही, अस्तित्व माछूम पड़ता है। सोकर उठने पर कितने आदमी कहते हैं 
कि मैं सुख से सोया रहा, कुछ स्वप्न में जान नहीं सका । यह दक्षा सुषुप्ति 
की थी । यदि इस दश्ञा में प्रकाश नहों होता तो ऐसा कहना कभी संभव नहीं 
था कि सुषुप्ति में कुछ बोध नहीं रंहता है। इसलिए आत्मा में प्रकाश का अंश 


७्पफ सबद्शनसंग्रहे- 
सिद्ध होता है। साथ-साथ बोध का अभाव रहता है इसलिए अप्रकाशांश अर्थात्‌ 
द्रव्यांद भी उस ( सुषुप्ति की ) दशा में है। इसीलिए ये लोग आत्मा को द्रव्य- 
स्वभाव और ज्ञानस्वभाव मानते हैं। ] 
भोक्तेव केवल न कर्त्तेति सांख्याः संगिरन्ते । चिद्रृपः 
कतृत्वादिरहितः परस्मादभिन्नः प्रत्यगात्मेत्यौपनिषदा भाषन्ते । 
एवं प्रसिद्गे धर्मिणि विशेषतों विग्नतिपत्तों तद़िशेषसंशयो युज्यते। 
तथा च संदेहसंभवाजिज्ञास्यत्व॑ ब्रह्मणः सिद्ध म्‌ । 
तदित्थ॑ ब्रह्मणो विचायत्वसंभवेन तद्विचारात्मक ब्रह्ममीमां- 
साशाखत्रमारम्भणीयमिति युक्तम्‌ | 'जन्माथस्य यतः ( ब्र० सू० 
११२ ) इत्यादि सर्वस्य शास््रस्यैतद्विचारापेक्षस्वात्‌ शाखप्रंथमा- 
ध्यायसंगतमिदमधिकरणम्‌। 
सांख्य लोग कहते हैं कि आत्मा ( पुरुष ) केवल भोक्ता है, कर्ता नहीं । 
उपनिषदों के अध्येताओं का कथन है कि जीवात्मा चितु के रूप में, कतृंत्वादि 
विशेषणों से रहित तथा परमात्मा से अभिन्‍न है। इस प्रकार धर्मी ( आत्मा ) 
प्रसिद्ध है परन्तु उसके विशेषणों ( गुणों ) को लेकर विवाद है। इसलिए आत्मा 
के विशेष ( धर्म, गुणा ) के विषय में संशय होना युक्तिसंगत ही है। और जब 
संदेह होना संभव है तो ब्रह्म का जिज्ञासा का विषय होना भी सिद्ध है। 
अब दूंकि ब्रह्म विचारणीय हो सकता है इसलिए उसका विचार करने वाले 
ब्रह्म-मीमांसा शास्त्र का आरंभ करना चाहिए, यह उचित है । [ इस प्रकार यह 
उत्तर-पक्ष हुआ | | 'जिससे इस संसार के जन्म आदि होते हैं” ( ब्र० सू० 
१।१।२ ) यहाँ से आरंभ करके यह समूचा छास्त्र इसी ब्रह्म के विचार में लगा 
हुआ है इसलिए शास्त्र के प्रथमाध्याय ( समन्वय से संबद्ध अध्याय ) के साथ 
यह अधिकरणा संगत है। [ यह संगति हुई । ] 
विशेष- इस प्रकार उदाहरण के लिए प्रथम सूत्र से संबद्ध ब्रह्मजिज्ञासा- 
अधिकरणा का विस्तृत विश्लेषण किया गया । वास्तव में इसमें अधिक स्थान 
तो पृव॑ंपक्ष और उत्तरपक्ष ने ही घेर लिया जिसमें अवान्तर पक्षों और विषयों का 
भी यथास्थान समावेश कर दिया गया है। इससे लाभ यह हुआ कि दर्श्षंत के 
मूलभूत सिद्धान्तों से परिचय हो गया । वे विषय हैं--आत्मा (ब्रह्म) तथा अध्यास । 


( ९. ब्रह्म की सिद्धि के लिए आगम प्रमाण ) 
नस्वित्य॑भूते ्रह्मणि कि प्रमाणं ग्त्यक्षमचुमानमागमो वा ९ 
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न कदाचित्तत्र प्रत्यक्ष श्रमते । अतीन्द्रियत्वात्‌ । नाप्यनुमानम्‌। 
व्याप्तस्य लिड्डस्याभावात्‌ । नाप्यागमः । 'यतो वाचो निवत्तन्ते! 
जे ०5५ ४: 
( तं० २।१।१ ) इति श्रुत्यवागमगम्यत्वनिषेधात्‌ । उपमानादि- 
कमशक्यशड्कम्‌ ॥ नियतविषयत्वात्‌ तस्माद्‌ ब्रह्मणि प्रमाणं न 
संभवतीति चेत-- | 
इंका--यह पूछा जा सकता है कि उपयुक्त ब्रह्म के लिए प्रमाण क्या है- 
अत्यक्ष, अनुमान या आगम ? कभी भी प्रत्यक्ष को तो प्रमाण नहीं ही मान 
सकते । क्योंकि ब्रह्म इन्द्रयातीत है [और प्रत्यक्ष की प्राप्ति इन्द्रियों की पहुँच वाले 
पदार्थों में ही होती है | । अनुमान भी नहीं लग सकता क्योंकि [ ब्रह्म से ] व्याप्त 
किसी भी लिंग ( साधन ) की संभावना नहीं है। आगम प्रमाण भी नहीं लगेगा 
नरयोंकि 'जहाँ से वाणी लौट आती हैं ( तें० २११ ) आदि श्रुति के द्वारा हो, 
ब्रह्म आगम से ज्ञेय है, इसका निषेध किया गया है। 
उपमान आदि की शंका तक नहीं की जा सकती क्योंकि इनका विषय 
( प्रयोगक्षेत्र, चेंघापं3तालांणा ) बिल्कुल सीमित है। इसलिए ब्रह्म के लिए 
कोई भी प्रमाण संभव नहीं है । 
में बोचः । प्रत्यक्षाइसंभवेडपि आगमस्य सच्चात्‌। “यतों 
बाचों निवतन्ते! इति वाग्गोचरत्वनिषेधात्कथमेतदिति चेत्‌-- 
श्रुतिरेव निषेधति वेदान्तवेच्यस्व॑ त्ह्मणः श्रुतिरिव विधते । न हि 
वेदप्रतिपादितेड्थेंड्छु पन्ने बेदिकानां बुद्धिः खिद्यते । अपि तु 
तदुपपादनमार्गमेव विचारयति। तस्मादुभयमपि ग्रतिपादनीयम्‌। 
समाधान--ऐसा न कहें । यद्यपि [ ब्रह्म की सिद्धि के लिए ] प्रत्यक्षादि 
प्रमाण संभव नहीं हैं किन्तु आगम की तो सत्ता है। यदि आप कहें कि 'यतो 
वाचो निवतंन्ते ( जहाँ से वाणी लौट आती है )' इसमें ब्रह्म के वाणी के गोचर 
( बारी से ज्ञेय, प्रकाइय ) होने का निषेध किया गया है, तो हम उत्तर दंगे कि 
श्रुति ही ब्रह्म के वेदान्तों ( उपनिषदों ) के ढ्वारा ज्ञेय होने का निषेध भी करती 
हैं और श्रुति ही विधान भी करती है। [ परन्तु इससे घबराना नहीं है । ] 
वेद में प्रतिपादित अर्थ जब असिद्ध होता है तब उससे वैदिकों की बुद्धि 
खिन्‍त नहीं होती, बल्कि उस अर्थ की सिद्धि का रास्ता खोजतो है। इसलिए 
दोनों प्रकार को श्रुतियों का प्रतिपादन ( साधन ) करना चाहिए । 


विषयत्वनिषेधकानि वाक्यानि वाक्यजन्यबृत्तिव्यक्तस्फुरण- 


७६० सर्वेदशेनसंग्रहे- 
लक्षणफलासंभवविवक्षया ग्रवृत्तानि । विषयत्वबोधकानि तु वृत्ति- 
जन्यावरणभज्गलक्षणफलसंभवविवशक्षया । तदुक्त भगवद्धिः-- 
६, अनाधेयफलत्वेन श्रतेत्रत्ल न गोचरः 
प्रमेयं श्रमितो तु स्यादात्माकारसमरपणात्‌ ॥ इति । 
७, न भ्रकाइ्यं प्रमाणेन प्रकाशो ब्रह्मणः स्वयम््‌ । 


तज्जन्याबृतिभड्डत्वात्ममेयमिति गीयते ॥ इति च | 

[ अब सभी प्रकार के श्रुति-वाक्यों में एकवाक्यता का प्रदर्शन करने का 
प्रयास करते हैं--] श्रुतियों में जो वाक्य ब्रह्म को ज्ञान का विषय नहीं मानते 
वे इस विचार से प्रवृत्त हुए हैं कि उन वाक्‍्यों से उत्पन्न वृत्ति ( ज्ञान ) से व्यक्त 
होनेवाला स्फुरण (ज्ञान में अपने आकार का समपंण ) रूपी फल प्राप्त होना 
असम्भव है। दूसरी ओर जो वाक्य ब्रह्म को ज्ञान का विषय मानते हैं वे इस 
विचार से प्रवृत्त होते हैं कि उक्त वृत्ति ( वाक्यजन्य ज्ञान ) से उत्पन्न आवरण- 
भंग ( अज्ञान-नाश ) रूपी फल प्राप्त होना संभव है। [ जब किसी प्रकार का 
ज्ञान होता है तो उसके दो फल हैं--आवरणभंग और स्फुरण। प्रक्रिया यह 
है कि अन्तःकरण बुद्धि के रूप में आकर, अपने अन्तर्गत चिदाभास को लेकर 
किसी विषय को व्याप्त करता है। बुद्धि की व्याप्ति से अज्ञान का नाश ( आव- 
रणभंग ) होता है तथा चिदाभास को व्याप्ति से विषय ( घटादि ) का स्फुरण 
(प्रकाशन) होता है | बुद्धि अचेतन होने के कारण स्वयं घटादि का प्रकाशन नहीं 
कर सकती । घटादि ज्ञान की यहो विधि है ।# अब ऊपर कहा गया है कि श्रुतियाँ 
ब्रह्म की ज्ञानगोचरता का विधान भी करती हैं, निषेध भी, निषेध इसलिए 
करती हैं कि स्फुरणा अर्थात्‌ ज्ञान में ब्रह्म के आकार का समर्पण सम्भव नहीं 
है । अज्ञान का नाश होने पर आत्मा अपने आप स्फुरित होती है। यही कारण 
है, स्फुरणा वाक्य से उत्पन्न ज्ञान का फल नहीं हो सकता । चिदाभास की व्याप्ति 


से आत्मा का स्फुरण नहीं होता । इसलिए 'यतो वाचो निवतंन्ते” आदि वाक्य , 


हैं । दूसरी ओर, कुछ वाक्यों में ब्रह्म को ज्ञानगोचर माना गया है। वह इसलिए 
कि ज्ञान का पहला फल जो अज्ञाननाश है, वह तो सम्भव है न ? अज्ञान-नाश 
बुद्धि की व्याप्ति से ही होता है इसलिए उसकी सम्भावना में कोई आपत्ति नहीं। 
फलत: दोनों प्रकार की श्रुतियों का समन्वय ( ॥१०८००॥०॥४४४०॥ ) होता है + 


+* देखिये--पंचदशी, ( ७॥९१ ) 
बुद्धितत्स्थचिदाभासौ द्वावपि व्याप्नुतो घटम्‌ । 


तत्राज्ञानं धिया नव्येदाभासेन घट: स्फुरेत ॥ 


शांकर-दर्शनम्‌ ७६१ 


इसे बड़े-बड़े आचार्यो' ने कहा है--ब्रह्म श्रुति का विषय इसलिए नहीं 
बन सकता क्योंकि [ ब्रह्म पर स्फुरण रूपी | फल का आरोपण ( उत्पादन ) 
[ श्रुति ] नहीं कर-सकती | [ ब्रह्म तो स्वयं स्फुरित होता है। श्रुति उस पर 
स्कुरणरूपी फल का उत्पादन नहीं कर सकती । ब्रह्म | प्रमेय तभी हो सकता है 
जब वह ज्ञान पर अपने आकार का समपण करे। [ जैसे घट का स्फुरण, 
चिदाभास के द्वारा, अपने आकार का समपंण ज्ञान पर करने से होता है, 
उस प्रकार से ब्रह्म का स्फुरण नहीं होता । ब्रह्म अज्ञान-नाश के बाद स्वयं 
प्रकाशित होता है। ]॥ ६ ॥ 

"ब्रह्म प्रमाण से प्रकाशित नहीं होता क्‍योंकि उसका प्रकाश अपने आप 
होता है। [ सत्य इतना ही है कि प्रमाण से ] आवृति ( अज्ञान, आवरण ) 
का नाश होता है [ और आवरणाभंग से ब्रह्म का स्फुरण होता है] इसलिए 
ब्रह्म प्रमेय कहलाता है ॥ ७ ॥? 

विशेष--जिस स्थान पर ब्रह्म को ज्ञेय कहा गया है वहाँ यह समझें कि 
अज्ञान-नाश की संभावना की दृष्टि से विचार किया गया है क्योंकि अज्ञान-नाश 
भी ज्ञान ही है। जहाँ पर ब्रह्म को अज्ञेय कहा गवा है वहाँ यह समझें कि 
स्फुरण की असंभावना का दृष्टिकोण है । स्फुरण ज्ञान का अंतिम फल है। स्फुरण 
की असंभावना का अर्थ है कि किसी प्रमाण के द्वारा स्फुरण नहीं होना | 
वस्तुस्थिति के अनुसार ब्रह्म का स्फुरण अपने आप होता है। इस प्रकार 
शंकराचार्य ने पाणिडत्य का प्रदर्शन तथा अपनी अतुल मेघाशक्ति का परिचय 
देते हुए श्रुति पर आरोपित ब्रह्मशास्त्रीय विप्रतिपत्तियों का निराकरण किया है। 


(९. सिद्ध अर्थ का बोधक होने से वेद्‌ अप्रमाण-पूर्व पक्ष ) 

ननु स्यादेष मनोरथो यदि सिद्धेंड्थे वेदस्य प्रामाण्यं 
सिध्येत्‌ । संगतिग्रहणायत्तत्वात्‌ ग्रामाण्यनिह्चयस्य । संगति- 
ग्रहणस्थ च वृद्धव्यवहारायत्तत्वात्‌ । बृद्धव्यवहारस्य च लोके 
कार्येकनियतत्वात्‌ । न ह्यस्ति संभवः शब्दानां कार्येडर्थ संगति- 
ग्रहः सिद्धाथोभिधायकत्वं तत्र वा प्रामाण्यमिति । 

न हि तुरज्त्वे ग्रहीतसंगतिक तुरद्जपदं गोत्वमाचष्टे तत्र 
वा प्रामाण्यं भजते। तस्मात्कायग्रहीतसंगतिकानां शब्दानां कार्य 


शव ग्रामाण्यम्‌ । 
[ मीमांसकों की ओर से शंका हो रही है कि आपका ] यह मनोरथ 


० 


५ध्र स्वेदशनसंम्रहे- 


( समन्वय करने वाला ) तभी पूर्ण हो सकता है यदि सिद्ध अर्थ ( 880॥- -.. 
60 0प ) का प्रतिपादन करने पर भी वेद की प्रामाशिकता सिद्ध 
हो जाय। कारण यह है कि प्रामाणिकता को निश्चय संगति ( छब्द 
और अर्थ का सम्बन्ध ) के ग्रहए करने पर निर्भर हैं। [ जब तक ढब्दार्थ 
सम्बन्ध न समर तब तक किसी वाक्य को प्रमाण नहीं मान सकते। ] 
संगति का ग्रहएा भी वृद्ध व्यवहार पर निभंर करता है। लौकिक हृष्टि से 
वृद्ध व्यवहार एकमात्र कार्य से ही सम्बद्ध रहता है। [ कार्य जिसे करना 
चाहिए, कतंव्य । बालक पहले-पहल ब्ुद्धव्यवहार से ही शक्ति-प्रहणा करता 
है। व्यवहार का अर है 'गामानय” ( गाय लाओ )- इस प्रकार के विधि- 
चाक्‍यों के सुनने के बाद जो गाय लाने के रूप में प्रतीत होता है। गाय लाना 
एक काय॑ है क्योंकि विधि बतलाने वाला प्रत्यय ( लोट ) उसमें लगा है, उसके 
सुनने से कतंव्य की भावना होती है। इस प्रकार बालक कार्येरूपी 'आनयन”! 
( उणगट्ठाण; ) के साथ नी-धातु की संगति का ग्रहण करता है। “राम ने 
रावण को मारा” यंद्र वाक्य सिद्ध है अतः किसी व्यवहार की प्रतीति इसमें नहीं 
होगी । ऐसे वाक्‍्यों से बालक शरक्तिग्रहणा नहीं कर सकता। उसी तरह जिस 
शब्द से कार्य का बोध नहीं होता तथा जो सिद्ध अर्थ का प्रतिपादक है ऐसे 
शब्द से शक्तिग्रहणा नहीं होता--तो उक्त श्विद्ध अर्थ में प्रयुक्त शब्द प्रामाशिक 
नहीं हो सकता। इसलिए सिद्ध ब्रह्म के बोधक 'सत्यं ज्ञानमनस्तं ब्रह्म' 
( तै० २५११ ) इत्यादि वाकयों को प्रमाण नहीं मान सकते । ] 

कार्य ( कर्तव्य ) के अर्थ में शब्दों की संगति का ग्रहण करना सम्भव नहीं 
है इसलिए उन्हें सिद्ध अर्थ का बोधक नहीं मान सकते और न उस अध॑ में उन्हें 
प्रामाणिक ही मान सकते हैं । 

तुरंगत्व के रूप में जिसकी संगति का ग्रहण किया गया है वह तुरंग 
( घोड़ा ) शब्द गोत्व का बोधक नहीं हो सकता और न उस अर्थ में प्रामाणिक 
ही माना जा सकता । इसलिए यह निष्कर्ष निकला कि जिन छाब्दों की संगति 
कार्य के अथं गृहीत की गई है उनकी प्रामाणिकता कार्य ( साध्य, कतंब्य ) के 
रूप में ही होती है, [ सिद्ध अ्थ में नहीं। साध्य अथ्थ॑ में संकेतग्रह होने से साध्य 
अर्थ ही प्रामाणिक होगा । सिद्ध अथ॑ में संकेतग्रह होता ही नहीं, अतः उसमें 
प्रामारिकता मानना ठीक नहीं । मीमांसक केवल विधिवाक्यों को जिनमें साध्य 
का निर्देश रहता है, प्रामाणिक मानते हैं । ] 


ननु मुखविकासादिलिज्ञाद हहेतुं प्रसिद्धार्थमजुमाय यत्र 
शब्दस्य संगतिग्रहों यथा पृत्रस्ते जात इत्यादिषु, तत्रावश्यं 


शांकर-दशनम्‌ छ्ध्३्‌ 


कायमन्तरेणैव शब्दस्य सिद्धेड्थें प्रामाण्यमाश्रीयत इति चेत्‌-- 
न । पुत्रजन्मवरदेव प्रियासुखप्रसवादेरनेकस्प हहेतोरुपस्थीय- 
मानत्वेन परिशेषावधारणाजुपपत्तेः । पुत्रस्ते जात इत्यादिषु 
. सिद्धार्थपरेष॒प्रयोगेषु द्वारं द्वारमित्यादिवत्कार्याध्याहारेण प्रयो- 
गोपपत्तेश्च । 


कहीं-कहों सिद्ध वाक्य से भी शक्तिग्रह होता है, इस आशय से शंका करते 
हैं---] अब कोई यह कह सकता है कि जेसे तुम्हें पुत्र हुआ है, इस प्रकार के 
वाक्‍्यों में मुख-विकास आदि साधनों को देख कर ह॒ष॑ के कारण का, जो प्रसिद्ध 
सथ्य है, अनुमान करके जहाँ शब्द की संगति का ग्रहण करते हैं वहाँ तो कार्य 
( साध्य, कर्तव्य ) न रहने पर भी, सिद्ध अथ॑ में छाब्द की प्रामाणिकता मानते 
हैं। [ शंका का यह आशय है--राम ने मोहन को लक्ष्य करके एक वाक्य कहा 
कि तुम्हें पुत्र हुआ है। यह वाक्य किसी कतंव्य का तो निर्देश करता नहीं है, 
सिद्ध वाक्य है | इसे सुनकर, मोहन का मुख प्रसन्न हो गया । इस लिज्ध से राम 
निंइचय करता है कि तुम्हें पुत्र हुआ है, इस वाक्य का अथ॑ है,--पुत्र का जन्म 
होना । शब्दों का अर्थ राम को लग गयाः--संगति का ग्रहण हो गया । ऐसा 
नहीं सोचे कि किसी दूसरे कारण से--जेसे परीक्षा में प्रथम होने, नौकरी पाने 
आदि से-- राम का मुख प्रसन्न है, ऐसी दशा में पुत्रके जन्म का ही अर्थ केसे लेते 
हैं ? ऐसी बात नहीं है क्योंकि राम ने मोहन की भार्या को आसन्न-प्रसवा के रूप 
में देखा था । इससे उसने 'पुत्रस्ते जात:” वाक्य का अथे 'पुत्रजन्म” ही निश्चित 
किया । निष्कर्ष यह निकला कि सिद्ध वाक्यों में भी शक्तिग्रह होता है अतः वे 
भी प्रमाण हैं । यह वेदान्तियों की ओर से मीमांसकों को उत्तर दिया गया है। ] 

[ अब मीमांसक इस अवान्तर पक्ष का उत्तर दे रहे हैं। ] ऐसी बात नहीं 
है। कारण यह है कि जिस प्रकार पुत्रजन्म को हर्ष का कारण मानकर 
* 'ुत्रस्ते जात:? वाक्‍्य- का अर्थ निश्चय करते हैं, उसी प्रकार पत्ती का सुख 
से प्रसव होना आदि भी [ ह॑ के कारण हो सकते हैं उन्हें हटा कर ] परिशेष 
के नियम से [ पृत्र के जन्म का ] निश्चय करना संभव नहीं है। [ पुत्रजन्म को 
हथ॑ का कारण तभी माना जा सकता है जब हर्ष के दूसरे कारणा असम्भव हो 
जायें तथा केवल पुत्रजन्म ही कारणों की श्यृंखला में बचा रहे । ऐसो बात नहीं 
कि ह॒ष॑ के प्रसव सम्बन्धी हो दूसरे कारणा न हों। कन्या उत्पन्न होने पर भी 
सुख से प्रसव हो जाने पर या अच्छे लग्न में प्रसव होने पर भी हर्ष हो सकता 
है। दूसरी बात यह है कि 'पुत्रस्ते जातः” भी विद्धवाक्य नहीं है। वक्ता के 
तात्पये से 'तुम जानो” इसः विधिबोधक शब्द का अध्याहार किया जा सकता है।] 


आम अर मी 


बे 


>उबाल++-स. 


७६४ सबंदशनसंग्रहे - 

'युत्रस्ते जात:? इल्यादि सिद्ध अर्थ का बोध कराने वाले प्रयोगों में 'द्वारं 
द्वारमु' ( द्वारं पिघेहि, दरवाजा लगाओ ) इत्यादि वाक्यों की तरह कार्य 
( विधिबोधक शब्द ) का अध्याहार करके प्रयोग को सिद्धि को जा सकती है। 
[ किसी वाक्य में विधि मुख्य है, उसके बोधक पदों का अध्याहार करना सर्वथा 
उचित है। तात्पय॑ रहने पर तो विधि-बोधक पदों का अध्याहार करना 
आवश्यक ही है। अब वेदान्त-वाक्यों पर आरोपणा होगा कि वे शास्त्र ही नहीं 
हैं। शास्त्र में विधि और निषेध दो हो बातें रहती हैं--ऐसा करो, ऐसा 
मत करो । ] 

| . 
शास्तरत्वप्रसिद्यया च न वेदान्तानां सिद्धाथपरत्वम्‌ । प्रवृत्ति- 
निवृत्तिपराणामेव वाक्‍्यानां शाखत्वप्रसिद्वेः । तदुक्त भद्टाचार्यः- 
८, प्रवृत्तिवां निवृत्तिवों नित्येन कृतकेन वा। 
पुंसां येनोपदिश्येत तच्छाख्रमभिधीयते ॥ इति । 

जिस तरह शास्त्र की प्रसिद्धि है उस तरह से तो वेदान्त-वाक्यों को सिद्ध 
अर्थ से संबद्ध मानना ही नहीं चाहिए । जो वाक्य श्रवृत्ति या निवृत्ति का उपदेश 
करते हैं वे शास्त्र के रूप में प्रसिद्ध होते हैं। इसे कुमारिल भट्ट ने कहा है-- 
'नित्य ( वेद ) या क्ृतक ( अनित्य सूत्र आदि ) छाब्द के द्वारा पुरुषों को प्रवृत्ति 
था निवृत्ति का जो उपदेश करता है वही शास्त्र कहलाता है [शास्त्र के रूप 
में वेदान्त-वाक्‍्यों की प्रसिद्धि है--इसलिए वे सिद्ध अर्थ अर्थात्‌ ब्रह्मके प्रतिपादक 
नहीं हो सकते । यदि आप कहें कि सिद्ध ब्रह्म का प्रतिपादन करते हैं क्योंकि 
'सत्य॑ ज्ञानमनन्तं ब्रह्म” आदि वाक्य इसके साक्षी हैं, तो फिर ये वाक्य शास्त्र ही 
नहीं है क्योंकि न॒तो इन वाक्यों से प्रवृत्ति का ही बोध होता है और न निवृत्ति 
का ही । इस प्रकार आगम को ब्रह्म के प्रमाण के रूप में रखना भुल है। ] 


त चैतेषां स्वरूपपरत्वे प्रयोजनमस्ति । श्रुतवेदान्ताथस्थापि 
पुंसः सांसारिकधर्माणामनिवृत्तेट । तस्मादेदान्तानामप्यात्मा 
ज्ञातव्य इति समाम्नातेन विधिनेकवाक्यतामाश्रित्य कार्य परतेवा- 
श्रयणीयेति सिद्धमू। ततइच केवलसिद्धरूपे ब्रह्मणि वेदान्तानां 
प्रामाण्यं न सिध्यतीति चेत्‌ । 

[ पूर्वपक्ष का उपसंहार करते हुए मीमांसक कहते हैं कि ] इन वेदान्त- 


वाक्यों का [ विधि से सम्बन्ध न रहने के कारण ] अपने रूप के बोध के लिए 
कोई प्रयोजन ( उपयोग ) नहीं है। वेदान्त ( उपनिषदों ) के वाक्यों का अर्थे 
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सुन लेने के बाद भी पुरुष से सांसारिक धर्मों की निवृत्ति नहीं ही होती है । 
इसलिए वेदान्त-वाकयों में भी आत्मा ज्ञेय है ( जानना चाहिए )! इस प्रकार के 
समास्नात ( कथित ) विधि से एकवाक्यता दिखा कर उन वाक्यों को काये 
: ( कतंव्य, विधि ) से ही सम्बद्ध माना जाय, [ सिद्ध ब्रह्म का प्रतिपादक नहीं ), 
यह सिद्ध हो गया । 
इसलिए निष्कर्ष यह निकला कि केवल सिद्ध ( साध्य नहीं ) के रूप में ब्रह्म 
के विषय में वेदान्त-वाक्‍्य प्रामाणिक नहीं हो सकते । 


(९ क. सिद्ध अर्थ में शब्दों की व्युत्पक्ति--उत्तरपक्ष ) 
अत्र प्रतिविधीयते । न तावत्सिद्वे व्युत्पच्यसिद्धिः । प्रागु- 
न्नीतया नीत्या 'पुत्रस्ते जातः” इति वाक्यात्सिद्धपरादपि व्युत्प- 
त्तिसिद्रे!। न च परिशेषावधारणानुपपत्ति: । प्रियासुखप्रसवा- 
संभवादिति ७ 
देरपि संभवादिति भणितव्यम्‌। पुत्रपदाष्धितपटप्रदशनवत्य्रिया- 
सुखप्रसवादिसचकाभावात्‌ । 
अब हम उसका प्रत्युत्तर देते हैं। पहले ( तावव्‌ ) यह समझें कि सिद्ध अर्थ 
में शब्दों की व्युत्पत्ति नहीं हो सकती है, यह बात नहीं है। जिस नियम का 
उन्नयन ( प्रकाशन ) पहले ही किया गया है, उसीसे 'ृत्रस्ते जात:ः इस सिद्ध 
वाक्य से भी व्युत्पत्ति की सिद्धि होती है। यह भी नहीं सोचना चाहिए कि 
| 'बृत्रस्ते जात:' का अर्थ करने में ] परिशेष के द्वारा [पुत्रजन्म का अर्थ] निरणंय 
करना संभंव नहीं है। आपने इसका ( परिशेष का निर्णय न हो सकने का ) 
कारण बतलाया है कि पत्नी को सुख से प्रसव हो जाना आदि भी कारण के रूप 
में सम्भव हो सकते हैं। परन्तु यह इसलिए सम्भव नहीं है क्योंकि पुत्र शब्द से 
अंकित वस्त्र का प्रदर्शन करनेवाले [ संदेशवाहक ] के द्वारा पत्नी को सुख से 
प्रसव होने आदि की सूचना नहीं मिलती । [ यह कारण एकमात्र पुत्रजन्म में 
ही केन्द्रित है। हर्ष का कारण इसीलिए पुत्रजन्म हो है। इसके फलस्वरूप 
सिद्ध वाक्य से भी वाक्ति ( व्युत्पत्ति ) का ग्रहण होता है। कहना यह है कि 
मोहन ने राम के पुत्र की उत्पत्ति का प्रत्यक्ष अनुभव किया । वह पुत्रशब्द से 
युक्त कुंकुम॒ से अंकित पट दिखानेवाले संदेशवाहक को लेकर राम के पास 
गया । यह किसी अज्ञात प्रथा की ओर निर्देश है। मोहन ने राम से कहा-- 
बड़े भाग्यवान्‌ हो राम, तुम्हें पुत्र हुआ है। राम तो सुनते ही हष॑ से भर गया । 
उसके दोनों कपोल प्रफुल्ल हो गये, आँखें खिल उठीं । मोहन उसके हर्षातिरेक को 
देखकर अनुमान करता है कि पुत्र की उत्पत्ति ही इसके हर्ष का कारण है। यद्यपि 


«६६ ...._ सर्वदशेनसंग्रहे- 


सुख से प्रसव भी हुआ है पर वह केवल होने से ही ह्षहेतु नहीं हो सकता । यदि 
ऐसा नहीं होता तो 'गामानय' वाक्य को सुनकर प्रवृत्त होनेवाले व्यक्ति का छत्र, 
जूता आदि धारणा करना आदि विद्यमान होने से उसमें भी शरक्तिग्रहण हो , 
जाता । फलत: परिशेष का नियम लगाना संभव है जो कारणों की श्वूद्गला से 
पुत्रजन्म को निकाल कर खड़ा करता है तथा सिद्ध वाक्य में भी शक्तिग्रह की 
सिद्धि करता है। ] 


पुत्र॒जन्मेव तत्सचकमिति चेत--प्रथमग्रतीतपुत्रजन्मपरि- 
पुत्रजननस्येवाधिकानन्दहेतुत्वाच 
त्यागे कारणाभावात्‌ । पर । 
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पुत्रोत्पत्तिविपत्तिम्यां नापर सुखदुःखयोः । 
इति विद्यमानत्वात्‌ । तथा चाचकथब्वित्सुखाचाये;-- 
९, दृश्चेत्रसुतोत्पत्तेस्तत्पदाड्ितवाससा । 
वा्ताहारेण यातस्य परिशेषविनिश्चितेः ॥ 
( चित्सुखी, पृ० ८८ ) इति । 


यदि आप कहें कि [ प्रिया को सुख से प्रसव होने आदि का ] सूचक पुत्र का 
जन्म ही है [ तथा इस आधार पर दूसरे कारणों की संभावना हो सकती है जो 
हर्ष के कारण बनकर शक्तिग्रह में बाधा पहुंचा सकते हैं, तो हमारा उत्तर है 
कि ऐसी अवस्था में यह मान्य है कि पुत्र का जन्म तो पहले प्रतीत हो चुका 
है जिसे आप कारण मान रहे हैं--इसी के. ऊपर दूसरे कारण आधारित हैं। 
दूसरे कारणों को तभी स्वीकृत किया जा सकता है जब इस प्रथम प्रतीत होने 
वाले कारण को त्याग दें। किन्तु ] इस प्रथम प्रतीत होनेवाले ( हषंकारण ) 
पुत्रजन्म को त्याग कर [ दूसरे कारणों को मान्यता देने का ] कोई कारण नहीं 
दिखलाई पड़ता । 


[ पुत्र का जन्म न केवल सबसे पहले प्रतीत होता है प्रत्युत वह पुत्र॒जन्म 
ही सबसे अधिक आनन्द का कारण होता है । इसकी पुष्टि के लिए यह इलो कार्ध 
विद्यमान है--'पुत्र की उत्पत्ति से बढ़कर न कोई सुख है और उसकी विपत्ति 
से बढ़कर कोई दुःख भी नहीं ।! 

ऐसा ही चित्सुखाचार्य ने कहा हैं--'जिसने चेत्र के पुत्र की उत्पत्ति देखी है 
वह ( देवदत्त ) पुत्र शब्द से अंकित वस्त्र लिये हुए संवादवाहक के साथ [ चैत्र 
के पास ] जाता है इसी से वह [ पुत्रजन्म ही चेंत्र के हर का कारण है-- ] 
इस परिशेष का निश्चय कर छेता है ।” ( चित्सुखी, पृ० ८८ )। 
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... य॒दुक्त 'सिद्धार्थपरेष कार्याध्याहार/ इति तदंयुक्तम्‌। 
: मुख्याथविषयतया सिद्धेषपि ग्रयोगसिद्धावध्याहाराजुपपत्तेः । 
यदुक्त 'शास्रत्वश्नसिद्धया च न स्वरूपपरत्वम! इति तदप्ययुक्तम्‌। 
हितशासनादपि शा्न॒त्वोपपत्ते: । न च प्रयोजनाभावः । श्रुत- 
मतवेदान्तजन्याहितीयात्मविज्ञान/भ्यासेन संसारनिदानाविद्यानि- 
वृत््युपलक्षितत्रह्मात्मतालक्षणपरमपुरुषार्थ सिद्धि: । 

ऊपर आपने पुर्व॑पक्ष से यह जो कहा है कि सिद्ध अर्थ का प्रतिपादन करने 
वाले वाक्‍यों में कार्य ( विधिबोधक ) शब्द का अध्याहार करें, तो यह समीचीन 
नहीं है । कारण यह है कि जो वाक्य सिद्ध अर्थ का प्रतिपांदन करता है उसमें 
भी मुख्य अर्थ की वाचकता मानकर प्रयोग की सिद्धि की जा सकती है [ -- सिद्ध 
वाक्य भी प्रयोग में मुख्यार्थ का बोध करा सकते हैं ), अतः अध्याहार उपपन्न 
( ंप्स्‍४४60 ) नहीं है । 

आपने फिर यह कहा है कि शास्त्र की प्रसिद्धि के दृष्टिकोण से [ ये वेदान्त 
वाक्य | अपने स्वरूप या अर्थ का प्रतिपादन तक करने में असमर्थ हैं, यह भी 
असंगत है क्योंकि [ उक्त लक्षण के अतिरिक्त | जो हित ( कल्याण ) का शासन 
( प्रतिपादन ) करता है वह भी शास्त्र कहलाता है । [ इसलिए कल्याण के साधक 
ब्रह्म-प्रतिपादक वाक्य शास्त्र हैं। ] 

आप इसकी तत्तिक चिंता न करें कि [ स्वरूप का प्रतिपादन करने में रु 
कोई प्रयोजन नहीं । वेदान्त के वाक्‍्यों का श्रवण और मनन कर लेने पर उससे 
अद्वितीय ( 2४०78#० ) आत्मा के विज्ञान का अभ्यास किया जा सकता है। 
इसके बाद विद्या (ज्ञान ) का उदय होने से संसार के निदान ( कारण ) 
अविद्या की निवृत्ति होती है तथा इसीके उपलक्षण के रूप में ब्रह्ममय हो जाना 
परम पुरुषार्थ ( 5प॥गप्रा) 0०77० ) है जिसकी प्राप्ति होती है । [ अतः 
शास्त्र-वाक्यों के मुख्यार्थ-बोध का उपयोग तो है ही। ] 

न चात्र विधिः संभवति । विकल्पासहत्वात्‌ । तथा हिं-- 
कि शाब्दज्ञानं विधेयं कि वा भावनात्मकमाहोंस्थित्साक्षात्कार- 
रूपमर्‌ १ हज अप डक 

नाधः । विद्तियदाथसंगतिकस्याधीतशब्दन्यायतचस्यान्त- 
रेणापि विधि शब्दादेवोपपत्तेः। नापि द्वितीयः। भावनाया 


ष्ध्द सर्वदर्शनसंम्दे 


ज्ञानप्रकर्पहेतुमावस्यान्वयव्यतिरेकसिद्धतया. प्राप्तत्वेनाविधेय- 
त्वात्‌ । अग्राप्तप्रापकस्येव विधित्वाड्लीकारात्‌ । 

यहाँ पर (5 ब्रह्म का प्रतिपादन करने वाले वेदान्तवाक्यों में ) विधि की 
संभावना ही नहीं है क्योंकि नीचे दिये विकल्पों को सहने की शक्ति ही इसमें 
नहीं है । वे विकल्‍प हैं--क्या शाब्दज्ञान ( सुने गये शब्दों से उत्पन्न ज्ञान ) का 
विधान किया जाता है या भावना का विधान होता है या साक्षात्कार का 
विधान करते हैं ? 

पहला विकल्प [ कि झााब्दज्ञान ही विधेय है ] ठीक नहीं है क्योंकि जो 
व्यक्ति शब्द और उसके अर्थ की संगति ( संबंध ) जान चुका है. तथा जिसने 
जब्दशास्त्र ( व्याकरण ) तथा न्‍्यायतत्त्व ( मीमांसाशास्त्र ) का अध्ययन समाप्त 
कर लिया है वह तो विधि के बिना भी केवल सुने गये ज्ञब्द से ही शाब्दज्ञान 
था सकता है, [ इसके पृथक्‌ विधान की अपेक्षा नहीं है । ] 

दूसरा विकल्प [ कि भावना विधेय है ] भी ठीक नहीं क्‍योंकि भावना 
( पुतः पुनः चिंतन करना, निदिध्यासत ) कारण है ज्ञान के प्रकर्ष का जिसकी 
सिद्धि अन्वय और व्यतिरेक से होती है। इसलिए अपने आप प्राप्त होने के 
कारण भावना विधेय नहीं है। आप भी उसे ही विधि मानते हैं जो अप्राप्त 
बस्तु की प्राप्ति कराये । [ अभिप्राय यह है--अि के संनिकर्ष से शीतपीड़ा की 
निवृत्ति होती है, उसका संनिकर्ष न होने से झ्वीतपीड़ा निवृत्त नहीं होती ॥ इस 
प्रकार अन्वय और व्यत्रिक से अग्नि के संनिकर्ष को शीत के विनाश का कारण 
जान छेते हैं । उसे बताने के लिए ऐसा विधान ( [ञ|ंण१०४०० ) नहीं देखा 
जाता कि शीत के विनाश के लिए अग्नि का सेवन करना चाहिए। जो किसी 
रूप में ज्ञात हो जाय उसे बताने के लिए विधि नहीं होती। वही दल्या 
ज्ञानप्रकर्ष ( कार्य ) और भावना ( कारण ) की है। भावना होने से ज्ञानातिशय 
होता है, नहीं होने से ज्ञानातिशय का अभाव देखते हैं। इस प्रकार भावना को 
लोग पहले से ही जान लेते हैं । यही कारण है कि इसके लिए विधि की अपेक्षा 
नहीं है । विधि के बिना भी भावना प्राप्त है । ] 


त॒तीये साक्षात्कारः कि बह्वस्वरूपः कि वॉन्तःकरणपरि- 


णामभेदः ? नाद्यः। तस्य नित्यत्वेनाविधेयत्वात्‌ । नापि' 


द्वितीयः । आनन्दसाक्षात्काररूपतया फलत्वेनाविधेयत्वात्‌ । 
तीसरे विकल्प में भी प्रइन हैं कि ब्रह्म के स्वरूप में साक्षात्कार विधेय है 
या मन के परिणाम के एक विशेष भेद के रूप में ? पहला विकल्प इसलिए 
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डीक नहीं है कि ब्रह्म का स्वरूप नित्य है अतः वह विधान के योग्य नहीं है । 
|[ जिसका करना संभव है वही विधेय होता है। जिसकी सत्ता कभी नहीं होती 
( जैसे खरहे की सींग ) या जो नित्य रूप से सत्‌ हो ( जैसे ब्रह्म का स्वरूप ) तो 
ओ दोनों ही कभी भी करणीय नहीं हो सकते । इसलिए इनका विधान संभव नहीं । 
असत्‌ तो कारकों के व्यापार के बाद भी सत्ता धारण नहीं कर सकता और सत्‌ 
. थहले से हो सिद्ध रहने के कारण कारकों के व्यापार की अपेक्षा नहीं रखता | | 
दूसरा विकल्‍प भी ठीक नहीं क्योंकि आनन्द का साक्षात्कार तो इसका फल 
है अतः वह विधेय नहीं । [ स्मरणीय है कि फल को लक्ष्य करके उसके उपाय 
का विधान किया जाता है जैसे स्वर्ग के उद्देश्य से याग का विधान । स्वयं फल 
का ही विधान नहीं होता है। आनंद तो अंतःकरण का परिणाम है उसका 
साक्षात्कार ही तो फल है जिसके विधान की अपेक्षा नहीं है । ] 


तस्माज्ज्ञप्तव्य इत्यादीनामविधायकत्वात्‌ अं कृत्यठ्चश्र! 
( पाणि० छू० ३३३३१६९ ) इति कृत्यप्रत्ययानामहाथें विधा- 
नादहाथतेव व्याख्येया । तथा च सर्वेषां वेदान्तवाक्यानामुप- 
क्रमोपसंहारादिषड्विधतात्पय पेतत्वात्‌ नित्यशुद्धबुद्धमुक्तस्वभाव- 
बह्मात्मपरत्वमास्थेयम्‌ । 


इसलिए 'ज्ञातव्य:' इत्यादि शब्द विधान करनेवाले नहीं है। पाणिनि ने 
“अहें ऋत्यतृचर्च' ( पा० सू० ३।३।१६९ अर्थात्‌ योग्यता के अथ में कृत्य और 
तूच्‌ प्रत्यय भी होते हैं )--इस सूत्र में अहं ( योग्यता ) के अर्थ में कृत्य प्रत्ययों 
( तव्यत्‌, तब्य, अनीयर, प्यतु, क्यप्‌ ) का विधान किया है। अतः इन शब्दों 
की अहंता या योग्यता के अर्थ में ही व्याख्या करनी चाहिए। [ फलतः 
ज्ञातव्य का अर्थ है ज्ञान के योग्य, द्रष्टव्य -- देखने के योग्य । ] 

इस प्रकार झूँकि सारे वेदान्तवाक्य उपक्रम, उपसंहार “आदि छह प्रकार 
के तात्पय-निर्णायक लिंगों से युक्त हैं, अतः ये सब-के-सब नित्य, शुद्ध, बुद्ध 
और मुक्त स्वभाव वाले ब्रह्म या आत्मा का ही प्रतिपादन करते हैं--ऐसा 
मानना चाहिए । 

विशेष--इस तरह जो प्रइन चल रहा था कि ब्रह्म की सिद्धि के लिए 
प्रमाण क्या है, उसका समुचित उत्तर दे दिया गया कि आगम ही ब्रह्म की 
सिद्धि के लिए प्रमाण है। एक रूप से यहाँ इसकी भी विवेचना हो गई कि 
शास्त्रों का विषय ब्रह्म है। ऊपर कहा था कि शाज्त्र का प्रयोजन भी है, जो 
है--अध्यास की निवृत्ति । अब उसकी विवेचना करेंगे । 


हद स्वेदर्शनसंग्रहे- 
( १०. अध्यास का निरूपण--भ्रपंच का विवते रूप होना ) 
निष्प्रदेशे परमाणों ग्रदेशबृत्तित्वेनाभिमतस्य संयोगस्य 
दुरुपपादनतया तन्निवन्धनस्य द्चणुकस्यासिद्धों दृचणुकादि- 
आरम्भवादासंभवादचे तनाया प्रकृतेमहदादिरूपेण ५ रू 

क्रमेण ; प्रकृतेमहदादिरूपेण परिणा- 
मवादासंभवात्, ख्यातिबाधान्यथानुपपत्त्यानिवेचनीयः प्रपश्च- 

7 ५] कप स्वरूपापरित्यागेन 
श्रिद्विव्त इति सिद्धम्‌ । र रूपान्तरापत्तिविंवरते 
इति सत्यमिथ्याख्यावभास इति । अवभासोड्ध्यास इति पर्यायः । 

अवयवों में वृत्ति होने पर संयोग उत्पन्न होता है, इसे सभी मानते हैं। यह 
संयोग अवयवों ( प्रदेश ) से रहित परमाणु में सिद्ध करना कठिन है, इसलिए 
उस ( संयोग ) पर ही आधारित ( निबन्धन ) इचणुक की भी सिद्धि नहीं हो 
सकती । फलतः द्चणुक आदि के क्रम से उत्पत्ति मानने वाला आरंभवाद 
( न्याय-वैशेषिक से संमत सिद्धान्त ) की सिद्धि असंभव है। इसी प्रकार अचेतत 
प्रकृति की परिणति ( विकास ) महत्‌ आदि तत्वों के क्रम से मानने वाला 
परिणामवाद्‌ ( सांख्यमत ) भी असंभव है। [ आरंभवाद या परिणामवाद के 
अयुक्त हो जाने पर यह संसार असत्‌ ही न मान ले क्‍योंकि इसकी प्रतीति होती 
है। ऐसा भी न करें कि प्रपंच प्रतीत होता है अतः किसी तरह इन दोनों 
सिद्धास्तों का ही निर्वाह करके, प्रपंच सत्य है, यही मान लें। कारण कि ज्ञानियों 
की दृष्टि से इस प्रतीति में बाध ( प्रतिरोध ) उत्पन्न होता है। यदि यह संसार 
सत्य होता तो इसकी प्रतीति में प्रतिरोध नहीं होता । | प्रतीति के बाध की 
सिद्धि किसी भी दूसरे उपाय से नहीं हो सकने के कारण, विवश होकर इस 
अनिवंचनीय ( ]7050|080|6 ) प्रपंच को चित या आत्मा का विवत्त मानते 
हैं--यह सिद्ध हुआ । ( अनिर्वंचनीय 55 जिसका बाध ज्ञान से संभव हैं। | 

अपने रूप का परित्याग किये बिना ही दूसरे रूप का आपादन करना 
चिवते है । इसे सत्य और मिथ्या नाम का अवभास कहते हैं । [ आत्मा सत्य 
है तथा अहंकार आदि प्रपंच मिथ्या। अहंकारादि अनात्म-पदार्थ पर आत्मा 
के स्वरूप का अध्यास नहीं होता बल्कि आत्मा के संसर्ग का हीं अध्यास होता 
है । किन्तु आत्मा पर अहंकार आदि अनात्म-पदार्थ जो मिथ्या हैं, उनका स्वरूप 
भी अध्यस्त होता है । सीपी में रजत का अध्यास भी ऐसा ही है. जिसमें सीपी 
अपने रूप का त्याग किये बिना ही रजत के रूप में बदल जाती हैं। ] अवभास 
और अध्यास, ये दोनों पर्याय ( 990०7एए/ ) हैं । 


कर ८०१ 
( १० क. अध्यास के भेद--दो प्रकार से ) 
स चाध्यासो द्विविधः--अर्थाध्यासो ज्ञानाध्यासश्रेति । 


तदुक्तमू-- कर 
१०. ग्रमाणदोषसस्कारजन्मान्यस्य परात्मता। 
तद्ीथ्राध्यास इति हि दृयमिष्ट मनीषिभिः ॥ इति । 


यह अध्यास दो प्रकार का है--अर्थाध्यास तथा ज्ञानाध्यास [ सीपी पर 
मिथ्या रजत का अध्यास होना अर्थाव्यास है । यह वही अ्रम है जिसमें मिथ्या 
का आधार कोई पदार्थ रहता है । एक अर्थ ( वस्तु ) का दूसरे पर आरोप होना 
अर्थाध्यास ( 50.6४॥्र[)०४ं0४0०7 ०0 ०७]|९०५$ ) है। जब मिथ्याज्ञान 
का आत्मा पर आरोप होता है तब उसे ज्ञानाध्यास ( 5प0०७४एएशंध०ा 
० ;%709]९५४० ) कहते हैं। | इसे कहा गया है--'प्रमाण ( नेत्र आदि ), 
दोष ( दूरी आदि ) तथा संस्कार ( रजत के पूर्वानुभव से आत्मा में उत्पन्न 
संस्कार ), इन तीनों से उत्पन्न होनेवाली, एक वस्तु की जो दूसरे रूप में प्रतीति 
है, वह तथा उसका ज्ञान--ये दोनों अध्यास है, यह मनीषियों को अभीष्ट 
है॥ १० ।/ [ प्रस्तुत स्थल में अन्यथा-प्रतीति के तीन कारण दिये गये हैं। 
प्रमाण, दोष और संस्कार से ही मिथ्याख्याति होती है । ] 


; 


पुनरपि द्विविधोडध्यासः। निरुपाधिकसोपाधिकमेदात्‌ । 
तदप्युक्तम्‌ू-- र 
११, दोषेण कमणा वापि क्षोमिताज्ञानसंभवः । 
तच्॒विद्याविरोधी च अमोड्य॑ निरुपाधिकः ॥ 
१२. उपाधिसनिधिग्राप्तश्षोभाविद्याविजुम्मितम्‌ । 
उपाध्यपगमापोद्यमाहुः सोपाधिक अमम्‌ ॥ इति । 
अध्यास पुनः दो प्रकार का है--निरुपाधिक और सोपाधिक | इसे भी कहा 
है--'दोष से या कर्म से संचालित अविद्या ( अज्ञान ) से जो उत्पन्न होता है 
तथा तत्त्वज्ञान का विरोधी होता है वह भ्रम नि्पाधिक (आत्मा पर अहंकार 
का अध्यास करने वाला ) है । [ 'इदं रजतम्‌” वाक्य में इदम्‌ का अंश उंपहित 
नहीं हुआ हैं। उस पर रजत के संस्कार के साथ वर्तमान अविद्या के द्वारा 
रजत का अध्यास होता है । उसी प्रकार अविद्या के द्वारा ही अनुपहित चित्‌ 
रूपी आत्मा पर अहंकार का अध्यास होता है। ]॥ ११ ॥ उपाधि के सामीपष्य 
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ब्य०्र स्वेदशनसंग्रहे- 
से जब अविद्या में क्षोभ ( संचालन, क्रिया ) उत्पन्न होता है तब उस अविद्या से 
ही उत्पन्न भ्रम को सोपाधिक कहते हैं जो उपाधि के विनाश से स्वयं भी नष्ट हो 


जाता है। [ जब एकात्मक ब्रह्म पर, उसके उपहित हो जाने पर, जीव और 
ईदवर के रूप में भेद की प्रतीति हो तो उसे सोपाधिक अम कहते हैं । ] ॥१२॥/ 

तत्र स्वरूपेण कल्पिताहमाद्यध्यासो निरुषाधिकः। तद- 
स्ुक्तम- 

१३, नीलिमेव वियत्येषा अआन्त्या ब्रह्मणि संसृतिः । 

घटव्योमेव भोक्तायं आन्‍्तो भेदेन न स्वतः ॥ इति। 

अत एवं भाष्यकारः 'शुक्तिका रजतवदवभासत एकश्नन्द्रः सदि- 

यवदिति निदशनद्वयमु शिष्ट 
तीयवदिति' [दाजहार । शिष्ट शाख्र एवं स्पष्टमिति 
विस्तरभियोपरम्पते । एवं च इदृम्द्श्यों दावे पदा्थोविति 
बेदान्तिनां सिद्धान्त इति सबमवदातम्‌ । 

उनमें स्वरूप से कल्पित 'अहम्‌” आदि का [ आत्मा पर ] अध्यास होना 
निरुषाधिक है । उसे भी कहा है--“जिस प्रकार आकाश में नीलापन का भ्रम है 
उसी तरह भ्रान्ति से यह संसार भी ब्रह्म में प्रतिभासित होता है । | आकाश सत्य 
है नीलिमा भ्रम, वैसे ही ब्रह्म सत्य है प्रपंच अम । जैसे भ्रम के कारण आकाश 
से भिन्न ] घट के आंकाश को समजते हैं बैसे ही यह भोक्ता ( जीव ) [ अपने 
को ब्रह्म से ] भिन्न समझकर अन्त होता है जब कि स्वरूप से ऐसी भिन्नता 
नहीं है ॥ १३ ॥/ [ उक्त इलोक में दोनों प्रक्रार के अध्यासों का वर्णन है । 
आत्मा पर अहंकारादि का अध्यास होना निरुपाधिक भ्रम है । निरुपाधिक भ्रम 
उसे कहते हैं जो अधिष्ठान ( आत्मा ) के ज्ञान से निवृत्त हो जाय अथवा जिसका 
निरूपण उपाधि के निरूपण के अधीन न हो | एक ब्रह्म में जीव और ईश्वर के 
भेद की प्रतीति होना सोपाधिक अध्यास है। सोपाधिक भ्रम की निवृत्ति अधिष्ठान 
के ज्ञान से नहीं होती क्योंकि इसमें उपाधि छगी है । इसका निरूपण उपाधि के 
निरूषण पर आधारित है । झंकराचार्य ने बह्मसूत्र-भाष्य के आरंभ में दोनों के 
उदाहरण दिये हैं--इसे बतलाते हैं । ] 
इसी लिए भाष्यकार ने दो दृष्टान्तों का उदरण दिया है--'सीपी चाँदी की 

आँति प्रतीत होती है ( निस्पाधिक ) और एक चंद्रमा दो चंद्रमाओं की तरह 
दिखलाई पड़ता है ( सोपाधिक ) |” अवशिष्ट बातें तो शास्त्र में ही स्पष्ट की हुई 
|, अतः विस्तार होने के भय से हम उपरत होते हैं। इस प्रकार वेदान्तियों का 


शांकर-दशेनम्‌ छ०डे 


सिद्धान्त है कि हक्‌ ( आत्मा ) और दृश्य ( प्रपंच ) ये दो पदार्थ ही हैं, इस तरह 
सब कुछ स्पष्ट है । 


( ११. अध्यास का मोमांसको के द्वारा खंडन--लंबा पूर्वेपक्ष ) 


अन्न प्रभाकरः--शुक्तिका रजतवदब॒भासत इति दृष्टान्तो 
नेष्ट! | रजतप्रत्ययस्य शुक्तिकालम्बनत्वानुपपत्ते: । तथा हि-- 
इदं॑ रजतमिति ग्रतीतो शुक्तेरालम्बनत्व॑ पुरोदेशसत्तामात्रेणावल- 
मव्यते, कारणत्वेन, भासमानत्वेन वा १ नाधथः। पुरोवर्तिनां 
लोश्दीनामप्यालम्बनत्वग्रसन्भात्‌ । 


इस प्रसंग में प्रभाकर का कहंना है . कि सीपी रजत के रूप में प्रतीत होती 
है, शंकराचार्य का यह दृष्टात्त ठीक नहीं है । रजत का ज्ञान सीपी के विषय में 
हो जाय, ऐसा संभव नहीं है । [ पट के विषय में कभी भी घट का ज्ञान नहीं 
हो सकता है । जो विषय है उसीका ज्ञान होगा, दूसरे का नहीं । ] इसे इस रूप 
में देखें--'इदं रजतम्‌” इस प्रतीति में [ चाँदी के ज्ञान को ] सीपी के विषय में 
क्यों मानते हैं ? क्या उसकी सत्ता सामने है इसीलिए या वह सीपी कारण के 
रूप में है इसलिए या केवल प्रतीत होती है इसलिए ? 

(१) यदि आप प्रथम विकल्प के अनुसार [ चाँदी के ज्ञान को सीपी- 
विषयक इसलिए मानते हैं, कि सीपी की सत्ता ही सामने है तो यह कल्प | ठीक 
नहीं है क्योंकि तब तो पत्थर आदि को भी, जो सामने पड़े हैं, विषय (आलंबन) 
बनाया जा सकता है। [ सामने केवल सीपी ही तो नहीं है जिसकी -अप्रतीति 
चाँदी के रूप में हो जायगी । पत्थर, मिट्टी आदि सारे पदार्थ सामने पड़े हैं। 
इन्हें रजतज्ञान का विषय क्‍यों नहीं बनाते ? इससे पता लगता है कि सीपी 
विषय हो और प्रतीति रजत की हो, यह कभी भी संभव नहीं। अब दूसरे 
पक्ष को उठाते हैं। | 

विशेष--यहाँ से अख्यातिवादी मीमांसकों का मत दिया जा रहा है। इसे 
संक्षेप में समझ लें। सीपी में जो 'इदं रजतम्‌? का ज्ञान होता है यह भ्रम नहीं, 
बल्कि यथार्थ ज्ञान है। वस्तुतः इसमें दो ज्ञान हैं । 'इदम्‌” प्रत्यक्षज्षान है और * - 
“रजतम्‌' स्मरणात्मक ज्ञान है जो पहले से देखे गये रजत के संस्कार के उदुबोध 
के कारण होता है। 'इदम्‌” ( यह ) के द्वारा सामने वर्तमान द्रव्यमात्र का बोध 
होता है। दोष के कारण उसमें अवस्थित सीपी का ग्रहण नहीं होता । तो, 
द्व्यमात्र का ग्रहण हो जाने पर, रजत के साहश्य के कारण, उसके संस्कार का - 


स्वेदर्शनसंग्रहे- 

उद्बोध करके, वह द्रव्य रजत की स्मृति को उत्पन्न कर देता है। यह स्मृति 
ग्रहण का स्वभाव लिये हुए रहती है । दोष के कारण केवल ग्रहण में ही 
अवस्थित रहती है । इस प्रकार प्रत्यक्षात्मक तथा स्मरणात्मक दोनों ज्ञानों में 
विषय या स्वरूप की दृष्टि से भेदग्रहण न कर सकने के कारण, ये दोनों ज्ञान, 
वास्तव में भिन्न रहने पर भी, 'इदं रजतम्‌” वाक्य में अभेद का व्यवहार चलाते 
हैं। चांदी का इच्छुक व्यक्ति वहाँ इसलिए प्रवृत्त होता है कि 'यह चाँदी नहीं 
है” इस रूप में भेद का ज्ञान उसे नहीं है । यही अख्यातिवाद है । 


अथ कलधौतबोधकरणसंस्कारोह्लोधकारणत्वेन  तद्द्वारा 
रजतज्ञानकारणस्वादालम्बनत्व॑ मन्‍्यसे, तद॒पि न संगच्छते । 
चक्षुरादीनामपि कारणस्वेन विषयत्वापातातू । 

अथ भासमानतया विषयत्वमिष्यते, तदप्यश्षिष्रम्‌ | रजत- 


निर्मासस्य शुक्तिकालम्बनत्वाजुपपत्तेः । यस्मिन्विज्ञाने यदवभा- 
सते तत्तदालम्बनम्‌ | अन्र च कलधोतानुभवः शुक्तिकालम्बनत्व- 


कल्पनायां विरुध्यते। 
(२) अब यदि आप यह कहें कि चांदी ( कलधौत ) का बोध कराने 
वाले संस्कार के जाग जाने के कारणस्वरूप उसके द्वारा ही रजत के ज्ञान 
का कारण होने से सीपी को हम विषय मानते हैँ तो यह मत भी संगत नहीं है ॥ 
[ रजत के ज्ञान के ] कारण तो चक्षु आदि भी हो सकते हैं, तो क्‍या आप 
उन्हें भी विषय मानने को तैयार हैं? [ रजत का स्मरणात्मक ज्ञान उसके 
संस्कार के उद्‌बोध से उत्पन्न होता है। सीपी चूँकि उक्त संस्कार को जगाती है 
इसलिए रजतज्ञान का कारण सीपी है--सीपी विषय है और रजत का ज्ञान 
होता है । परन्तु यदि कारणों को विषय मानते चल तो रजतज्ञान के विषयों का 
पहाड़ खड़ा हो जायगा--नेत्र आदि भी तो कारण हैं। ] 
._ (३ ) अब यदि यह कहें कि प्रतीत होती है इसीलिए उसे विषय मानते हैं 
तो यह भी युक्तिसंगत नहीं है । चाँदी की प्रतीति सीपी पर निर्भर करे, यह 
संभव नहीं । जिसके ज्ञान में जो प्रतीत होता है वही उसका विषय (आलूंबन) है । 
यहाँ पर यदि सीपी को विषय मानकर चाँदी का अनुभव करें तो यह नियम 
के विरुद्ध होगा । [ सीपी को विषय मानेंगे तो सीपी का हीं अनुभव होगा, 
चाँदी का नहीं । फलतः सीपी को विषय मानने पर चाँदी की अनुभूति नहीं 
होगी-यह निश्चित हुआ । ] 


झण्डे 
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तथा चाचकथन्नन्‍्यायवीथ्यां शालिकनाथः 
१४. अत्र ब्रमो य एवार्थों यस्यां संविदि भासते । 
वेद्य। स एवं नान्‍्यद्धि वेद्यावे्रत्वलक्षणम्‌ ॥ 
१५. इद॑ रजतमित्यत्र. रजत त्ववभासते । 
तदेव तेन वेद्य॑ स्यान्न तु शुक्तिर्वेदनात्‌ ॥ 
ञ्ः 
१६, तेनान्यस्यथान्यथा भासः प्रतीत्येव पराहतः । 
अन्यस्मिन्भासमाने हि न पर भासते यतः ॥ 
( ग्रक० प० ४।२३-२५ ) इति । 
इसे न्‍्यायवीथी ( -प्रकरणपंचिका का चतुर्थ प्रकरण-प्रभाकरमत के 
अनुसार ग्रंथ ) में शालिकनाथ ( मीमांसक, समय--७९० ई०, कृतियाँ--शाब र- 
भाष्य-व्याख्या, प्रकरणपंचिका ) ने कहा है--हम यहाँ कहते हैं कि जिस 
विज्ञान में जो पदार्थ प्रतीत होता है वही उस ज्ञान का विषय ( अर्थात्‌ वेद्य ) 
होता है । वेद्य या अवेद्य होने का लक्षण किसी दूसरे में नहीं होता है ॥ १४ ॥ 
यह चाँदी है” इसमें चाँदी की ही प्रतीति होती है । अत: इस प्रतीति का विषय 
चाँदी ही बन सकती है, सीपी नहीं क्योंकि सीपी की प्रतीति तो नहीं हो रही 
है ॥ १५॥ इस प्रकार एक पदार्थ का दूसरे रूप में प्रतीत होना उस प्रतीति 
( ज्ञान ) के द्वारा ही खंडित हो गया । क्योंकि जब एक पदार्थ भासित ( प्रतीत ) 
हो रहा है तब दूसरा पदार्थ भी भासित नहीं हो सकता ॥ १६॥ ( प्रकरण 
पंचिका ४।२३-२५ )। 
चविशेष- इन सभी इलोकों का मुख्य अर्थ यही है कि जिसकी प्रतीति होती 
है, वही विषय है । घट की प्रतीति हो रही है तो ज्ञेय घंट ही है, पट नहीं । 
चाँदी की प्रतीति होने पर विषय भी चाँदी ही है, सीपी नहीं । यदि सीपी की 
अप्रतीति हो तो भले ही सीपी को विषय मान सकते हैं । 
(११ क. मिथ्याज्ञानं के लिए कारण-सामग्नरी का अभाव ) 
कि च मिथ्याज्ञानोत्पत्तों सामग्री न समस्ति । कि केवला- 
नीन्द्रियादीनि दोषदूषितानि वा ? नाद्यः। तेषां समीचीनज्ञा- 
नजननसामर्थ्योपलम्भात्‌ । अन्यथा समीचीन रजतज्ञानं न 
कदाचिदुदयमासादयेत्‌ ॥ न द्वितीयः | दोपाणामोत्सगिककाय- 


असवशक्तिग्र तिबन्धमात्रग्रभावत्वात्‌ । 


८०६ स्दर्शनसंग्रहे- 


इसके अतिरिक्त यह भी बात है कि मिथ्याज्ञान की उत्पत्ति के लिए कारण- 
सामग्री भी नहीं है । प्रइन है.कि क्‍या एकमात्र इन्द्रियाँ ही कारण हैं या दोषों 
से दृषित इन्द्रियाँ कारण हैं? पहला विकल्प तो ठीक नहीं हो सकता क्योंकि 
इन्द्रियों में सम्यक्‌ ( (20/7९८॥ ) ज्ञान उत्पन्न करने की सामर्थ्य॑ देखी जाती है। 
यदि ऐसा नहीं होता तो चाँदी का ठीक ज्ञान कभी उत्पन्न हो ही नहीं सकता था । 


दूसरा विकल्प भी ठीक नहीं है क्योंकि दोष कार्योत्यादन की स्वाभाविक 
( औत्सगिक ) शक्ति का ही प्रतिबन्ध भर कर सकते हैं, [ उसमें किसी अपूर्व 


शक्ति का उत्पादन नहीं कर सकते । ] 


न हि दुष्ट कुटजबीज वटाडकुरं जनयितुमीषटे । न वा तेल- 
कलुषितं शालिबीजमशास्यड्टरजननायारूम्‌ । कि तु स्वकार्य 
ने करोति । 


ननु दावदहनदग्धस्यवेत्रबीजस्थ कदलीकाण्डजनकत्व॑ 
इश्टमिति चेद--तन्न स्थाने । दग्धस्यावेत्रबीजत्वेन दोषाणां 
विपरीतकायकारित्वं प्रत्यनुदाहरणात्‌ । 


[ अब अपने कथन की पुष्टि के लिए दृष्टान्त देते हैं-- | दोष से दूषित 
केवड़े का बीज बड़ के पेड़ का अंकुर नहीं उत्पन्न कर सकता। अथवा तेल से 
कलुषित धान का बीज धान से भिन्न किसी पौधे के अंकुर का , उत्पादन करते 
में समर्थ नहीं है । [ दूसरे के अंकुर का उत्पादन तो दूर रहा ] वह अपना कार्य 
भी नहीं करता । [ फल यह हुआ कि दोषयुक्त होने से भी इन्द्रियाँ मिध्याज्ञान 
का उत्पादन नहीं कर सकतीं । दोषों के रहने से ज्ञानोत्पादन का कार्य बंद हो 
सकता है । ऐसा नहीं कि एक ज्ञान को छिपाकर दूसरा मिथ्याज्ञान ये दोष 
उत्पन्न कर दें । ] 

अब एक शंका है कि दावाम्मि से जले हुए बेंत के बीज में केले का काण्ड 
( धड़ ) उत्पन्न करने की शक्ति देखी जाती हैं उसका क्‍या उत्तर दंगे? वास्तव 
में यह शंका युक्तियुक्त नहीं है । कारण यह है कि जल जाने पर तो वह बंत का 
बीज रहा नहीं (बेंत का उत्पादन करने की सामथ्य उसमें. रही नहीं )। 
इसलिए 'दोष विपरीत कार्य उत्पन्न कराने की शक्ति रखते हैं'--इसका 
उदाहरण तो हुआ ही नहीं । [ बात यह है कि दोषों के कारण विपरीत का्य-- 
जैसे सीपी में रजत का ज्ञान उत्पन्न करने के जैसा कार्य-उत्पन्न होने का 
उदाहरण तभी संभव था जब जले हुएं बेंत- के बीज में बेत को उत्पन्न 


शांकर-दशनम्‌ -.... पठ्क: 
करने की सामर्थ्य रहती, फिरभी वह बेंत उत्पन्न न करके केले की धड़ 
उत्पन्न करता । 

न च भस्मकदोषदूषितस्य कौक्षेयस्याशुशुक्षणेः बह्चज्षपचन- 
सामर्थ्य दृ्मित्येश्व्यम्‌ । अशितपीताद्याहारपरिणतो जाठरस्य 
जातवेदसः शक्तत्वात्‌ । तदुक्तम्‌-- 

१७, अयथाथ्थंस्य बोधस्य नोत्पत्तावस्ति कारणम्‌ | 

दोषाश्रेन्न हि दोषाणां कार्यशक्तिविधातता ॥ 
/ ९ 4; हक 
१८, भस्मकांदषु कायरय विघातादेव दोषता । 
अग्नेहिं रसनिष्पत्तिः कार्य जठरतिनः ॥ 
४ ( प्रक० प० ४।७३-७४ ) इति । 
[ आप अपने कथन की पुष्टि के लिए ] यह उदाहरण भी नहीं दे सकते कि 
भस्मक-दोष ( अधिक अन्न पचानेवाल्ला रोग ) से दूषित होने पर जठराग्नि 
( कौक्षेयक 5 जठर-संबंधी, कुक्षि न पेट, आशुशुक्षणि +- अग्नि ) में बहुत अधिक 
अन्न पचाने की वाक्ति देखी जाती है ( अर्थात्‌ दूषित अग्नि में अन्न पंचाने की 
सामर्थ्य है ) । खाये-पीये गये आहार की परिणति (परिपाक, रक्तादि का निर्माण) 
में जठराग्नि अपने आप ही समर्थ होती है। [ आहार अधिक हो जाने से अग्नि 
में जो मंदता उत्पन्न होती है उसे भस्मक-रोग रोक देता है, मंदता आने नहीं 
देता । किन्तु साथ-साथ रक्तादि रसों के निर्माण में भी प्रतिबंध लग जाता है।] 
इसे कहा गया है--'अयथार्थ ( मिथ्या ) ज्ञान (जैसे सीपी में चाँदी का ज्ञान) 
की उत्पत्ति के लिए कोई कारण ही नहीं मिलता । यदि दोषों को कारण माने 
तो यह युक्त नहीं क्योंकि वे दोष कार्योत्यादन की शक्ति में केवल प्रतिबंध कर 
सकते हैं [ अपूर्व शक्ति का उत्पादन नहीं | ]॥ १७ ॥ भस्मक आदि रोगों को 
जो आप दोष मानते हैं वह केवल इसलिए कि वे [ रुधिरोत्यादन रूपी ] कार्य 
के प्रतिबंधक हैं क्योंकि जठरवर्ती अभि का रसनिष्पादन करना तो स्वाभाविक 
कार्य ही है ॥ १८ ॥! ( प्रकरणपंचिका ४।७३-७४ ) | 


( ११ ख. असत्‌ अर्थ का ज्ञान नहीं होता ) 
अपि चासत्यप्यर्थे ज्ञानप्रादुभावाम्युपगमे समीचीनस्थले5पि 
ज्ञानानां स्वगोचरव्यभिचारशड्जाडुरसंभवेन निरड्ुुशो व्यवहारो 
लुप्पते । तदाह-- पे 


स्बंदशेनसंग्रहे- 

१९, यदि चार्थ परित्यज्य काचिद्‌ बुद्धिः प्रकाशते । 
व्यचिचारवति स्वार्थे कथं विश्वासकारणम्‌ ॥ 

( प्रक० प० ४६६ ) इति । 


इसके अतिरिक्त यह आपत्ति भी होगी कि यदि आप असतु या अविद्यमान 
वस्तु के विषय में ज्ञान की उत्त्ति मानेंगे ( -चाँदी के न रहने पर भी चाँदी 
का ज्ञान मानेंगे ) तो जहाँ ठीक ( (१०॥/९०४ ) ज्ञान होता है उस-स्थल में भी 
ज्ञान अपने विषय (गोचर ) से व्यभिचरित होने लगेगा (अर्थात्‌ विषय न 
रहने पर भी ज्ञान की उत्पत्ति होने लगेगी )। ऐसी शंका के अंकुरों के उत्पन्न 
होने से संसार में निरंकुश ( निःशंक ) व्यवहार का बिल्कुल अभाव ही हो 
जायगा । [ यह अभिप्राय है कि यदि प्रमाण माने जाने वाले व्यक्ति भी चाँदी 
दिखाकर कहें कि यह चाँदी है तो शंका हो सकती है कि यह आप्तज्ञान कभी 
विषयाभाव में भी तो हो सकता है ! फलतः चाँदी का निश्चय न हो सकने से 
उसकी ओर लोगों की श्रवृत्ति ही नहीं होगी। सारा ज्ञान शंकायुक्त हो जायगा 
और सभी व्यवहार नष्ट हो जायँगे । परंतु वस्तुस्थिति कुछ दूसरी ही है। सभी 
व्यवहार निश्चित ज्ञान के बाद ही होते हैं । ] 

इसे कहा है--“यदि कोई ज्ञान वस्तु को अपेक्षा रखे बिना ही प्रकाशित 
. हो तो वह ज्ञान जब अपने विषय को लेकर ही व्यभिचारित (7700०॥9860९॥0) 
होता है तो कैसे विश्वसनीय हो सकता है ?” [ चाँदी न होने पर भी यदि उसका 
ज्ञान हो जाय तो वह व्यभिचारी है, नियम का पालन नहीं करता-जज्ञान किसी 
विषय का ही होता है यह नियम है । वह विषय-विहीन ज्ञान अपने विषयरूप 
चदार्थ की सत्ता का बोध कैसे करायेगा ? निष्कर्ष यह निकला कि अविद्यमान 
रजत प्रत्यक्ष ज्ञानं का विषय नहीं है, वह वस्तुत: स्मरण ज्ञान है। अतः “इदं 
रजतम! में प्रत्यक्ष और स्मरण इन दोनों ज्ञानों को स्वीकार करें--यह मीमांसकों 
का सुझाव और मान्यता है। ] 


( ११ ग. अहण ओर स्मरण का विश्लेषण ) 
ननु रजतगोचरेकविशिश्ज्ञानानड्रीकारे विशिष्व्यवहारों न 
सिध्येत्‌ । अतस्तत्सिद्धयेडपि विपययोज्ड्रीकार्य इति चेन्न | 
इद॑ रजतमिति ग्रहणस्मरणाभिधस्य बोधद्यस्य व्यवहारकारण- 
स्वाड्रीकारात्‌ 4 यथ्येवमिद॑ झक्तिकाशकल तद्रजतमित्यतोडपि 
विशिष्टव्यवहारः स्यादिति । तन्न । 


शॉकर-दर्शनम्‌ ८०६ 


अब ये वेदान्ती कह सकते हैं कि जब तक आप रजत के विषय में एक 
विशिष्ट ( प्रत्यक्ष ) ज्ञान नहीं स्वीकार करते तब तक [ “इदं रजतम्‌' के रूप में 
आपका ] यह विशिष्ट व्यवहार सिद्ध नहीं होने का है। [ अभिप्राय यह है कि 
उक्त वाक्य का प्रयोग तभी सफल होगा जब उसका प्रयोग करने वाले व्यक्ति को 
किसी न किसी रूप में रजत का प्रत्यक्ष हो रहा है। बिना रजत-प्रत्यक्ष के कौन 
मूर्ख 'इदं रजतम्‌” कहेगा ? किन्तु वस्तुतः तो रजत वहाँ है नहीं ] इसलिए उसकी 
सिद्धि के लिए भी विपयंय ( मिथ्याज्ञान, श्रम ) आपको मानना ही पड़ेगा । 

हमारा उत्तर है कि ऐसी बात नहीं । उक्त व्यवहार ( “इदं रजतम्‌” वाक्य 
का व्यवहार ) का कारण हम 'इदं रजतम्‌? में विद्यमान ग्रहण ( प्रत्यक्ष-- इंदं! 
शब्द में ) तथा-स्मरण ( “रजतम्‌' में ) इन दो ज्ञानों को मानते हैं । 

[ अब वेदान्ती एक आपत्ति इस उत्तर पर भी करते हैं-- ] यदि ऐसी बात 
होती [ कि दो प्रकार के ज्ञानों से 'इदं रजतम्‌” का व्यवहार चलता है | तो यह 
सीपी का टुकड़ा है, वह चाँदी है” इस तरह के वाक्यों से भी विशिष्ट व्यवहार 
होने लगता । [ स्थिति यह है कि जहाँ वास्तव में दो ज्ञान होते हैं जैसे सीपी 
का ज्ञान सीपी के रूप में और उसके आधार पर ही चाँदी का स्मरण, वहां 
ज्ञानों के पार्थलय के कारण “इदं रजतम्‌” के रूप में विद्िष्ट व्यवहार नहीं हो 
सकता क्योंकि इस वाक्य से ज्ञान की एकता प्रकट होती है । यदि दो ज्ञानों को 
उक्त व्यवहार का कारण मानते हैं तो 'इदं रजतम्‌” तथा “इदं शुक्तिकाशकर्लं, 
तद्रजतम्‌” इन दोनों व्यवहारों में कोई अन्तर नहीं रह जायेगा ! पर स्वयं 
विचार कर, कितना अन्तर दोनों में है ? | 

मीमांसक कहते हैं कि ऐसी बात नहीं है । [ इसका कारण आगे के लूम्बे 
वाक्य में दे रहे हैं। ] 


तत्रेदमिति पुरोवर्तिद्रव्यमात्रग्रहणस्य दोपदूपितचश्षुजेन्यस्वे- 
नानाकलितशुक्तित्वादिविशेषितंस्प सामान्यमात्रग्रहणरूपत्वादू , 
रजतमिति ज्ञानस्थासंनिहितविषयस्यथ संयोगलिड्डायप्रसतततया 
सब्शावबोधितसंस्कारमात्रश्न मवत्वेन. परिशेपग्राप्तस्मृतिभावस्य 
दोषहेतुकतया ग्रह्दीत-तत्तांशप्र मोषाद्‌ ग्रहणमात्रत्वोपपत्तेः । 

उस ( वाक्य ) में 'इद्म” शब्द सामने में विद्यमान केवल द्रव्य का ही 
ग्रहण करता है ( कौन द्रव्य है--यह पता नहीं, केवल “कुछ द्रव्य है” यही ग्रहण 
हुआ है )। दोषयुक्त आँलों से उसका प्रत्यक्ष होने के कारण उक्त ज्ञान 
( द्रव्य-ग्रहण ) में शुक्तित्व आदि विशेषणों ( +870०प॥78 ) का ग्रहण 


८१० स्वेदशेनसंम्रहे- 


नहीं हो सका ("यह नहीं जान संके कि जिस द्रव्य को देखा है वह सीपी 
है )। अतः [ 'इदम्‌” के द्वारा सीपी का ] ग्रहण सामान्य रूप से किया 
गया है ।# 

“रजतम शब्द [का प्रयोग सुचित करता है कि उसके ] ज्ञान का 
विषय ( चाँदी ) समक्ष में नहीं है । वह ( रजतज्ञान ) न तो संप्रयोग ( विषये- 
निद्रयसंनिक्ष अर्थात्‌ प्रत्यक्ष ) से उत्पन्न हो सकता है, न लिग ( साधन अर्थात्‌ 
अनुमान ) से और न किसी दूसरे प्रमाण से ही। सहश वस्तु को देखने से 
जो संस्कार जगा है, उसीसे यह ( रजतज्ञान ) उत्पन्न हुआ है इसलिए परिशेष 
( अन्त में बचे हुए होने ) के कारण उसे हम स्मरणात्मक ज्ञान मानते हैं। 
[ स्मृति का कारण यह है कि रजत के सहश वस्तु को देखने से रजत का 
जो संस्कार मानस-पटल पर बैठा है वह जागृत हो जाता है। केवल इसी से 
रजत का ज्ञान उत्पन्न होता है।] दोष के कारण, उस शब्द में जो रजत 
का तत्त्वांश लिया गया है उसे त्याग देना ( प्रमोष ) पड़ता है जिससे 
उसकी ( रजतज्ञान की ) सिंद्धि केवल ग्रहण ( |07९।९॥४ ०7 ) के रूप 
में ही हो सकती है । [ रजतज्ञान से कोई काम नहीं लिया जा सकता क्‍योंकि 
यह ज्ञान दोष से युक्त है । अतः उसकी उपयोगिता केवल ग्रहण के अर्थ में ही 
है । ज्ञान हुआ है पर उपयोग नहीं । ] 


तदप्युक्तमू “7 
२०, नन्वत्र रजताभासः कथमेष घटिष्यते। 
उच्यते शुक्तिशकल शहीत॑ भेदव्जितम्‌ ॥ 
२१, शुक्तिकाया विशेषा ये रजताड्लेदद्देतवः । 
ते न ज्ञाता अभिभवाज्ज्ञाता सामान्यरूपता ॥ 
२२, अनन्तर॑ च रजतस्मृतिजाता तयापि च | 
मनोदोषात्तदित्यंशपरामशविवर्जितम्‌ ॥ 
२३. रजत विषयीक्ृत्य नेव शुक्तेविंवेचितम्‌ । 
स्मृत्यातो रजताभास उपपन्नो भविष्यति ॥ 
( प्रक० प० ४।२६-२९ ) 


# तुलना करें--निरुक्त--१।१, 'अदः इति सत्त्वानामुपदेशः” ( यह, वह 
आदि डाब्दों से वस्तुओं का सामान्यरूप में ग्रहण होता है । 


- शांकर-दशेनम्‌ ८११ 
इसे भी [ शालिकनाथ नें ] कहा हैः-- प्रश्न--[ यह तो कहिये कि | रजत 
के अभाव में ] यह रजतज्ञान उत्पन्न होना कैसे सम्भव है ? उत्तर--बतडाते 
हैं, सीपी के टुकड़े का ग्रहण भेदों ( विशेषों, ।१87000)७7४ ) से रहित होकर 
किया जाता है ॥ २० ॥ सीपी में जो विशेष गुण हैं जिनसे उसका पार्थ्य रजत 
से स्पष्ठ रूप में जाना जा सकता है, वे अभिभूत ( 0ए४७7४७/९थ ) होने के 
कारण ज्ञात नहीं होते । [ इन्द्रियों का दोष इतना प्रबल हो जाता है कि वह्‌ 
सीपी के गुणों को प्रकट होने देता ही नहीं--जिससे न तो हम सीपी का सीपी 
के रूप में ज्ञान कर सकते और न ही सीपी और चाँदी का भेद कर सकते । 
“इदं रजतम्‌” के व्यवहार के समय इतना ही पता रहता है, इदं 5 कोई द्रव्य 
जिसके विशेष गुण अज्ञात हैं। ] तो, उस समय द्रव्य की सामान्य रूपता ही 
ज्ञात होती है ॥ २१ ॥ 

“उसके बाद रजत की स्मृति उत्पन्न होती है । उस स्मृति से भी, मानसिक 
दोष के कारण तत्त्वांश के ज्ञान ( परामर्श ) से शुल्य तथा सीपी से विवेचित 
( अलग किये गये ), रजत को विषय नहीं बनाया जाता--इस प्रकार रजतज्ञान 
की सिद्धि की जायगी। [ दोनों इलोकों का अन्वय एक साथ ही है-- तयापि 
स्मृत्या मनो'' *“'विवर्जितं शुक्तेविवेचितं रजतं नेव विषयीकृत्य ( व्यवस्था- 
पितम्‌ )। ] ॥ २२-२३ ॥ ( प्रकरणपंचिका, ४२६-२९ )। 

२४, न झसंनिहितं तावत्मत्यक्षं रजतं भवेत्‌ । 
लिझ्ञाद्यमावाब्चान्यस्य प्रमाणस्य न गोचरः ॥ 
२५, परिशेषात्स्मृतिरिति निश्रयों जायते पुनः । 
( प्रक० प० ४।३१-३२) इति । 

'वहले तो यही देखें कि रजत सामने में है नहीं, अतः वह प्रत्यक्ष नहीं हों 
सकता । लिंग ( धींत0]० +शा ) आदि न होने से वह अन्य प्रमाणों 
( अनुमान आदि ) का विषय भी नहीं बन सकता ॥ २४ ॥ इसलिए परिशेषतः 
(और कोई साधन नहीं होने के कारण अन्त में ) यही निइचय करना पड़ता है 
कि रजतज्ञान स्मृति ही है ॥ २५ ॥/ ( प्रकरणपंचिका, ४।३१-३२ )। 


विशेष--इस प्रकार ग्रहण और स्मरण से “इद॑ रजतम्‌' की सिद्धि की 
गई । अब इस पक्ष पर वेदान्ती पुनः प्रहार करने का विचार कर रहे हैं । 


(११ घ. अहण और स्मरण में अभेद या सारूप्य ) 
नल किमिदमेकेक व्यवहारकारणमरुत संभूय ! न प्रथमः । 


झश्र सबेदशेनसंम्रदे- 
देशभेदेन प्रबृत्तिग्रसज्ञात्‌। न चरमः । अयत्नायोगपत्ाज्जञाना- 
यौगपद्यात्‌--/ ( वै० खू० ३३२।३ ) इत्यादिना ज्ञानयोगपद्य- 
निषेधात्‌ । अतो ज्ञानहय॑ हेतुरित्ययुक्तं वच इति चेत्‌-मे॑ 
बोचः । अविनश्यतोः सहावस्थाननिषेधेडवि विनश्यद्विनश्यतोः 
सहावस्थानस्थानिषिद्धत्वेन निरन्तरोत्पन्नयोस्तदुपपत्तेः । 

| बेदान्ती हमारे पक्ष पर आक्षेप करते हैं-- ] अच्छा, यह तो बतलाइये 
कि आपका यह ( ग्रहण और स्मरण ) दोनों प्रथक्‌-पृथक्‌ [ 'इद॑ रजतम्‌' के ] 
व्यवहार का कारण है या दोनों मिलकर एक हीं साथ ? इनमें पहला विकल्प 
संभव नहीं है क्योंकि उस स्थिति में देश ( 7)806 ) के भेद से भी प्रवृत्ति 
होने लगेगी । [ “इदम्‌ः का प्रत्यक्ष हुआ है तो उसकी प्रवृत्ति वैसे ही पदार्थ की 
ओर होगी । स्मरण से उत्पन्न होनेवाली प्रवृत्ति नियमतः वेसी ही नहीं होती । 
दूसरे एक-एक प्रकार के ज्ञान से भी प्रवृत्ति होने का प्रसंग हो जायगा | प्रवृत्ति- 
भेद हो जायगा । | 

दूसरा विकल्प भी ठीक नहीं है क्योंकि [ कणाद ने यह लिखकर कि | 
“प्रयत्न एक ही साथ न हो सकने से तथा ज्ञानों की उत्पत्ति एक साथ न होने के 
कारण [ मन एक ही है )---( वैं० सू० ३२।३ ), ज्ञानों के एक साथ होने का 
निषेध किया है । [ कणाद के वैशेषिक-दर्शन में सूत्र इस रूप में है--प्रयत्नायौग- 
पद्याज्जानायौगपद्याच्चेकम्‌ । इसमें कहा गया है कि एक शरीर में मन एक ही 
रहता है। यदि एक ही शरीर में कई मन होते तो बहुत से प्रयत्न या ज्ञान 
साथ-साथ होने लगते । दो विभिन्न अवयव एक दूसरे से विरुद्ध प्रयत्त एक ही 
साथ उत्पन्न करते । उसी तरह दो इन्द्रियों से दो ज्ञान एक ही साथ उत्पन्न हो 
सकते । लेकिन ऐसा होता कहां है ? इसलिए शरीर में एक ही मन सिद्ध होता 
है । हमारा तात्पयं इस सूत्र से इतना ही है कि दो ज्ञान एक साथ मिलकर 


कार्य नहीं कर सकते । ] 

इसलिए [ पूव॑पक्ष के अवान्तर पक्ष का निष्कर्ष निकला कि ] दो ज्ञान 
( ग्रहण + स्मरण ) कारण के रूप में होंगे, यह कहना युक्तिसंगत नहीं है । 

अब हमारा उत्तर है कि ऐसा मत कहो । यद्यपि दो अविनाशी ( स्थायी ) 
ज्ञान एक साथ नहीं रह सकते तथापि एक विनाशी और दूसरे अविनाशी, इन 
दोनों ज्ञानों के एक साथ होने का तो निषेध नहीं न किया गया है ? इसलिए बिना 
व्यवधान ([0(6/'ए४]) के उत्पन्न होने वाले ज्ञानों का एक साथ रहना (सहावस्थान) 
सिद्ध हो सकता है । [ यदि एक ज्ञान प्रथम क्षण में उत्पन्न होता है और दूसरा 
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द्वितीय क्षण को छोड़कर ( व्यवधान देकर ) तृतीय क्षण में उत्पन्न हो तब तो 
दोनों की सहावस्थिति कभी संभव ही नहीं है । हाँ, यदि वे दोनों क्रमशः प्रथम 
और द्वितीय क्षणों में उत्पन्न हों जिससे कोई व्यवधान न पड़े तो तृतीय क्षण में 
एक साथ कार्य कर सकते हैं। ज्ञान प्रथम क्षण में उत्पन्न होता है; द्वितीय क्षण 
में अवस्थित रहता है और तृतीय क्षण में नष्ट हो जाता है । भ्रस्तुत प्रसंग में 
ग्रहण प्रथम क्षण में उत्पन्न हुआ और स्मरण द्वितीय क्षण में । तृतीय क्षण में 
ग्रहण विनाशावस्था में जा रहा है जब कि स्मरण उस समय अविता- 
जावस्था में है। इसलिए तृतीय क्षण में 'इदं रजतम्‌” का ज्ञान उत्पन्न 
होता है। ] 

ननु रजतज्ञानादू रजतार्थी रजते प्रवततां नाम । पौरस्त्ये 
बस्तुनि कं प्रवृत्ति स्यादिति चेत्‌--न । स्वरूपतो विषयतश्रा- 
ग्रहीतभेदयोः ग्रहणस्मरणयोः संनिहितरजतगोचरज्ञानसारूप्येण 
वस्तुतः परस्पर विभिन्नयोरप्यमेदोचितसामानाधिकरण्यव्यपदेश- 
हेतुत्वोपपत्तेः । 


[ अब पुनः शंका है-- ] मान लिया कि रजत का ज्ञान हो जाने से रजत 
की इच्छा करनेवाला व्यक्ति रजत की ओर प्रवृत्त हो जायगा । किन्तु सामने 
में विद्यमान वस्तु में उसकी प्रवृत्ति कैसे होगी ? [ प्रव्न है कि यदि रजत के 
स्मरण से व्यक्ति की प्रवृत्ति होती है तो स्मरण जिस रजत का हुआ है उसी 
की ओर प्रवृत्ति होगी । घर में अपनी पेटी में उसने चाँदी देखी हो और उसी 
का स्मरण हुआ हो तो उसी चाँदी की ओर व्यक्ति प्रवृत्त होगा, न कि सामने 
में स्थित वस्तु की ओर । ] 

किन्तु बात ऐसी नहीं है । ग्रहण और स्मरण इन दोनों के भेद का ज्ञान 
( 3ए077थाशाभंणा ) न तो स्वरूप के आधार पर हुआ है, न विषय के 
आधार पर ही । इसलिए ये संनिहित ( सामने वर्तमान ) रजत के विषय में 
उत्पन्न ज्ञान के समरूप हैं। वास्तव में ये दोनों एक दूसरे से भिन्न हैं तथापि 
[ किन्‍्हीं दो पदार्थों में ] अभेद की सिद्धि के लिए उचित जो समानाधिकरण का 
नियम ( ],8छत ० 0०009 ) होता है, उसी से उक्त ( 'इदं रजतम' ) 

व्यवहार का कारण समझा जा सकता है। [ सामने में विद्यमान रजत का 
ज्ञान आँखों के संपर्क में आने वाले रजत का प्रत्यक्ष और यथार्थ ज्ञान है । 
जैसे 'इदं रजतम्‌' वाक्य इदंता तथा रजतता इन दोनों में समानाधिकरण का 
व्यवहार उत्पन्न करके उसी के द्वारा प्रवृत्ति भी उत्पन्न करंता है, उसी प्रकार 
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उस ज्ञान की सरूपता के कारण ये दोनों ज्ञान भी समानाधिकरण का व्यवहार 
और प्रवृत्ति उत्पन्न करेंगे। अब बतलाते हैं कि संनिहित रजत के ज्ञान से ग्रहण- 
स्मरणात्मक ज्ञान की सरूपता कैसे है ? ] 


ग्रहणस्मरणयोः संनिहितरजतज्ञानसारूप्यं कथम्‌ १ यथा 
चैतत्तथा निशम्यताम्‌। संनिहितरजतगोचर हि विज्ञानमिद्मं- 
शरजतांशयोरसंसर्ग नावगाहते । तयोः संसूश्त्वेन असंसगगस्ये- 
वाभावात्‌ । नापि स्वग॒तं भेदम्‌ । एकज्ञानत्वात्‌। एवं ग्रहण- 
स्मरणे अपि दोषबशाहिद्यमानमपीदमंशरजतांशयोरसंसर्ग भेद 


नावगाहेत इति । भेदाग्रहणमेत्र सारूप्यम्‌ । 

सामने में विद्यमान रजत के ज्ञान के साथ ग्रहण और स्मरण की 
समरूपता कैसे होती है? जैसे होती है, वह सुनो--सामने में विद्यमान 
( संनिहित ) रजत के विषय में जो विशिष्ट ज्ञान ( सामान्य रूप से होने वाले 
ज्ञानों की अपेक्षा भिन्न ज्ञान, >7ीं800060 #707॥ (]6 ए$प७। एछ8ए ० 
००१8०. होता है वह 'इदम्‌' के अंश और रजत के अंश में भेद 
( असंसर्ग ) का ग्रहण नहीं करता । कारण यह है कि ये दोनों अंश एक दूसरे 
से मिले हुए हैं अतः भेद हो ही नहीं सकता । [ दोनों ज्ञानों की सरूपता भेद 
का ग्रहण न कर सकने के कारण है। जहाँ पर सच्चे रजत का प्रत्यक्ष करते 
हैं वहाँ पर तो इदम्‌' और रजत के अंशों में कोई भेद ही नहीं है क्‍योंकि वे 
एक दूसरे से संधृष्ट अर्थात्‌ मिले हुए हैं। वहाँ का ज्ञान असंसर्ग ( भेद ) का 


विषय नहीं है । इसलिए वहाँ भेद का ग्रहण नहीं करते । ] 
[सच्चे रजत का ज्ञान करने के समय 'इदम्‌” और “रजतम्‌' में| स्वगत भेद 


का भी ग्रहण नहीं करते क्योंकि दोनों एक ही ज्ञान हैं। [ अवान्तर भेद होने से 
स्वगत भेद किया जाता है । सच्चे रजत का ज्ञान होने में 'इदम्‌” और “रंजतम्‌” 
दोनों इस तरह मिलते हैं कि अवान्तर-भेद का स्थान ही नहीं । ] 

उसी प्रकार ग्रहण और स्मरण, ये दोनों ज्ञान भी दोष ( मानसिक दोष ) के 
कारण, 'इदम्‌' के अंश तथा रजत के अंश में असंसर्ग अर्थात्‌ भेद विद्यमान 
रहने पर भी उसका ग्रहण नहीं करते। और भेद का ग्रहण न करना ही तो 
समझूपता है । [ दोनों ज्ञानों के स्थान में तो एकता ही नहीं है--क्योंकि ज्ञान 
दो हैं । असंसर्ग और अवान्तरभेद की संभावना है । परंतु दोष के कारण उसका 
ग्रहण नहीं हो पाता । विरोध का स्फुरण होने से ही असंसर्ग या भेद का ग्रहण 
होता है। जैसे सीपी और चाँदी में भेद है वैंसे ही ततु और इदम्‌ में भी भेद है । 
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५ अत्यक्ष में यद्यपि इदमंझ प्रतीत होता है तथापि उससे विरुद्ध रहने वाला तदंश 
स्मरण में दोष के कारण प्रतीत नहीं होता । वेसे ही स्मरण में यद्यपि रजतांश 
विषय बनता है तथापि दोष के ही कारण उसका विरोधी शुक्तित्व प्रत्यक्ष में 
._ विषय नहीं बन पाता । इस प्रकार विरोध का स्फुरण नहीं हो सकने के कारण 
स्वरूप या विषय से विद्यमान रहने पर भी भेद ग्रहण नहीं होता । स्वरूप से 
विद्यमान रहने पर भी भेद का ग्रहण नहीं करना--ततु” के रूप में जो 
यरोक्षांश है उसकी प्रतीति दोष के कारण स्मरण के रूप में नहीं होती । विषय 
से विद्यमान रहने पर भी भेद का ग्रहण नहीं करना--दोष के कारण थुक्तित्व 
की प्रतीति प्रत्यक्ष के रूप में नहीं होती इसलिए । ] 
तदुक्त गुरुमतानुसारिमि:-- 
. २६, ग्रहणस्मरणे चेमे विवेकानवभासिनी । 
सम्यग्रजतबोधाच भिन्ने यद्यपि तच्वतः ॥ 
२७, तथापि भिन्ने नामाते भेदाग्रहसमत्वतः । 
सम्यग्रजतबोधस्तु समक्षेकार्थगोचरः ॥ 
२८. ततो भिन्ने अबुद्ध्वा च ग्रहणस्मरणे इमे । 
समानेनेव रूपेण केवर्ल मनन्‍्यते जनः॥ 
कप 5... 
२५९. अपरोक्षावभासेन समानाथ्ग्रहेण च। 
अवेलक्षण्यसंवित्तिरिति +ः ४०. त्समर्थिता 
अवलक्षण्यसंवित्तिरिति तावर ॥ 
८ [५८ 
३०. व्यवहारोडपि तत्तुल्यस्तत एवं प्रवतते । 

( ग्रक० प० ४।३३-३७ ) इति। 
एवमगहीतविवेकमापन्नसंनिहितरूप्यज्ञानसारूप्यं ग्रहणस्मरणह्य- 
मयथाव्यवहारहेतुरिति सिद्धम्‌ । 

इसे गुरुमत का अनुसरण करने वालों ने कहा है--'े दोनों ग्रहण और 
स्मरण भेद के साथ प्रतीत नहीं होते । सच्चे रजत का जैसा बोध होता है यद्यपि 
उससे ये वास्तव में भिन्न हैं ॥२६॥। तथापि भिन्न-जैसे लगते नहीं हैं क्योंकि दोनों 
प्रकार के बोधों में भेद का ग्रहण न होने कीं समता है । सच्चे रजत का बोध तो 
सामने में विद्यमान एक ही वस्तु के विषय में होता है ॥ २७ ॥ लोग इस ग्रहण 
और स्मरण को उससे भिन्न रूप में न समझ कर केवल समान रूप में ही समझते 
हैं। [ ग्रहण-स्मरणात्मक ज्ञान भी सम्यक्‌ रजत के ज्ञान की तरह ही समझा 


८१६ सबदशनसंग्रहे- 

जाता है। यद्यपि यह छोगों का मानसिक दोष है कि दोनों में अन्तर नहीं 
कर पाते । ] ॥ २८॥ प्रत्यक्ष ( अपरोक्ष ) में प्रतीति होने के कारण तथा एक 
समान ही वस्तु का ग्रहण करने के कारण दोनों में अभेद-संवित्ति ( [९709७]8- 
02० ० १4९॥४४9 ) का समर्थन होता है। उसके समान व्यवहार भी होता 
है तथा उससे लोगों की प्रवृत्ति भी सिद्ध ( 3५७४४॥९४ ) होती हैं ॥ २९-३० ॥ 
( प्रकरणपंचिका ४।३३-३७ )। 

इस प्रकार इस अयथाव्यवहार (असामान्य या विशिष्ट व्यवहार) का कारण 
ग्रहण और स्मरण इन दोनों को मानते हैं जिनमें परस्पर भेद का ग्रहण नहीं 
होता तथा जिन्हें समक्ष में विद्यमान रूप्य ( चाँदी ) के ज्ञान की समहपता मिल 
चुकी है--यह सिद्ध हो गया । 

( ११ छ. 'पीतःशह्ढ” के व्यवहार का समर्थन ) 
यद्येवमयथाव्यवहारो ग्रहणस्मरणजन्यस्तहिं 'पीतेः शह्न/ 
इत्यादो स न सिद्ध तत्र तयोरभावादिति चेतु--न। अग्नही- 
तविवेकयोः प्राप्तसमी चीनसंसगज्ञानसारूप्यत्वे ग्रहणयोरेव व्यव- 
हारसंपादकत्वोपपत्ते: । नयनरश्मिवर्तिनः पित्तद्रव्यस्थ पीतिमा 
दोषबशाद्‌ द्रव्यरहितो ग्हयते । शब्बोड्प्यकलितशुक्लगुणः स्व॒- 

| रे ६ 5 ० कील] 
रूपतो गह्मते । तदनयोगुणगुणिनोः संस योग्ययोंरसंसगा ग्रह 

हक अ्ु 

सारूप्यात्पीततपनीयपिण्डग्रत्ययावलक्षण्याद्‌ व्यवहार उपपच्चते । 

[ पुनः एक शांका हो रही है--] यदि हम यह मान भी लें कि यह 
असामान्य व्यवहार ग्रहण तथा स्मरण से उत्पन्न होता है तथापि 'शंख पीछा 
है” इस [ असामान्य प्रयोग ] में तो वह सिद्ध नहीं होता ? कारण यह है कि 
इस प्रयोग में दोनों का अभाव देखते हैं । [ ग्रहण की सत्ता होते पर भी स्मरण 
की सत्ता नहीं रहती । पीतत्व का अंश स्मरण का विषय नहीं हो सकता क्योंकि 
उसके संस्कार को जगाने वाली कोई चीज नहीं है। इसलिए मीमांसकों के 
अनुसार 'पीला शंख!” का प्रयोग असंभव हो जायगा । हम | वेदान्ती इसे मिथ्या- 
ज्ञान कह कर आसानी से चला सकते हैं । ] 

[ मीमांसक कहते हैं कि | ऐसी बात नहीं है । [ यद्यपि यहाँ पर ग्रहण 
और स्मरण नहीं हैं तथापि ] व्यवहार के प्रयोजक के रूप में दो ग्रहणों की 
ही सिद्धि होती है। इन दोनों ग्रहणों के बीच भेद का ज्ञान नहीं होता तथा 
ये समीचीन ( ठीक 007९० ) संसर्ग के ज्ञान की तरह ही हैं । | पीत शंख 
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में दो प्रत्यक्ष ज्ञान ही हैं जिन्हें हम ग्रहण कहते हैं। एक प्रत्यक्ष है पीत, दूसरा 
है बंख । इन दोनों ग्रहणात्मक ज्ञानों में वस्तुतः जो परस्पर भेद है, दोष के 
कारण उसकी प्रतीति नहीं होती । ] 
नेत्रकिरणों में अवस्थित पित्तद्रव्य की पीतिमा का ग्रहण होता है परन्तु 
दोषवश हम पित्त द्रव्य का ग्रहण उसमें नहीं कर पाते । [ पीत शंख का ज्ञान 
पित्त के दोष से होता है । पित्त आँखों की किरणों में रहने वाला पीले रंग 
का एक सूक्ष्म द्रव्य है। जब आँखों की किरणें शंख से संबद्ध होती हैं तब 
दोषवश पित्तद्रव्य का ग्रहण न होकर केवल उसमें स्थित पीत गुण का हीं 
ग्रहण होता हैं। यह हुआ पील का प्रत्यक्ष अर्थात्‌ पिक्तद्रव्य के पीलेपन का 
ग्रहण करते हैं। अब शंख का प्रत्यक्ष देखें।] छांख का केबल स्वरूप ही 
गृहीत होता है उसके शुक्ल गुण का ग्रहण नहीं होता । [ पीत के प्रत्यक्ष में 
केवल गुण का ग्रहण हुआ, शंख के प्रत्यक्ष में केवल गुणी का । ये दोनों प्रत्यक्ष 
सम्यक्‌ संसर्गज्ञान के समरूप है। समीचीत संसर्गज्ञान का अर्थ है स्वर्ण आदि में 
वस्तुतः विद्यमान रहने वाले पीत गुण के संबंध का ज्ञान । ] 
तो, इन दोनों में अर्थात्‌ गुण और गुणी में, जो संसर्ग के स्वथा योग्य हैं, 
भेद का ग्रहण न हो सकने की समानता है तथा पीले स्वर्ण ( तपनीय ) के पिड 
की प्रतीति की समरूपता के कारण उक्त व्यवहार चलता है। [(१) भेद 
अहण न हो सकने की तुलना--पीत के प्रत्यक्ष में दोषवश् द्रव्य का ग्रहण 
नहीं होता है, उधर शंख के प्रत्यक्ष में दोषवश गुण का ग्रहण नहीं हो रहा है । 
इसे इस सूत्र द्वारा समझें--- 

पीत+( पित्त )। 

( बवेत )+ शंख । 

ज्+पीत + हांख । 
..  कोष्ठ में दिये गये द्वव्य या गुण का ग्रहण नहीं हो रहा है। (२) 

समीचीन संसर्ग-ज्ञान से तुलना-स्वर्ण वास्तव में पीला है। यहाँ गुण 

और द्रव्य दोनों का प्रत्यक्ष होता है। साथ ही दोनों के शुद्ध सम्बन्ध का भी 
: प्रत्यक्ष होता है। इसी प्रत्यक्ष के समान उक्त पीत झांख का प्रत्यक्षद्रयात्मक 
ज्ञान भी है । इसी से व्यवहार चलता है । असंगति नहीं है । ] 


यथोक्तम्‌ू-- 
३१, पीतशब्लावबोधे हि पित्तस्येन्द्रियवर्तिनः । 
- पीतिमा ग्रद्यते द्रव्यरहितों दोषतस्तथा ॥ 
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झर्प सबेदशनसंम्रहे- 
३२. शह्ृनस्येन्द्रियदयोपेण शुक्लिमा न च ग्रद्यते । 
केवल द्रव्यमात्र तु प्रथते रूपवर्जितम्‌॥ 
३३, गुणे द्रव्यव्पपेक्षे च द्रव्ये च गुणकाड्रिणि । 
भासमाने तयोबुद्धिरसम्बन्ध न बुध्यते ॥ 
३४. सत्यपीतावमासेन समे भाते मती इसे । 
व्यवहारो5पि तत्तुल्य एबमत्रापि युज्यते ॥ 
( प्रक० प० ४।४८-५१ ) इति। 
जैसा कि कहा गयां है--पीत झांख के ज्ञान में [ चक्षु ] इन्द्रिय में 
विद्यमान पित्त का द्रव्यांश छोड़कर दोष के कारण केवल पीतत्व का ग्रहण 
होता है ॥ ३१ ॥ उधर इन्द्रिय के ही दोष. के कारण शंख के बुक्लत्व का 
ग्रहण नहीं होता । रूप के अंश को छोड़कर केवल द्रव्य का अंश ही उसमें 
प्रतीत होता है ॥ ३२ ॥ 
गुण को द्रव्य ( अपने आश्वयदाता द्रव्य ) की अपेक्षा है तो द्रव्य भी गुण 
( अपने आश्रित गुण ) की आकांक्षा रखता है। ये दोनों जब इस रूप में प्रतीत 
होने लगते हैं [ तो दोनों में वस्तुत: सम्बन्ध नहीं रहने पर भी उस | असम्बन्ध 
को उन दोनों की बुद्धि (ज्ञान) नहीं समझ पाती ( विषय नहीं बना 
सकती )॥ ३३ ॥ ये दोनों ज्ञान सचमुच के पीत-गुण की प्रतीति की तरह प्रति- 
भासित होते हैं। इसलिए दोनों का व्यवहार ( ++पीत स्वर्ण और पीत शंख ) 
समान ही रहता है। ऊपर की तरह यह व्यवहार भी युक्तियुक्त है ॥ ३४ ॥! 
(६ प्रकरण पंचिका ४।४८५-५१ ) । 
( १२. 'नेदं रजञतम! की सिद्धि--मीमांसक-मत ) 
नन्विदं रजतमिति आआरान्तिज्ञानानभ्युपगमे रजतग्रसक्तेरस- 
च्वान्नेद रजतमिति निषेधः कथ कलधोताभाव॑ बोधयतीति चेत्‌- 
>] निषेध 
नेष दोषः । भेदाग्रहप्रसज्लितस्थ शुक्तो रजतव्यवहारस्य निषेध- 
स्वीकारेण कल्पनालाघवसड्भावात्‌ । 
[ वेदान्ती लोग फिर शंका करते हैं | कि यदि आप “इदं रजत” में भ्रान्ति- 
ज्ञान नहीं मानेंगे तो रजत की प्राप्ति का अभाव रहेगा ( वास्तव में चाँदी तो 


वहाँ है नहीं ) इसलिए “यह चाँदी नहीं है” इस प्रकार का निषेध चाँदी के अभाव 
का बोध केसे करायेगा ? [ निषेध किसी वस्तु की प्राप्ति होने पर ही काम देता 
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_है। किसी स्थान पर पानी की प्रसक्ति होने पर ही कह सकते हैं कि यहाँ पानी 
नहीं है । जहाँ चाँदी है ही नहीं, वहाँ पर 'चाँदी नहीं है” वाक्य अव्यावहारिक 
हो जायगा । ] 

[ मीमांसक कहते हैं कि ] इनमें तनिक भी दोष नहीं है । सीपी में भेद 
ग्रहणन हो सकते के कारण वहाँ रजत का व्यवहार किया गया है उसी 
( व्यवहार ) का निषेध यहाँ स्वीकार किया गया है, जिसमें कल्पना का लाघव 
भी होता है | | तात्पय यह है कि 'यह चाँदी नहीं” का अर्थ है--यह चाँदी के 
व्यवहार के योग्य नहीं है ।” यदि हम रजत का निषेध भी मान लेते तो भी 
उसका अर्थ रजत के व्यवहार का निषेध ही होता । इस प्रकार दोनों स्थितियों 
में एक ही बात सिद्ध होती है। इसलिए 'नेदं रजतम्‌” का अर्थ लाघव से “रजत 
के व्यवहार का निषेध' ही रखें। इसके अतिरिक्त रजत के निषेध की कल्पना 
क्यों करें ? ] 

तदुक्त पश्चिकाप्रकरणे-- 
९ 
३५, मिथ्याभावो5पि तत्तुल्यव्यवहारप्रवतेनात्‌ । 
रजतव्यवहारांशे विसंवादयंतों नरात्‌ ॥ 
३६. बाधकग्रत्ययस्यापि बाधकत्वमतो मतम्‌। 
प्रसज्यमानरजतव्यवहारानवारणात्‌ ॥ 

( प्रक० प० ४।३८-३९ ) इति । 
तदनेन प्राचीनयोज्ञोनयोः सत्यत्वे कथ॑ श्रमलवसिद्धिरिति शड्ढा 
पराकृता । अयथाव्यवहारत्रवर्तकत्वेन तदुपपत्तेः । 

इसे प्रकरण पंचिका में कहा गया है--'उस ( अनुभवजन्य व्यवहार ) के 
तुल्य व्यवहार का प्रवर्तत करने पर भी रजत के व्यवहार के अंश में मिथ्याभाव 
( 9७४५०.) हो सकता है क्योंकि रजत को लेकर ही ये ( वेदान्ती ) लोग 
विवाद करते हैं । [ तात्वय यह है कि 'इदं रजतम्‌' में, वेदान्ती लोग रजत को 
भले ही मिथ्या सिद्ध करें क्योंकि व्यवहार का प्रवरतंक होने पर भी उसमें 

. विवाद खड़ा हो सकता है परंतु 'इदम्‌' पर तो कोई आपत्ति नहीं है । 

मिथ्यावादी भी 'इदं' को मिथ्या नहीं कहते । क्योंकि इसमें कोई बाधक प्रमाण 

नहीं है । बाधक प्रतीति की दशा में भी इदमंश की अनुवृत्ति होती ही है । 

“नेंदं रजतम्‌” में | जो बाधक की प्रतीति होती है उसकी बाधकता भी इसीलिए 

मानी जाती है कि प्राप्त ( प्रसज्यमान ) रजत के व्यवहार का उससे निषेध 


झरे० संबंदशनसंम्रहें- 
हो ॥ ३६ ॥ ( प्रकरण पंचिका, ४४३८-३९ )। [ इन इलोकों में कहना यही 
है--इदम्‌” सदा प्रमाण है । आान्ति केवल स्मृति के रूप में होते वाले रजत की 
है जिसमें विवाद है । वेदान्ती लोग बाधक की प्रतीति के अधीन मिथ्याज्ञान को 
मानते हैं। जिसका बाध ( प्रतिरोध ) किसी से हो गया वह मिथ्या हैं| इदम्‌ 
के अनुभव का बाधक कोई नहीं है। अतः यह मिथ्या नहीं । अब रजतांश 
को ले । बाधा हो रही है जिसे बाधा न कहकर निषेध कहें । निषेध किसका ? 
रजतव्यवहार का या रजत का ? हम कहते हैं रजत के व्यवहार का ही । किसी 
भी दशा में तो हमें व्यवहार ही करना है । मिथ्या को लेकर लड़ने वाले से कहें कि 
* बाध या निषेध व्यवहार का ही होता हैं और हमारी बात ही रह जाती है। ] 
तो, इसके साथ ही साथ उस शंका का निराकरण कर दिया गया कि जब 
दोनों प्राचीन ज्ञान सत्य हैं तो भ्रम होने की बात केसे चलती है । उस भ्रम की 
सिद्धि असामान्य व्यवहार के प्रवतंक के रूप में होती है। [ प्रभाकर के सामने 
समस्या है कि सभी ज्ञान जब सत्य हैं तब लोग “भ्रम” शब्द से किस वस्तु का 
बोध करते हैं ? जिन स्थलों में ( जेसे सीपी को चाँदी मानने में ) प्रवृत्ति निष्फल 
हो जाय उन्हें हम भ्रम कहा करते हैं। और बाध ? रजत के व्यवहार का निषेध 
होने पर उसे बाध कहते हैं ( जेसे 'नेदं रजतम्‌” में )। यह कहने से शंकराचार्य 
संतुष्ट हो नेवाले नहीं हैं। | 
( १२ क. प्रमाकर-मत से अभाव का खंडन ) 
कि च नेद रजतमिति बाधकावबोधो नाभावमवगाहते । 
भावव्य तिरे षष्ट 
वव्यतिरेकेणाभावस्य दुग्रहणलात्‌ । यद्येवम््‌ , अद्ग नास्तीति 
प्रत्ययस्थ किमालम्बनस्‌ १ अपरथा माहामानिकपक्षानुप्रवेश 
ु हक ५5... 
इति चेत--मेब भाषिष्ठाः। 
अभावस्य धमिग्रतियोगिनिरूपणाधीननिरूप्यत्वेब्वश्याम्यु- 
पगमनीये हृच्ये प्रतियोगिन्यदश्ये वा स्मर्यमाणेडघिकरणमात्र- 
बुद्धेरेव 'नास्तीति” व्यवहारोपपत्तावतिरिक्ताभावकव्पनायां प्रमा- 
णाभावात्‌ । 
इसके अतिरिक्त “यह रजत नहीं है” यह बाधक का ज्ञान अभाव के रूप में 


नहीं है । कारण यह है कि भाव के अतिरिक्त अभाव नाम की वस्तु का ग्रहण 
करना ही कठिन है ।# 


* देखिए, रामानुजदर्शन, पृ० १९०-९१। 
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[ इस पर वेदान्ती लोग शंका करते हैं-- | है महोदय ! यदि ऐसी बात है 
तो हमें बतलाइये कि 'नहों है” इस प्रतीति ( 3एए7शाशाभंणा ) का आधार 
क्या है ? यदि ऐसा नहीं कर सके ( "-आधार के बिना भी प्रतीति मानते हैं ) 
तो माध्यमिक ( शुत्यवादी ) बौद्धों के पक्ष में आप जा रहे हैं। [ ये बौद्ध सारे 
व्यवहारों को आल्म्बनरहित मानते हैं । |] इस पर हम कहेंगे कि ऐसा मत 
कहो । [ इसका कारण आगे बतला रहे हैं । ] 


अभाव का निरूपण धर्मी ओर प्रतियोगी के निरूपण के ही अधीन रहता 
है। [ धरातछ में घट नहीं है--यहाँ घटाभाव का ज्ञान हो रहा है जिसमें 
धरातल धर्मी है ओर घट प्रतियोगी । दोनों के ज्ञान के पशचातु ही घटाभाव 
का ज्ञान हो सकता है । ] जिसकी सिद्धि करना आवश्यक है वह प्रतियोगी 
( घट ) हृदय हो या अहृह्य हो किस्तु उसका स्मरण किया जा रहा है। ऐसा 
होने पर मात्र आधार का ज्ञान रहने से ही नहीं है” इस व्यवहार की सिद्धि 
हो जायगी । अतः अछूग से अभाव की कल्पना करने के लिए कोई प्रमाण ही 
नहीं है। [ धर्मी की कल्पना से अधिक अच्छी कल्पना धर्म की ही होती है । 
अतः अभाव किसी अधिकरण का एक धर्म है तथा केवल भूतल के रूप में है । 
इसी से 'घटो नास्ति' का व्यवहार चलता हैं। घट नहीं हैं 5 भूतल का बुद्ध 
ज्ञान | केवल भूतल का ज्ञान घटादि प्रतियोगी के न रहने पर ही संभंव है। 
हाँ, प्रतियोगी का स्मरण तो करना ही है । भूतल का ज्ञान रहने से “घट नहीं 
है! का ज्ञान हो जायगा । ] 


तदुक्तमम्ृतयकलायास्‌--- 

३७, अत्नोच्यते इयी संविद्वस्तुनो भ्रूतलादिनः । 
एका संसुथ्टविषया तन्मात्रविषया परा॥ 
३८, तन्मात्रविषया वाषि हुयी साथ निगद्यते। 
प्रतियोगिन्यच्श्ये च दृश्ये च प्रतियोगिनि ॥ 
३९, तत्र तन्सात्रधीर्येयं स्ठते च प्रतियोगिनि । 
नास्तित्व॑ सेव भूमागे घटादिअतियोगिनः ॥ 

( ग्रक० प० ६।३७-३९ ) इति । 

इसे अम्छुतकला ( प्रकरण पंचिका के छठे प्रकरण का नाम ) में कहा 


गया हैं--'इस दर्शन में भूतल आदि वस्तु में दो प्रकार का ज्ञान माना गया 
है। एक का तो संसृष्ट विषय होता है ( जैसे भूतछ घट से युक्त है )। दूसरे 


पर्र सर्वेदशनसंग्रहे- 


प्रकार के ज्ञान का विषय केवल वह वस्तु ही है ( जैसे केवल भूतल का ज्ञान ) 
॥ ३७ ॥ अब वह ॒तम्मात्र विषयक ज्ञान भी दो प्रकार का कहा जाता हैत्र 
एक तो प्रतियोगी के अदृश्य हो जाने पर और दूसरा प्रतियोगी के दृश्य ही 
रहने पर ॥ ३८ ॥ उनमें जो यह तन्मात्र विषयक बुद्धि है जब प्रतियोगी के 
स्मरण के साथ उत्पन्न होती है तब उसे ही भूतल में घटादि प्रतियोगी का 
अभाव मानते हैं। ( केवल भूतल के स्वरूप का ज्ञान घट के स्मरण के साथ 
हो तो उसे ही अभाव कहते हैं। स्पष्टटः अभाव भावड्प ही है )। ( प्रकरण- 
पंचिका, ६।३७-३९ )। 
अत एव प्राभाकरमतालुसारिभिः प्रमाणपारायणे प्रत्यक्षा- 
दीनि पञ्चेव प्रमाणानि प्रपश्चितानि । नन्‍्वेबमभावस्याभावे 
नकारस्य वेयथ्यमापद्चेत । अनुशासनविरोधश्रापतेदिति चेत-- 
तदेतद्वातंम्‌ । एकोनपश्चाशदवणानां मध्ये कस्यापि वर्णस्याभावा- 
भत्वादर्शनेन ९ ७ तदर्थत्वानुपपत्ते 

थेत्वादशनेन वर्णस्य सतो नकारस्य । 

इसीलिए प्रभाकर-मत का अनुसरण करनेवाले [ शालिकनाथ ने अपनी 
प्रकरणपंचिका के पाँचवे प्रकरण अर्थात्‌ | प्रमाण-पाययण में प्रत्यक्षादि पाँच 
प्रमाणों का हो निरूपण किया है। [ ये प्रमाण हैं--प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, 
शब्द, और अर्थापत्ति | छठा प्रमाण अनुपलब्धि है जिसे भाट्ट-मीमांसक मानते 
हैं। प्रभाकर इसे नहीं मानते । अनुपलब्धि केवल अभाव का ही ग्रहण करती 
है. किन्तु प्रभाकर-मत में भाव के अतिरिक्त अभाव नाम की कोई वस्तु ही 
नहीं है । इसलिए उसके ग्रहण के लिए पृथक्‌ प्रमाण की क्या आवश्यकता है? ] 

अब समस्या होगी कि जब इस प्रकार अभाव की सत्ता नहीं मानते हैं 
तो नकार व्यर्थ हो जायगा। [ नर नहीं, यह अव्यय है। इसका क्या उत्तर 
होगा ? ] यही नहीं, पाणिनि के अनुशासन का भी, विरोध हो जायगा । 
[ पाणिनि ने 'नञ्‌! ( २।२।६ ) सूत्र में उत्तर पद के साथ तत्पुरुष समास होने 
का विधान किया है--इसका विरोध होगा | क्‍योंकि यदि नज_ निरथंक है तो 
उत्तर पद के साथ केसे मिल सकेगा ? इस प्रकार अभाव न मानने पर 'न' का 
समर्थन करने का प्रइन उठ खड़ा हो जाता है । ] 

किन्तु ये तक व्यथ के हैं। उनचास वर्णो के बीच कोई भी वर्ण अभाव 
के अर्थ में नहीं मिलता ( देखा जाता ) है । इसलिए वर्ण होने के कारण नकार 
भी उस ( अभाव ) के अर्थ में सिद्ध नहीं होता । [ यह विवेचन अनुमान के 
रूप सें है जिसका पूर्ण रूप ऐसा हो सकता है-- 


. «नं 


हा 
न्‍; 
| 


शांकर-दशनम्‌ घर३े 
(१) न-कार अभावार्थक नहीं है । ( प्रतिज्ञा ) 
(२ ) क्योंकि यह वर्ण है । ( हेतु ) 
(३ ) जैसे अंकार आदि दूसरे वर्ण हैं । ( उदाहरण ) 
उनचास वर्णों की संख्या इस तरह पूर्ण होती है--१६ स्वर, २५ स्पर्श वर्ण, 


७ अंतःस्थ तथा ४ ऊष्म वर्ण । | 
चैवमनुशासनविरोध 


न॒ विरोध: । तदन्य-तदभाव-तढिसद्धेष्वर्थेस 
पैवमर्थः स्थात्‌॥ तथा हि--पेतनानां मध्ये कश्वन 
कस्यचिन्मित्रं, कश्षेन कस्यचिदुदासीनः तग्रवाचेतनानामपि । 
तदन्यपदेन तदुदासीनो नकाराथः । विरुद्धपदेन खज्रुनंकाराथः । 
तदमभावपदेन मित्र नकाराथः । 


अभाव न मानने से [ पाणिनि के ] अनुशासन का भी विरोध नहीं होता । 


* [ नत से मुख्यतः ये तीन अर्थ प्रतीत होते हैं-- | तदन्य ( “से भिन्न ), तदभाव 


( “का अभाव ) तथा तढ्विस्द्ध ( “'' से विरुद्ध )। इन अर्थों में अनुशासन का 
उपयुक्त विधि से अर्थ हो सकता है । देखिए--चेतन पदार्थों के बीच कोई किसी 
का वात्रु है, कोई किसी का मित्र, तो कोई किसी से उदासीन ही है । यही दशा 
अचेतन पदार्थों की भी है। तदन्य शब्द से नकार का अर्थ समझें--उससे 
उदासीन। विरुद्ध शब्द से नकार का अर्थ शत्रु है। तदभाव शब्द से नकार 
का अथे मित्र है। | इस प्रकार दूसरे अर्थों में नकार के अर्थों की व्याख्या 
की जाती है । | 
न 4 इत्युदासीनो 

तथा चानत्राह्मणपद णव॑तत्रय प्रतीयते--शुद्र इत्युदासीनो, 
यवन इति शत्रु, क्षत्रिय इति मित्रम्‌ | एवं सर्वत्र नजूप्रयोग- 
स्थले द्रष्व्यमिति न कथ्रिंदभावो भावव्यतिरिक्तः सम्भवति। 


42. 


तस्मादुक्तया रीत्या अमग्रासड्या विवादाध्यासिताः प्रत्यया 
यथाथो:, प्रत्ययत्वात्‌ , दण्डीति प्रत्यववदिति सिद्धम्‌ । 

इस प्रकार “अब्राह्मण' शब्द में ही उक्त तीनों की प्रतीति होती है--शूद्र के 
प्रति [ नकारार्थ ] उदासीन है, यवन के प्रति शत्रु और क्षत्रिय के प्रति मित्र 
है । [ तात्वय यह हुआ कि अब्राह्मण शब्द में यदि 'अ! का अथ तदन्य छेंगे तो 
शुद्र अर्थ होगा । यदि विरुद्ध अर्थ में 'अ! मानें तो अब्राह्मण " यवन | अन्त में 
यदि अभाव अथ छे तो अक्नाह्मण का अर्थ क्षत्रिय होगा ।] इसी तरह नब्‌ का 


यरे9 सबेदशेनसंग्रहे- 

प्रयोग होने वाले सभी स्थानों में देखना चाहिए। अतः भाव के अंतिरिक्त 

अभाव नाम का कोई पदार्थ मिलना संभव नहीं है । 

इसलिए उपर्युक्त रीति से भ्रम की सिद्धि कर छे [ 5+ इदं रजतस्र' में ग्रहण 

और स्मरण के रूप में दो ज्ञान रहने पर भी वास्तविक व्यवहार होने पर 

प्रवृत्ति के विसंवादित ( निष्फल ) हो जाने से कुछ लोग भ्रम का व्यवहार करते 

हैं, वस्तुतः तो वह है नहीं | इसके बाद अनुमान होता है-- ] 

(१ ) विवादास्पद प्रतीतियाँ यथार्थ ( +8७) ) हैं--प्रतिज्ञा । 

(२ ) क्‍योंकि ये प्रतीतियाँ हैं--हेतु । 

(३ ) जैसे दण्डी ( दण्ड धारण करने वाला ) की प्रतीति होती है-- 

उदाहरण । यह सिद्ध होता है । 

विशेष-यहाँ पर मीमांसकों ने अपने लंत्रे पूर्वपक्ष का अन्त किया । 

उनका लक्ष्य यही था कि मिथ्याज्ञान का खंडन करें। मिथ्याज्ञान के रूप में 

वेदान्त में स्वीकृत सभी प्रतीतियों को वे सत्य और यथार्थ मानते हैं। 'इदं रजतम्‌! 

या 'पीतः शद्भूः' कोई भी उदाहरण उन्हें अपनी मान्यता से हटा नहीं सका । अब 

आंकराचार्य अपने प्रबल तकों के चपेटों से प्रभाकर-मत का मस्तक चूर्ण करंगे। 

( १३. मिथ्याज्ञान की सत्ता है--शंकर का उत्तरपक्ष ) 

तदपरे न क्षमन्ते । इह खछ निखिलग्रेक्षाबान्‌ समीहित- 
रे है 3 ५ 0७ 

तत्साधनयारन्यतरभप्रवंदन प्रवतते । न च रजतमथयमानस्य 

जशुक्तिकाशकलज्ञानं तद्बपमनुभावयितु प्रभवति । शुक्तिकाशकलस्य 

समीहिततत्साधनयोरन्यतरभावाभावात्‌ । _ नापि रजतस्मरणं 

पुरोवर्तिनि ग्रवृत्तिकारणस्‌ । तस्याचुभवपारतन्त्यतयाउनुभवदेश 

एव ग्रवेतकत्वात्‌ । 

इस मत को दूसरे लोग सह नहीं पाते । यह निश्चित है कि सभी विवेकशील 

मनुष्य अभीष्ट वस्तु या उसकी प्राप्ति के साधत इन दोनों में से क्रिसी एक के 

ज्ञान में ही प्रवृत्त होते हैं। ऐसा नहीं देखा जाता कि जो व्यक्ति रजत का 

इच्छुक है उसे सीपी के टुकड़े का ज्ञान उस ( रजत के ) रूप का अनुभव करा 

दे। [ सीपी के टुकड़े में रजत की सत्ता नहों है। 'इदम्‌” के रूप में सीपी का 

द्ुकड़ा ज्ञात है किन्तु रजत चाहने वाले व्यक्ति को न तो उससे अपनी अभीष्ट 

वस्तु का ही स्वरूप मालूम होता न उसके साधन का ही । क्‍योंकि ] सीपी का 

टुकड़ा उस व्यक्ति का न तो अभीष्ट ही हो सकता न अभीष्ट-प्राप्ति का साधन ही । « 


शांकर-दशनम्‌ पर५ 


इसके अतिरिक्त रजत का स्मरण [ जो ये मीमांस्क मानते हैं | सामने में 
विद्यमान पदार्थ में प्रवृत्ति उत्पन्न नहीं कर सकता क्योंकि स्मरण अनुभव के 
अधीन रहता है, इसलिए वह ( रजतस्मरण ) अनुभव के स्थान में ( जहाँ 
पर चाँदी देखो थी और जिसका स्मरण कर रहे हैं वहीं ) प्रवृत्ति को उत्पन्न 
कर सकता है । [ स्मरण अनुभव पर ही निर्भर करता है। जिस स्थान का, जिस 
रूप का और जिस वस्तु का अनुभव होगा--उसके अनुरूप ही स्मरण भी 
हो सकेगा । जिस स्थान पर चाँदी देखी थी, प्रवृत्ति उसी स्थान की ओर होगी-- 
अन्यत्र नहीं । सामने की सीपी पर प्रवृत्ति सिद्ध नहीं होती । ] 

नापि भेदाग्रहो व्यवहारकारणमस्‌। ग्रहणनिवन्धनत्वाच्चे- 
तनव्यवहारस्थ । ननु न वयमेकेकस्य कारणत्वं ब्रूमहे येनेव- 
मुपालम्येमहि। कि त्वग्रहीतविवेकस्य ज्ञानद्वयस्य प्राप्समीचीन- 
पुरःस्थितरजतज्ञानसारुप्यस्थेत्यनुक्तोपालम्भोज्यमिति चेत्‌-- 
तदप्ययुक्तम्‌ । विकल्पासहत्वात्‌ । तथा हि--समीचीनरजताव- 
भाससारुप्य॑ भासमान प्रचतेक सत्तामात्रेण वा ९ 

आप यह भी नहीं कह सकते [ जैसा ऊपर कहा है ] कि भेद का ग्रहण न 
करना ही [ 'इदं रजतम” आदि विशिष्ट ] व्यवहारों का कारण है। चेतन के 
सारे व्यवहार ग्रहण ( ज्ञान, प्रतीति ) पर चलते हैं [ और आप कहते हैं कि 
ग्रहएा न होने से व्यवहार चलता है? ] 

[ अपनी रक्षा के लिए कदाचित्‌ आप कहेंगे--| हमलोग एक-एक को लेकर 
तो ( केवल 'इदम्‌? के ग्रहण को या केवल रजत के स्मरण को ) कारण नहीं 
मान रहे हैं कि आप (वेदान्ती ) हमें इस तरह खरी-खोटी सुना रहे हैं। बल्कि 
हम तो उन दोनों ज्ञानों को जिनमें भेद की प्रतीति नहीं होती तथा जिनमें सच्चे 
और संनिहित रजत के ज्ञान के साथ समरूपता है, उन्हें ही [ कारण मानते 
हैं ], अतः हमारा मत उलाहना ( उपालंभ ) देने योग्य नहीं है । 

हम [(वेदान्ती) कहेंगे कि यह भी युक्तिसंगत नहीं है क्योंकि नीचे दिये विकल्पों 
को सहने की शाक्ति इसमें नहीं है। वे विकल्प हैं--[ आप कहते हैं कि उक्त दोनों 
ज्ञानों में (प्रहषा + स्मरण या दो ग्रहरा ही) सच्चे रजत के ज्ञानसे साहर्य है उसी 
साहश्य से व्यक्ति प्रवृत्त होता है तो | वह सच्चे रजत को प्रतीति से साहश्य 
होना क्‍या केवल ज्ञान रहने से ही प्रवृत्ति का कारण होता है या वस्तुतः 
विद्यमान रहकर प्रवृत्ति उत्पन्न करता है ? [ अब प्रथम विकल्प में दो विकल्प 
करते हैं। ] 


परे६ सर्वदशेनसंग्रहे- 


आद्ये विकस्पे मेदाग्रहापरपयोयस्य सारूप्यस्य समीचीन- 
संनिभे इमे ज्ञाने इति विशेषाकारेण ग्ह्यममाणस्य प्रवृत्तिकार- 
णत्वं, कि वानयोरेव स्वरूपतो विषयतश्च मिथो भेदाग्रहो 
विद्यत इति सामान्याकारेण गृह्ममाणस्य सारूप्यस्य ९ 
पहले विकल्प में [ दो विकल्प हैं--] (१ ) सारूप्य को दूसरे दाब्दों में 
“भेद का ग्रहण न करना” भी कहते हैं। “ये दोनों ज्ञान सच्ची चाँदी के ज्ञान के 
समाद हैं?--इस प्रकार विशेष आकार में गृहोत सारूप्य प्रवृत्ति उत्पन्न करता 
है। (२) इन दोनों ज्ञानों में हो स्वरूप और विषय को लेकर भेदाप्रह 
( सारूप्य ) है--इस प्रकार सामान्य आकार में गृहीत सारूप्य प्रवृत्ति उत्पन्न 
करता है। [ चूँकि ज्ञान दो प्रकार का होता है इसलिए ज्ञात साहश्य वाले 
विकल्प के दो खण्ड हो रहे हैं । वैशेषिक आदि कहते हैं कि जिस धर्म के कारण 
साहश्य होता है--उस धर्मं और साहश्य में तादात्म्य है, वह धर्म ही साहइय 
है। उस धर्म का यह रूप है-मुख ( उपमेय ) और चन्द्र ( उपमान ) में 
सौन्दय ( धर्म ) समान है। यह कभी विज्ेषाकार में ज्ञात होता है। कभी-कभी 
सामान्य रूप में ही--जेंसे यह धर्म अमुक पदार्थ में है। प्रस्तुत प्रसंग में देखते 
हैं कि भेदाग्रह समान धर्म है । जैसे सच्ची चाँदी के ज्ञान में भेद का ग्रहण नहीं 
होता वेसे ही ज्ञानद्यय से युक्त प्रतीति में भी भेद ग्रहण नहीं हो पाता । इस 
रूप में भेदाग्रह का ज्ञान प्रवृत्त करता है या इन दोनों ज्ञानों के पारस्परिक भेद 
का ग्रहण नहीं होने से ही हम प्रवृत्त होते हैं? संक्षेप में यह कहें कि सच्चे 
रजत के ज्ञान से तुलना करने पर भेदाग्रह ज्ञान प्रवतंक होता है या अपने ही 
दोनों ज्ञानों में भेदाग्रह होने से प्रवृत्ति होती है ? ] 
नादः । समीचीनज्ञानवत्तत्संनिभज्ञानस्य तदुचितव्यवहा- 
५ गोसंनि 
रप्रवर्तकत्वानुपपत्ते। न खल गोसंनिभो गवय इत्यवभासो 
थिन॑ ० ७ 
गवा्िन गवसये ग्रवतेयति । 
न ह्वितीयः । व्याहतत्वात्‌ । न खल्वनाकलितभेदस्पानयो - 
रिति, अनयोरिति ग्रह भेदाग्रह इति च प्रतिपत्तिभवति । अतः 
परिशेषात्सत्तामात्रेण भेदाग्रहरूपस्य सारूप्यस्य व्यवहारकारणत्व- 


मन्लीकर्तव्यम्‌ । 
इनमें पहला विकल्प ठींक नहीं है क्योंकि जैसे समीचीन ज्ञान ( सच्ची चीज 


शांकर-दशनम्‌ घर 


का ज्ञान ) [ अपने उचित व्यवहार की ओर लोगों को प्रवृत्त करता है उसी 
तरह से समीचीन ज्ञान ] की तुलना करने वाला ( छिंफो।&7 ) ज्ञान ( इदं 
रजतम्र” का ) उस सम्यक्‌ ज्ञान की तरह व्यवहारों में लोगों को प्रवृत्त नहीं 
कर सकता । 'गौ के समान गवय होता है' यह प्रतीति गौ चाहने वाले व्यक्ति 
को गवय की ओरे प्रवृत्त नहीं करती। [ विद्यमान वस्तु के साथ अविद्यमान 
वस्तु के साहइ्य का ज्ञान होने से भी अविद्यमान वस्तु की ओर प्रवृत्ति 
नहीं होती । ] 

दूसरा विकल्प इसलिए ठीक नहीं कि इसमें व्याघात ( प्रतिरोध ) होता है । 
जिसमें भेद का ग्रहण ही नहीं किया गया है ( 5 ग्रहण और स्मरण में ), 
उसमें 'इन दोनों में”! इस तरह की प्रतीति नहीं हो सकती और न॒'“अनयोः” 
( इन दोनों में )--ऐसा लेने से भेदाग्रह की ही प्रतीति हो सकती । [ एक ओर 
कह रहे हैं कि भेद का ग्रहण नहीं होता अर्थात्‌ ज्ञान एक है, दूसरी ओर 
द्विवचन छाब्द का प्रयोग भी कर रहे हैं। यह व्याघात* नहीं तो क्या है?] 

इसलिए अब अवशिष्ट बचे दूसरे विकल्प को लें अर्थात्‌ विद्यमान होने के 
कारण ( सत्तामात्र से ) भेदाग्रह रूपी साहश्य को व्यवहार का कारण माने । 
ल्‍ जैसे इन्द्रिय स्वयम्‌ अज्ञात होने पर भी ज्ञान उत्पन्न करती है अथवा पास में 
बड़ी आग अज्ञात होने पर दाहक होती है उसी तरह इन दोनों ग्रहण-स्म रणात्मक 
ज्ञानों में वस्तुतः विद्यमान भेदाग्रह ( साहश्य ) ज्ञात न होने पर भी व्यवहार या 
प्रवृत्ति की उत्पत्ति कर सकता है। मीमांसकों ने ऐसा ही माना भी है। इसपर 
भी विचार करते हैं। ] 


एवमेवास्त्विति चेत्‌-तर्हिं इदमिद् संग्रधायम्‌ । किमय॑ 
भ्ेदाग्रहः समारोपोत्पादनक्रमेण व्यवहारकारणमस्तु, उताजुत्पा- 
दितारोप एवं स्ववमिति। न च ढितीयः पक्ष एव श्रेयान्‌ । 
तावतैव व्यवहारोत्पत्तावारोपस्थ गौरब-दोषदुष्टस्वादिति मन्त- 
व्यम्‌ ॥ विशिष्टव्यवहारस्य विशिशज्ञानपूर्व कत्वनियमेनाज्ञानपूरव- 

कत्वानुपपत्तेः । 
यदि मीमांसक उपयुक्त रूप में विकल्प को ही स्वीकार करें तो उन्हें यह 


स्पष्ट करना चाहिए कि यह भेदाग्रह समारोप की उत्पत्ति के क्रम से व्यवहार 
का प्रयोजक है या बिना आरोप की उत्पत्ति किये स्वयं ही व्यवहार को चलाता 


३ छ०(0०४8कलांक ( व्याघात )। 


पर८ सबदशनसंग्रहे- ] 


है ? [ सीपी पर रजत के स्वरूप का आरोप भेदाग्रह के ही कारण होता है । 
यही आरोप व्यवहार या प्रवृत्ति उत्पन्न करता है, इसलिए आरोप के क्रम से 
भेदाग्रह व्यवहारादि का कारण है, ऐसा मानते हैं। दूसरा विकल्प है कि भेदाग्रह 
रजत के स्वरूप को सीपी पर बिना आरोपित किये ही व्यवहार का प्रवरतंत 
करता है। ] 

दूसरा पक्ष ही कोई अधिक अच्छा नहीं है क्योंकि यदि उतने से ही व्यवहार 
की सिद्धि होती है तो आरोप को इस विवाद में ले आना कल्पनागौरव के दोष 
से दूषित हो जायगा । यह समझें । यह नियम है कि विशिष्ट व्यवहार विशिष्ट 
ज्ञान के बाद ही हो सकता है, इसलिए जज्ञान ( भेदाग्रह ) के बाद [ विशिष्ट 
व्यवहार की ] सिद्धि नहोँ होती । [ जैसे पुरुष में दरड की विशिष्टता जानकर 
हो यह व्यवहार होता है कि यह दण्डी है बेसे ही सामते के पदार्थ में रजतत्व 
की विशिष्टता जानकर ही “यह चांदी है! ऐसा व्यवहार करेंगे । अज्ञान से यह 
व्यवहार कभी संभव नहीं । भेद-ज्ञान न होना ही अज्ञान है। यदि अज्ञान ही 
व्यवहार का कारण होता तो सामने के पदार्थ के सेनिकर्ष के पूर्व भी तो वह 
सुलभ ही था तो वैसा व्यवहार क्यों नहीं हुआ, अथवा प्रवृत्ति क्यों नहीं हुई ? 
इसलिए चेतन के व्यवहार का कारण ज्ञान ही है, अज्ञान नहीं । ] 

विशेष--सत्तामात्र वाले विकल्पों में दूसरे को तो काट दिया गया किन्तु 
पहले को झंकर स्वयं स्वीकार करेंगे। तदनुसार आरोपपूर्वक भेदाग्रह के कारण 
ही रजत की प्रतीति होती है । 


( १३ क. रजत का सीपी पर आरोप ) 
नन्‍्वय॑ व्यवहारों नाज्ञानपू्वक इत्यनाकलितपरामिसंधिः 
स्वसिद्धान्तसिद्धाथोद्‌ यदि कश्चिच्छज्लेत, स प्रतिवक्तव्यः । 
शुक्तिकातिषयस्य ग्रहणस्यासमीहितविषयत्वेन रजता्थि- 
प्रवृत्तिहेतुत्वासंभवादन्वयव्यतिरेकाभ्यां रजतज्ञानस्य समीहित- 
विषयत्वेन ग्रवृत्तिहेतुत्वसंभवाच्चेदमर्थाभिसंभिन्नग्रहविविक्तस्यापिं 
रजतस्मरणस्य कारणत्वं वक्तव्यम्‌ । 
यदि कोई ( मीमांसक ) अपने सिद्धान्त के सिद्ध अर्थ के अनुसार हांका करे 
और “यह व्यवहार ( सीपी में चाँदी का व्यवहार ) अज्ञानपुर्वक नहीं है! इस 


रूप में जो दूसरों ( वेदान्तियों ) की अभिसंधि ( घारणा, ॥0]0 ) है उसका 
ध्यान न रखे तो उसे इस प्रकार उत्तर देता होगा। [ ये मोमांसक आरोप की 
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आवदयकता की सिद्धि करने वाले वेदान्त के गृढ अभिप्राय को नहीं समझते । 
इसलिए ऐसा कहते हैं । ] 

सीपी के विषय का जो ग्रहण है वह अभीष्ट विषय नहीं है इसलिए रजत 
के इच्छुक व्यक्ति में वह प्रवृत्ति उत्पन्न नहों कर सकता | दूसरी ओर अन्वय- 
व्यतिरेक से, रजत ज्ञात अभीष्ट विषय होने के कारण प्रवृत्ति उत्पन्न कर सकता 
है। इन दोनों कारणों से, 'इदम्‌' अर्थ से संयुक्त उसके प्रत्यक्षानुभव से पृथक्‌ 
होने पर भी रजत के स्मरण को ही कारण मानना चाहिए। [ इष्ट वस्तु का 
ज्ञान होने पर प्रवृत्ति होती है उसके अभाव में नहीं-- इस प्रकार अन्वय और 
व्यतिरेक के द्वारा निर्णय होता है कि रजत का ज्ञान ही प्रवृत्ति का कारण है । 
लेकिन स्मरणात्मक रजत-ज्ञान को प्रवृत्ति-कारण कहना सम्भव नहीं है। ज्ञान 
और इच्छा का विषय समान होने पर भी, इच्छा और प्रवृत्ति का समान विषय 
नहीं रह पायेगा । इच्छा का विषय ( इष्ट ) रजत भले ही हो परन्तु वह प्रवृत्ति 
का विषय नहीं है । कारण यह है कि प्रवृत्ति 'इदम्‌” के अर्थ की ओर अभिमुख 
हो रही है । तो यहाँ पर जिसकी ओर प्रवृत्ति है वही वस्तु ज्ञान या इच्छा का 
विषय बन जाती है--इसे किसी तरह सिद्ध करना ही है। यह “इदम' का अर्थ, 
जो प्रवृत्ति का विषय बना हुआ है, उसकी सिद्धि तब तक- नहीं होगी जब तक 
इच्छा के विषय--रजत--क्रा आरोप नहीं मानेंगे। इसे ही आगे समझा 


रहे हैं। 

तच्च वक्‍तुं न शक्यते । जानाति इच्छति ततः प्रवतेत 
इति न्यायेन ज्ञानेच्छाग्रवृत्तीनां समानविषयत्वेन भाव्यम | तथा 
चेदकारास्पदाभिमुखप्रवृत्ततय रजतार्थिनस्तदिच्छानित्रन्धनम्‌ । 
अन्यथा अन्यदिच्छन्नन्यद्‌ व्यवहरतीति व्याहन्येत। तथा च 
यदीदंकारास्पद॑ रजतावभासगोचरतां नाचरेत्कथं॑ रजतार्थी 
तदिच्छेत्‌। यद्यरजतत्वाग्रहणादिति त्रुयात्‌ रजतत्वाग्रहत्कस्मादयं 
नोपेक्षेतेति । 


किन्तु यह कहा नहीं जा सकता [ कि स्मरणात्मक रजत-ज्ञान प्रवृत्ति 
उत्पन्न करता है ]। एक नियम है कि मनुष्य किसी वस्तु को जानता है, तब 
उसकी इच्छा करता है और अन्त में उसके लिए प्रवृत्त होता है--इससे स्पष्ट है 
कि ज्ञान, इच्छा और प्रवृत्ति का विषय एक ही वस्तु रहनी चाहिए! उसके 
अनुसार, जो रजतार्थी 'इदम्‌” शब्द के द्वारा प्रतीत वस्तु की ओर प्रवृत्त हुआ है 
'उसकी इच्छा भी उसी ( 'इदम! शब्द के द्वारा प्रतीत वस्तु ) पर आधारित 
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है। यदि ऐसा नहीं होगा तो दूसरी वस्तु की इच्छा हो और व्यवहार दूसरी 
वस्तु का करें ->ऐसा व्याघात होने की सम्भावना होगी । 

ऐसी स्थिति में यदि 'इदम्‌” शब्द का प्रतीति-विषय सजत-ज्ञान को विषय 
नहीं बनाता ( 5 इदम्‌' से रजत का ज्ञान नहीं होता ) तो रजतार्थी उसकी 
इच्छा कैसे करेगा ? यदि ये उत्तर दें कि [ सामने में विद्यमान वस्तु ] रजत से 
भिन्न है, ऐसा ग्रहण नहीं होता [ इसीलिए रजतार्थी उसकी इच्छा करेगा ] तो 
हम कहेंगे कि [ उन्हीं मीमांसकों के मत से ] झुँकि संनिहित बस्तु का रजत के 
रूप में ग्रहण नहीं किया गया है इसलिए उसकी उपेक्षा वह क्यों नहीं करेगा ? 
[ रजत के रूप में ग्रहरा न होने सें उधर प्रवृत्ति ही नहीं होगी--यह उत्तर दिया 
जा सकता है । उपेक्षा 5 प्रवृत्ति नहीं होना। | 


युगपत्तद्भव-मेदाग्रह्ममेदाग्रह-निबन्धनाभ्याझ॒पादानेपेक्षा- 
स्यां पुरतः पृष्ठतश्राकृष्यमाणः पुरुषो दोलायमानतया रूप्यारोप- 
मन्तरेणोपादानपक्ष एवं न व्यवस्थाप्यत इत्यनिच्छताउप्यच्छ- 
मतिना समारोपः समाश्रयणीयः । 


यथाह--सेदाग्रह्मदिदंकारास्पदे रजतत्वमारोप्य तजातीय- 
स्योपकारदेतुमावमनुस्छ्ृत्य तज्ञातीयत्वेनास्थापि. तदनुमाय 
श 
तदर्थी प्रवर्तत इति प्रथमः पक्षः प्रशस्यः । 
इससे एक ही साथ .( छपी धक्षा।९००पशए ) रजत के भेद का अज्ञान 
और २जत के अभेद का [ दोनों उत्पन्न होंगे जिन ] पर आधारित उपादान 
( प्रवृत्ति) और उपेक्षा ( अप्रवृत्ति ) के द्वारा पुरुष ( रजतार्थी ) आगे-पीछे 
की ओर खिचने लगेगा । [ उपयुक्त दोनों अज्ञान एक ही साथ विद्यमान रहेंगे । 
अपना-अपना कार्य॑ वे एक ही साथ करेंगे। लेकिन प्रवृत्ति और अप्रवृत्ति दोनों 
एक ही साथ संभव नहीं होती । | वह मनुष्य किकत॑व्यविमूढ़ ( (१०708४0 ) 
होने से तब तक प्रवृत्ति के पक्ष में समझा नहीं जा सकता जब तक हम रजत का 
सीपी पर आरोप नहीं मान लें। [ रजत का आरोप मान लेने से व्यक्ति की 
प्रवृत्ति उस आरोपित रजत की ओर सरलता से सिद्ध हो जायेगी । ) इस तरह 
आप जैसे स्वच्छ बुद्धि के व्यक्ति को, इच्छा न रहते हुए भी समारोप ( ॥70.0- 
800॥ ) मान ही लेना चाहिए । 
जैसा कि कहा है-भेद के अज्ञान के कारण 'इदम्‌ शब्द के द्वारा प्रति- 
पादित वस्तु पर रजतत्व का आरोप करके, उस जातिवाले ( रजत ) पदार्थ को 
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उपकार का कारण ( 'उशाशाणंद्रो ) स्मरण करके, उसी जाति का होने के 
कारण इस ( आरोपित रजत ) के उपकार का कारण होने का अनुमान करके 
उसकी कामना से पुरुष प्रवृत्त होता है। इसलिए पहला पक्ष (अर्थात्‌ आरोप 
उत्पन्न करके भेदाज्ञान व्यवहार का कारण बनता है ) मानना अच्छा है। 

विशेष--अनुमान का रूप इस तरह का है-- 

(१) सामने में विद्यमान पदार्थ उपकारक है ! ( प्रतिज्ञा ) 

(२ ) क्योंकि यह रजत है। ( हेवु ) 

(३ ) जैसे पहले के अनुभव का रजत । ( उदाहरण ) 
यहाँ स्मरणीय है कि जबतक हम रजत को आरोपित न मानें तबतक पक्ष में 
हेतु की सत्ता नहीं हो सकती । पक्ष है पुरोवर्ती पदार्थ, हेतु है रजतत्व । 


न च तटस्थरजतस्मरणपक्षेडपि हेतोग्रहीतत्वेनाय॑ मार्गः 
समान इति वाच्यम्‌ । रजतत्वस्य हेतोः पक्षधमत्वाभावात्‌ । न 
च पश्षथर्मताया अभावेडपि व्याप्तिबलाह्ममकत्व॑ शझ्डूयम्‌ | व्या- 
प्तिपक्षधर्मतावल्लिज्गस्येव गमकत्वाड्रीकारात्‌ । 


आप ऐसा भी नहीं कह सकते कि तटस्थ ( पहले से अनुभूत तथा अनारो- 
पित ) रजत का स्मरण मानने वाले पक्ष में भी तो हेतु का ग्रहए कर लेने से 
यह मार्ग एक तरह का ही है। [ शंका का यही आशय है कि रजत का स्मरण 
करने से आरोप के बिना भी हेतु का ज्ञान होने के कारण अनुमान करना 
आसान है | हेतु 'रजतत्व” उसमें दिया जा सकता है। परन्तु शंका इसलिए ठोक 
नहीं है ] क्योंकि 'रजतत्व” को हेतु जो बनायेंगे वह ( हेतु ) पक्ष (5 'इदम्‌” का 
अर्थ ) का धर्म नहीं रखता | [ पूर्व॑पक्षी आरोप को तो स्वीकार नहीं कर रहा है 
इसलिए “इदम्‌” के द्वारा अभिहित वस्तु में रजतत्व हेतु की वृत्ति नहीं होगी । 
'इदम्‌” को तो ग्रहणा मानते हैं, रजत को स्मरण । ] 
उत्तर में आप यह नहीं कह सकते कि पक्ष-धरमता ( ४४॥07 ॥?27९0786, 
हेत और पक्ष का सम्बन्ध बतलाने वाला वाक्य ) के बिना भी केवल व्याप्ति 
( १४७]०० 777078९, हेतु और साध्य का सम्बन्ध बतलाने वाला वाक्य ) 
बल से हम हेतु को ज्ञापक मान लेंगे । यह स्वीकृत सिद्धान्त है कि व्याप्ति और 
चक्षधर्मता से युक्त लिंग ( साधन, '(00]8 ''९ए॥ ) ही ज्ञापक हो सकता 
है । [ अतः हेतु की पक्ष में वृत्ति होता परम आवश्यक है, नही तो अनुमान होगा 
ही नहीं । 
तदाहुः शबरस्वामिनः--ज्ञातसंबन्धस्येव पुंसो लिज्ञविशिष्ट- 


लक नििरकरनरनरभणफपष८भौभक्षषष भू 


घेर सबदशनसंग्रहे- 


० शदशनालि हैक» 
धर्म्येकदेशद्शनाल्लिज्लिविशिश्धम्येकदेशबुद्धिसुमानमिति । आ- 
चार्योड्प्यवो चत्‌-- 

४०. स॒ एप चोभयात्मा यो गम्ये गमक इष्यते । 

असिद्वेनेकदेशेन गम्यासिद्धेने बोधक! ॥ इति। 

इसे शबर स्वामी कहते हैं--'जो व्यक्ति [ साधन और साध्य--जैसे घुमत 

और अभ्नि का ] सम्बन्ध जानता है वह जब लिंग ( साधन--घुम ) से विशिष्ट 

धर्मी ( जैसे पव॑त, जंगल आदि जहाँ भी धूम हो ) का एक भाग देखकर लिंगी 

( साध्य--अभि ) से विशिष्ट धर्मी ( पर्वत ) के एक भाग का बोध करता है तो 

वही अतुमान है ।” [ साधनयुक्त घ॒र्मी को देख कर उसकी साध्ययुक्तता का ज्ञान 
करना अनुमान है। कोई नई चीज शबर ने नहीं कही देव 

हमारे आचार्य ने भी कहा है--'गम्य ( साध्य ) में जो ज्ञापक ( गमक 
साधन, हेतु, लिंग ) लिया जाता है वह उभयात्मक ( अर्थात्‌ व्याप्ति-विशिष्ट और 
पक्ष में स्थित भी) होता है । यदि उसका एक भाग भी असिद्ध हो गया (जेंसे हेतु 
व्याप्तियुक्त होने पर भी पक्षनिष्ठ न हो या पक्षनिष्ठ होने पर भी व्याप्तिमान न 
रहे ) तो गम्य ( साध्य ) की सिद्धि नहीं हो सकती इसलिए वैसा हेतु साध्य का 
बोधक नहीं हो सकता ॥ ४० ॥* 

( १४. आरोप के विषय में शंका-समाधान ) 

नलु भवस्पक्षेडपि पुरःस्थितस्येदमर्थस्थ परमार्थतो रजतत्व॑ 

नास्‍तीति न रजतत्व॑ धर्म्येकदेश इंति चेन्न। पकश्चानुरूपो 
6 6 6 कप हि] 

बलिरिति न्‍्यायेनालुमित्याभासानुगुणस्येकदे शस्य विद्यमानत्वात्‌। 
तथा च प्रयोगः-- 

विवादाध्यासित॑ रजतज्ञानं पुरोवर्तिबिषय रजताथिनस्तत्र 
नियमेन प्रवतंकत्वात्‌। यदुक्तसाधन तदुक्तसाध्यम्‌ , यथोभय- 
वादिसंमतं सत्यरजतज्नानम्‌ । 

विवादपद॑ शुक्तिशकर्ल रजतज्ञानविषयो5व्यवधानेन 
रजताथिप्रवृत्तिविषयत्वाद्रजतपदसमानाधिकरणपदान्तरवाच्यत्वा- 
द्वा वस्तुरजतवत्‌ । 

कोई दंका कर सकता है कि आपके पक्ष ( सीपी पर रजत का आरोप 


“बाला पक्ष ) में. भी तो सामने में विद्यमान 'इदम्‌” का अर्थ .( प्रतीत वस्तु ) 


शांकर-दश्शनम्‌ छरे३ 


वास्तव में रजत नहीं है इसलिए “रजतत्व” [ हेतु जो आपने ऊपर दिया है वह ] 
धर्मी ( पव॑तादि ) का एक भाग नहीं बन सकता । 


परंतु ऐसी बात नहीं है। “यक्ष के अनुसार बलि दी जाती है! इस नियम 
से अनुमान के द्वारा यह ज्ञात होता है कि धर्मी का एक भाग प्रतीति के अनुरूप 
ही [ अवास्तविक रूप में ] विद्यमान है। [ धर्मी का एक भाग 5 रजतत्व + 
'इदमु? के द्वारा प्रतीत वस्तु में साध्य अर्थात्‌ उपकारकता वस्तुतः तो नहीं है, 
कुछ देर तक प्रतीत होती है। साध्य यदि अवास्तविक है तो उसके साधन को 
क्‍या पड़ा है कि बह वास्तविक बनने जाय ? अवास्तविक साध्य का साधन-- 
रजतत्व--भी यदि अवास्तविक हो जाय तो क्‍या हानि है? उपकारकत्व की 
जैसी प्रतीति, वैसी ही रजतत्व की । जैसे को तैसा ! ] 

इसके लिये अनुमान-प्रयोग (#0/.9॥ ० 06/०॥)06) इस रूप में होगा-- 

(१) विवादास्पद रजतज्ञान सामने में विद्यमान विषय से थुक्त है। (प्रतिज्ञा) 

(२) क्योंकि रजतार्थी उसकी ओर नियम से प्रवृत्त होते हैं । ( हेतु ) 

(३) जिसका साधन उस तरह है, उसका साध्य भी वैसा ही होगा. जैसे 
दोनों वादियों के द्वारा स्वीकृत सच्चे रजत का ज्ञान । ( व्याप्ति+ उदाहरण ) 
[ इस अनुमान से यह सिद्ध हुआ कि रजतविषयक ज्ञान पुरोवर्ती पदार्थविषयक 
है। अत: रजत और पुरोवर्ती पदार्थ में तादात्म्य की सिद्धि हो जाती है। अब 
दूसरे अनुमान से यह धिद्ध कर रहे हैं कि सीपी का दुकड़ा चाँदी के ज्ञान का 
विषय है अतएव सीपी और चाँदी में तादात्म्य है। इन दोनों तादात्म्यों की 
उपपत्ति आरोप से ही होती है। यह दूसरा अनुमान लें-- ] 


(१) विवादास्पद सोपी का ट्रुकड़ा चाँदी के ज्ञान का विषय है। (प्रतिज्ञा) 

(२) क्योंकि रजतार्थी की प्रवृत्ति बिना व्यवधान के उसी ओर होती है, 
क्योंकि रजत शब्द के समानाधिकरण दूसरे पद ( 'इदमृ” ) का वह (सीपी का 
दुकड़ा ) वाच्य है। ( हेतु ) 

(३) जैसे वास्तविक चाँदी होती है। ( उदाहरण ) 


( १४ क. मीमांसकों के तकों का उत्तर ) 
यदुक्त रजतज्ञानस्य शुक्तिकालम्बनत्वेड्नुभवविरोध इति 
तदप्ययुक्तम्‌ । विकल्पासहत्वात्‌। तथा हि--तत्र कि रजता- 
कारप्रतीति प्रति शुक्तेरालम्बनत्वेब्नुभवविरोध उद्धाव्यते 
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नाद्ः । अनब्लीकारपराहतत्वात्‌ । न ह्वितीयः । इदंतानि- 
यतदेशाधिकरणस्य चाकचिक्यविशिष्टस्य बस्तुतो रजनज्ञानाल- 
भवत एवालुभवविरोधात्‌ । इंदं रजत- 
"मु 
मिति सामानाधिकरण्येन पुरोवर्तिन्यज्लुलिनिर्देशपूवकप् पादाना- 
(३ 
दिव्यवहारदशनाच । 
आपकहते हैं कि रजत का ज्ञान यदि सीपी पर आधारित हो जाय तो अनुभव 
का विरोध होगा। किन्तु यह बात युक्तिसंगत नहीं है क्योंकि किसी भी निम्नोक्त 
विकल्प को सहने की शक्ति इसमें नहीं है। विकल्प ये हैं :--आप अनुभव का 
विरोध कहाँ पर मानते हैं? बण रजत के आकार की प्रतीति सींपी पर 
आधारित होती है तब, या पद्म अंद्ञा पर आधारित होती है तब? [ सभी 
लोगों का यह अनुभव है कि चाँदी की प्रतीति पुरोवर्ती पदार्थ पर निर्भर करती 
है। फिर भी अनुभव-विरोध माननेवाले कहते हैं कि पुरोवर्ती पदार्थ सीपी के 
रूप में चाँदी की प्रतीति का आधार है, इसीसे अनुभव का विरोध होता है। 
अथवा 'इदम” अंश के रूप में वह आधार होगा । अब दोनों का खंडन करते हैं ।] 


(१ ) पुरोवर्ती पदार्थ सीपी के रूप में रजतज्ञान का आधार नहीं हो सकता 
क्योंकि इसे हम स्वीकार नहीं करते । अतः यह खंडित हो गया [ कि इसमें 
अनुभव का विरोध होगा । हम इस रूप में रजत का आरोप मानते नहीं, जिससे 
अनुभवविरोध की उक्त प्रक्रिया हमपर लागू नहीं हो सकती । इसमें सफाई देने 
का स्थान ही नहीं है।। हाँ, |यदि अनुभव-विरोध आप 'इदस्‌ के अंश पर 
आधारित रजतज्ञान में मानें तो सफाई दंगे--] 


(२) यह दूसरा विकल्प ठीक नहीं क्योंकि जिस वस्तु का आधार इदम्‌' 
अंश से नियत ( पुरोवर्ती ) स्थान ही है तथा जो ( वस्तु ) चाकचिक्य ( जग- 
मगाहटठ ) से युक्त है उसे रजत के ज्ञान का आधार न मानने से आपकी उरक्ति 
ही अनुभव का विरोध करती है । [ आपका कथन गलत है। जिसकी आँखें 
दूषित हैं वह व्यक्ति सामने में पड़ी चीज को देखकर उसकी जगमगाहट से अपने 
अंतःकरण में उसकी वृत्ति बेठाता है। द्रव्य का निश्चय तो नहीं हो सकता-- 
सीपी के रूप में अंतःकरण की वृत्ति नहीं जगी है। जगी है तो 'इदम्‌” के रूप 
में । अतः 'इदम? के रूप में पुरोवर्ती पदार्थ पर आधारित रजतज्ञान अनुमवसिद्ध 
'है। यदि कोई नहीं मानता तो वहीं अनुभव के विरुद्ध जा रहा है।] दूसरे, 
“इदं रजतमः इस प्रकार समानाधिकरण होने के कारण पुरोवर्ती पदार्थ में 
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अँगुली का निर्देश करके भी प्रवृत्ति आदि व्यवहार देखे जाते हैं। [ कोई जँगुली 
दिखाकर कहता है कि यह चांदी है, तो उसे लेने के लिए हम चल पढ़ते हैं। | 
यच्चोक्तम्‌--दोषाणामौत्सगिककार्य प्रसवशक्तिप्रतिबन्धक- 
तया विपरीतकारित्व॑ नास्तीति । तदप्ययुक्तम्‌। दावदग्धवेत्र- 
बीजादौ तथा दर्शनात्‌। न च दम्धस्य वेत्रबीजत्व॑ नास्तीति 
मन्तव्यम्‌। इ्यामस्य घटस्य रक्ततामात्रेण घटत्वनिवृत्तिप्रसज्ञात्‌ । 
नलु घटोडय॑ घटोड्यमित्यनुबत्तयोः प्रत्ययप्रयोगयोः 
सद्भावाद्‌ घटत्वस्य सद्भाव इति चेत्‌--न । अत्रापीद॑ वेत्रबीज- 
मिति तयोः समानत्वात्‌ । 
आपने यह भी कहा था कि दोष कार्योत्यादन की स्वाभाविक शक्ति का 
केवल प्रतिबन्ध कर सकते हैं ( देखिये--अनु० ११ क ) अतः ये विपरीत कार्य 
उत्पन्न नहीं कर सकते ( अर्थात्‌ दोष केवल आवरण करने में समर्थ हैं विक्षेप में 
नहीं )। यह भी ठीक नहीं है क्योंकि दावाग्नि से जले हुए बीज में वह शक्ति 
( विपरीत-कार्योत्यादन की ) देखते हैं । आप यह न सोचे ( जैसा कि उक्त स्थल 
पर हमारी शंका का उत्तर देते हुए किया था ) कि जल जाने पर वह बंत का 
बीज रहा ही नहीं । ऐसा यदि होता तो काले ( कच्चे ) घड़े में पकने पर यदि 
लाली आने लगती तो बस इतने से ही वह घट-संज्ञा से रहित हो जाता । 
[ इससे सिद्ध हुआ कि परिणाम होने के कारण स्वाभाविक धर्म की हानि नहीं 
होती । बंत का बीज जलने पर भी बेत का बीज ही है। अतः वह विपरीत 
कार्य उत्पन्न करने में समर्थ है ही । ] 
अब यह शंका की जा सकती है कि [ उपयुक्त घट के उदाहरण में | यह 
( कच्चा ) भी घट है, वह ( पका ) भी घट ही है--यहाँ [ घटविषयक |] प्रतीति 
और व्यवहार दोनों ही अनुवृत्त अर्थात्‌ पहले को तरह होते हैं। दोनों के 
विद्यमान रहने से वहाँ घटत्व ही विद्यमान है [ जिससे कच्चे और पक्के घड़ों में 
“घट” छाब्द का ही व्यवहार होता है। वह बात यहाँ पर लागू नहीं है। ] परल्तु 
यह छांका इसलिए ठोक नहीं कि यहाँ पर भी दोनों स्थितियों में वह बेंत का बीज 
एक समान ही है। 


तथा भस्मकदोषदूवितस्य जाठराग्नेबहन्नपचनसाम थ्य 
इश्यते। नच बहुन्नपचनसामथ्य जाठरस्येव जातवेदसो न 
भस्मकव्याधेरिति वकक्‍तुं युक्तम्‌। तस्य मन्दमल्पपचनसामर्थ्येडपि 


पैै६ सर्वदशेनसंग्रहे- 


सहसा महत्पचनस्य भस्मकव्याधिसाहायकमन्तरेंगानुपपत्तेः । 


अन्यथा सर्वेषां तथापत्तेः । 
उसी प्रकार भस्मक-दोष सें दूषित जठराग्नि में बहुत-सा अन्न पचाने की 
सामथ्य॑ देखते हैं। यह कहना ठीक नहीं है. कि बहुत-सा अन्न पचाने को सामथ्यं 
केवल जठराग्नि में ही है, भस्मक-रोग में नहीं । उस ( जठराग्नि ) में धीरे-घीरे 
थोड़ा-सा अन्न पचाने की सामथ्य होने पर भी अकस्मात्‌ अधिक-से अधिक अन्न 
बचाने की शक्ति तब तक सिद्ध नहीं होती जब तक भस्मक-रोगरूपी दोष की 
सहायता न ले ली जाय । यदि ऐसा नहीं हो तो सभी ( जठराग्नियों ) के साथ 
यह बात होने लगेगी [ कि वे अधिक-से-अधिक अन्न पचाने लगेंगी - चाहे भस्मक 
रोग रहे या न रहे । परन्तु ऐसा नहीं देखते । इससे यह सिद्ध हुआ कि दोषों का 
आविर्भाव हो जाने पर क्रिया विपरीत भी होती है । ] 
कि च ज्ञानानां यंथार्थव्यवहारकारणत्वेडपि दोषवशादय- 
थार्थव्यवहारकारणत्वमद्जीकुरवाणो भवानेव पर्यलुयोज्यों भवति । 


तदुक्त भाष्ये--यहचोभयोः समानो दोषों द्योतते तत्र कब्चोद्यो 


भवतीति' । अत्राप्युक्तम-- 
४१, यह्चचोभयोः समो दोषः परिद्ारोडपि वा समः । 
5. & योक्तव्यस्ताब्गथवि ९ के 
नैकः पर्यनुयोक्तव्यस्ताध्गथविचारणे ॥ इति । 
इसके अतिरिक्त जब आप ( मीमांसक ) यह स्वीकार करने लगते हैं कि 
ज्ञान यथार्थ व्यवहार का कारण होने पर भी दोष के कारण अयथार्थ व्यव- 
हार के प्रयोजक हैं तो अपने ही तकों से आप स्वयं पकड़े जाते हैं। [ यह 
आश्यय है--मीमांसकों के अनुसार पुरोवर्ती पदार्थ का प्रत्यक्ष ( इदम्‌ ) और 
रजत का स्मरण ( रजतम्‌ ), ये दोनों ज्ञान सच्चे हैं किन्तु दोष के कारण एक 
हो ज्ञान से उत्पन्न जैसा व्यवहार जो करते हैं वह असत्य है। इसका अर्थ है कि 
आप स्वयं स्वीकार करते हैं कि दोष यथार्थ व्यवहार के विपरीत अयवथार्थ 
व्यवहार के रूप में कार्य उत्पन्न करते हैं। धन्य हैं मोमांसक जी, स्वयं तो दोषों 
में विपरीत कार्योत्यादन-शक्ति मानते हैं और हम पर लाब्डन लगाते हैं कि 
आप ऐसा मानते हैं। दोनों तो एक ही तरह के दोष से युक्त हैं। कौन किसे 
दोषी घोषित करे ? ] 
इसे भाष्य में कहा है--दोनों में जब समान: दोष दिखलाई पड़ रहा है 
तो उसमें किसे लांछतीय सम ?” यहाँ भी कहा गया है--( ४१ ) जब दोनों 


शांकर-दशेनम्‌ परे 


कक्षों में एक समान दोष हो और उसका परिहार ( निराकरण ) भो एक ही 
समान हो तो वैसे पदार्थ के विवेचन में किसी एक पर लांछन लगाना ठीक 
नहीं है । 
तथापि मामकस्पालुमानस्य कि दृषणं दत्तमासीत्‌ ? यद्य- 
जुमानदूषणं विना न परितुष्यति, हन्त, कालात्ययापदिष्टता । 
कृष्णवत्मौनुष्णत्वानुमानवत्‌ । एवतावल्त॑ काल॑ यदिद॑ रजत- 
मित्यभादसो शुक्तिरिति प्रत्यक्षेण प्राचीनप्रत्ययस्यायथार्थत्ब॑ 
प्रवेदयता यथार्थत्वानुमानंस्थापहतविषयत्वादू बाध्यत्वसंभवात्‌ । 
फिर भी हमारे ( मीमांसकों के ) द्वारा दिये गये अनुमान में# अपने क्या 
दोष लगाया ? [ वेदान्ती कहते हैं कि ] अच्छी बात, महोदय, यदि अनुमान में 
दोष दिखाये बिना आप संतुष्ट नहीं हो रहे हैं. तो सुनिये--आपके अनुमान में 
कालात्ययापदिष्ट या बाधित हेत्वाभास है। वह वैसा ही अनुमान है जैंसे 
अप को अनुष्ण सिद्ध करने के लिए अनुमान दिया जाय | [ अभि अनुष्ण है 
क्योंकि यह द्रव्य है जैसे जल । यह अनुमान प्रत्यक्ष प्रमाण से ही बाधित 
होता है। ] 
इस समय तक जो पदार्थ रजत के रूप में प्रतीत होता रहा है वह सीपी 
है--इस तरह प्रत्यक्ष प्रमाण ही प्राचीन प्रतीति की अयथार्थता सिद्ध करता 
है। यथार्थंता सिद्ध करने वाले अनुमान का विषय अपहृत हो जाता है ( चाँदी 
सीपी बन जाती है )। इसलिए वह बाध्य तो है ही । 
यच्चोक्तं स्वगोचरव्यभिचारे सवोनाश्वासप्रसज्ञ इति । तद- 
सांग्रतम्‌ । संविदां क्चित्संवादिव्यवहारजनकत्वे5पि न सर्वत्र 
तच्छड्ड्या ग्रवच्युच्छेद इति, तथा तावकेडपि मते तथा मामके5- 
प्यसौपन्‍्था न बारित इति समानयोगक्षेमत्वात्‌ । 
ग ४5 धिविवे सी ० 
तोतातितमतमवलम्ब्ध विधिविवक व्याकुर्वा णराचायवाच- 
स्पतिमिश्रैबोंधकत्वेन स्व॒त/प्रामाप्य न व्यभिचारेणेति न्‍्यायकणि- 
कायां अत्यपादि । तस्मादविश्वासशड्ढा अनवकाओं लभते । 
आपने यह कहा कि यदि [ ज्ञान में | अपने विषय का व्यभिचार मार्ने 
7 / ख़बादस्पद प्रतीतियाँ यथाथ्थ हैं, क्योंकि वे प्रतीतियाँ हैं जैसे दरंडी की 
ब्रतीति । देखिये--अनु० १२क का अंत । 


रेप सं्वेदशनसंग्रहें- 
( विषय के यथार्थ न होने पर भी उसका ज्ञान स्वीकार करें और विषय से 
व्यभिचरित होनेवाला ज्ञान मानें ) तो सभी व्यक्तियों की प्रवृत्ति ( आइवासन, 
विद्वास ) रुक जायगी । पर ऐसी बात नहीं है। ज्ञान से कहीं-कहीं संवादी 
( व्यभिचरित, यथार्थ के साथ अयथार्थ ) व्यवहारं की उत्पत्ति होती है फिर 
भी सब जगह वैसा ही होने की शंका से प्रवृत्ति का बिल्कुल नाश ही नहीं हो 
जाता । जिस तरह आपके मत में ऐसा होने पर भी प्रवृत्ति नहीं झकती, उसी 
तरह हमारे मत में भी [ व्यभिचरित होने पर भी मार्ग नहीं बन्द होता ] क्योंकि 
हम दोनों के योगक्षेम ( संपाद्य विषय और प्रणालो ) समान ही हैं। [ वेदान्ती 
लोग विषय के यथार्थ रूप में न होने पर भी ज्ञान मानते हुए विषय का 
व्यभिचार ग्रहण करते हैं। मीमांसक लोग व्यवहार के यथार्थ न होने पर 
भी ज्ञान को उस व्यवहार का प्रयोजक मानते हैं ओऔर ज्ञान में व्यवहार का 
व्यभिचार मानते हैं। दोनों को अविश्वास तो है ही--यह दोष दोनों में है। 
कोई गंगा में तैरते समय छूब गया तो कोई भी गंगा में नहीं तैरेगा, ऐसी बात 
नहीं देखते । अतः कहीं पर व्यभिचार पाकर प्रवृत्ति सवंत्र रुक ही नहीं जाती-- 
यह हम दोनों वादी मानते हैं।] 

तौतातित ( कुमारिल भट्ट ) के मत का अनुसरण करके विधियों की 
विवेचना करते हुए आचार्य॑ वाचस्पति मिश्र ने न्‍्यायकणिका में प्रतिपादन 
किया है कि [ अपूर्व अर्थ का ) बोधक होने के कारण विधि को अपने आप में 
प्रामाणिक मानते हैं न कि [ फल का ] व्यभिचार होने के कारण । [ जहाँ पर 
वाचस्पति ने इसका प्रतिप्रादन किया है उसका विषय कुछ इस प्रकार का 
है--चार्वाकपक्षी शंका करते हैं कि वेद में विहित पुत्रकाम इष्टि संपन्न कर लेने 
पर भी कहीं-कहीं पुत्र की उत्पत्ति नहीं देखते अतः फल का व्यभिचार 
( 77००/अं ४0729 ) देखकर संबद्ध विधि को अंग्रामारिक मानें । इसी पर 
बाचस्पति का कहना है कि विधि स्वतः प्रमाण है क्योंकि अपूर्व विधि है-- 
इसके प्रतिपादित अर्थ की प्राप्ति किसी दूसरे साधन से नहीं होती । फल के 
व्यभिचार से इसके प्रामाएय पर कोई प्रभाव नहीं पड़ता । ] 


इसलिए अविश्वास ( अनाश्चास ) की बंका का कोई स्थान ही नहीं । 
( १५. माध्यमिक बोद्धो का खण्डन--भ्रमविचार ) 


नजु माध्यमिकमतावलम्बनेन रजतादिविश्रमालम्बनमसदिति 
चेत--वदुक्तम्‌ । असतोडपरोक्षग्रतिभासायोग्यत्वात्‌ । तदुपा- 
दित्सया प्रवृत्यनुपपत्तेश् 
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ननु विज्ञानमेवं वासनादिस्वकारणासामर्थ्यासादितद्श्टान्त- 
सिद्धस्वभावविशेषमसत्मकाशनसमर्थनम्नुपजातम््‌ ॥ असत्मकाशन- 
शक्तिरविद्या संबृतिरिति पर्योयाः । तस्मादविद्यावशादसन्तो 
भान्तीति चेत--तदपि वक्तृमशक्यम्‌ । 

माध्यमिक-मत का अवलंबन लेने पर यह छांका हो सकती है कि रजत 
आदि के विश्रम का आधार (सीपी ) ही असत्‌ है। [ माध्यमिक बौढ्ों 
( 'ए४४॥9४७ ) के मत से सभी पदार्थ शून्य हैं अतः सीपी भी तो असत्‌ ही 
है। ] इस का उत्तर तो दे दिया गया है कि एक तो, असत्‌ अपरोक्ष ( प्रत्यक्ष ) 
में प्रतीत हो नहीं सकता [ जब कि सीपी में रजत का भ्रम प्रतीत होता है |; 
दूसरे, [ उक्त भ्रम के आधार पर जो रजत-मग्रहण की प्रवृत्ति लोगों में देखते हैं | 
उसके ग्रहण की इच्छा से लोगों में वह प्रवृत्ति नहीं हो सकेगी । 

[ अब ये शून्यवादी माध्यमिक लोग कहेंगे कि वासना असत्‌ के प्रकाशन 
की दक्ति रखती है--असत्‌ होने पर भी सत्‌ की तरह प्रकाशित होती है। 
उसका यह प्रकाशन अनादि काल से चला आ रहा है। वह वासना ही असत्‌ 
विज्ञान को सत्‌ के रूप में प्रकाशित करती है। जिस तरह वह स्वयं प्रकाशित 
होती है उसी तरह विज्ञान में भी असत्‌-प्रकाशन की शक्ति दे देती है। स्वप्न 
के दृष्टान्त से हम जान लेते हैं कि विज्ञान में असत्‌-प्रकाशन की शक्ति है। जैसे 
स्वप्नावस्था में असत्‌ पदार्थों का प्रकाशन होता है उसी तरह विज्ञान भी 
असत्‌-पदार्थों का प्रकाशन करता है । इसे ही कहते हैं-- ] यह शंका हो सकती 
है कि वासना आदि अपने कारणों की शक्ति से प्राप्त तथा [ स्वप्न के ] दृष्टान्त 
से सिद्ध एक विशेष स्वभाव विज्ञान को मिलता है और वह है--असत्‌ पदार्थों 
के प्रकाशन की क्षमता । उसे असत्‌ के प्रकाशन की क्षक्ति कहें, अविद्या कहें 
या संवृति ( (207८९७ए७९॥६ ) कहें, [ कोई अन्तर नहीं क्योंकि ] तीनों 
पर्याय ही हैं। इसोलिए अविद्या के कारण ही असत्‌ पदार्थ प्रतीत होते हैं । 
यदि ये ( बौद्ध ) ऐसा कहें तो हम कहेंगे कि इस प्रकार कहना भी असंभव है। 
[ कारण आगे देंगे। ] 

शक्यस्य दुनिरूप्यत्वात्‌। किमत्र शकक्‍यं कार्य ज्ञाप्यं वा १ 
नाथ। । असतः कारणत्वानुपपत्तेः । न हठितीयः। शक्यस्य 
कारणखेनाड्रीकृतत्वात्‌ । ज्ञानादन्यस्य ज्ञानस्थानुपलब्धेश्व ॥ 
उपलब्धो वा तस्यापि ज्ञाप्यत्वेन ज्ञापकान्तरापेक्षायामनवस्था- 


पत्तेश्व । 


४० सबेदशनसंग्रहे- 

. शक्‍य ( घटादि ) पदार्थ का निरूपणा करना ही कठिन है। [ असत्‌- 
प्रकाशन की शक्ति जिसमें है वह विज्ञान शक्त कहलाता है। वह विज्ञान अपनी 
शक्ति से जिन-जिन पदार्थों का प्रकाशन करता है वे शक्‍्य हैं जेसे--घट, पंट, 
वृक्ष आदि । ] क्या यहाँ पर शक्‍य पदार्थ काय ( ?700प०५, उत्पन्न पदार्थ ) 
है [ दरडादि का काय॑ जैसे घट है वेसा ] या ज्ञाप्य [ उत्पन्न ज्ञान का विषय-- 
जैसे दीपादि का ज्ञाप्य घट है वेसा ] है ? 

पहला विकल्प तो होगा ही नहीं क्योंकि असत्‌ वस्तु ( विज्ञान भी तो असत्‌ 
ही है-सर्व शून्यम्‌ ! ) घटादि ( शक्य कार्य ) का कारणा नहीं बन सकती । 

दूसरा विकल्प [ कि शकक्‍य ज्ञाप्य है ] भी ठीक नहीं क्योंकि शक्‍य पदार्थ 
'को कारण के रूप में स्वीकार नहीं किया जा सकता | [ यदि शकय घटादि 
थदार्थ ज्ञाप्य हैं तो विज्ञान इनका ज्ञापक है। ज्ञापक और ज्ञाप्य में सीधा 
संबंध है नहीं । जैसे दीपक .( ज्ञापक ) घट आदि का ज्ञान उत्पन्न करता है 
वैसे ही विज्ञान घटादि का ज्ञान उत्पन्न करता है। तो, शक्य ( घट ) कारण 
नहीं हो सका | | दूसरे एक ज्ञान ( विज्ञान से उत्पन्न विज्ञान ) से भिन्न 
दूंसरा ( घटं के विषय में ) ज्ञान पाया नहों जाता । यदि आप [ हठपूर्वक | 
कहें कि पाया ही जाता है तो ज्ञाप्य होने के कारण [ इस दूसरे ज्ञान-- 
चंट विषयक ज्ञान को | भी दूसरे ज्ञापक की अपेक्षा होगी और अन्त में अनवस्था- 
दोष ही हाथ लगेगा । [ तात्पर्य यह है कि आप एक विज्ञान से घट ज्ञान ( दूसरा 
ज्ञान ) मानते हैं। इस द्वितीय ज्ञान का शक्य ( अर्थातु घटादि पदार्थ ) काये 
नहीं है, ज्ञाप्य ही है। जब ज्ञाप्य है तब इस द्वितीय ज्ञान का भी कोई ज्ञापक 
होगा ही । ज्ञापक > ज्ञानोत्पादक । अतः इस द्वितीय ज्ञान से तृतीय ज्ञान की 
उत्पत्ति मानें-- उसका भी कोई ज्ञापक होगा, फिर उसका ज्ञाप्य । यह स्थिति 
अनन्त काल तक चलेगी । ] 

अथेतद्दोषपरिजिहीष या विज्ञानं सद्ूपमेवासतः प्रकाशकमिति 
क््््ज इति चेत्‌--अत्र देवानांग्रियः ग्रष्टव्यः पुनः । असो 
सदसतोः सम्बन्धो निरूप्यनिरूपकमावोड्विनाभावों वा ९ 
नाद्ः । असत उपकाराधारत्वायोगेनानुपक्ृततया निरूप्य- 

त्वालुपपत्तेः । न चरमः । धूमधूमध्वजयोरिव तदुत्पत्तिलक्ष णस्य, 
शिंशपावृक्ष योरिव तादात्म्यलक्षणस्थ वा, अविनाभावनिदानस्य 
सदसतोरसंभवात्‌ । तस्माडिज्ञानमेवासत्मकाशकम्‌--इत्यसद्वा- 
दिनामयमसत्मलाप इत्यारोप्यमार्ण नासत्‌ । 


शांकर-दशनम्‌ ८४१ 
अब यदि उक्त ( अनवस्था ) दोष का परिहार करने की इच्छा से ये 
स्वीकार करे कि विज्ञान सत्‌ के रूप में होते हुए भी असत्‌ का प्रकाशक है तो 
उस मूर्खाधिराज से पूछना चाहिए। [ यह प्रत्युत्तर जो दोष के परिहार के रूप 
में दिया जा रहा है वह न तो पूर्ांतः माध्यमिक-मत की ओर से दिया जा 
रहा है क्योंकि माध्यमिक-मत में विज्ञान को भी असत्‌ मानते हैं जब कि यहाँ 
विज्ञान को सद्रुप माना गया है। न यह प्रत्युत्तर पूर्णतः विज्ञानवादियों की 
ओर से दिया गया है क्योंकि वे बाह्य घटादि पदार्थों को ज्ञानस्वरूग मानते हैं 
और यहाँ वैसा किया नहीं गया है। अतः शंका करने वाले “आधा तीतर आधा 
बटेर” या अध॑जरतीय ( आधा बूढ़ा आधा जवान ) के न्याय से प्रस्युत्तर देते हैं। 
यही कारण है कि माधवाचार्य उनके लिए 'देवानां प्रियः? ( मूख ) का प्रयोग 
करते हैं। ] अच्छा कहिये--सत्‌ और असत्‌ के बीच उपयुक्त संबन्ध किस रूप 
में है, निरूप्य तथा निरूपक के रूप में या अविनाभाव ( [7एछ080|8 7९]७- 
४०9४ ) के रूप में ? 

इनमें पहला विकल्प ठीक नहीं है क्योंकि असत्‌ पदार्थ ( घट आदि ) उपकार 
( सामथ्य॑-विशेष, अतिशय ) का आधार नहीं हो सकता और जब तक उसमें 
निरूपक ( विज्ञान ): के द्वारा अतिशय का आधान ( > उसे उपकृत ) नहीं 
किया जाता तब तक यह निरूप्य बन ही नहीं सकता। [ चूँकि असत्‌ वस्तु 
किसी का आश्रय नहीं हो सकती अतः उसमें सामथ्यं का आधान करना संभव 
ही नहीं है। | 

दूसरा विकल्प [ कि व्याप्ति के बलसे विज्ञान घटादि का ज्ञापक्र है ] भी 
ठीक नहीं क्योंकि [ बौद्धों के द्वारा स्वीकृत अविनाभाव के दो ही कारण हैं-- 
तदुत्पत्ति और तादात्म्य । | उनमें सत्‌ ( विज्ञान ) और असत्‌ ( घटादि ) के 
बीच, न तो धूम और अग्नि की तरह तदुत्पत्ति ( 28088] 7९)४४०० ) 
से उत्पन्न व्याप्ति ( अविनाभाव ) संभव है, न ही शिशपा और वृक्ष की तरह 
तादात्म्य ( ].8&छ ०(0०॥0४४9 ) से उत्पन्न व्याप्ति। ( देखिये, बौद्ध-दर्शन, 
अनु० १ )। 

इसलिए, “विज्ञान ही असत्‌ पदार्थ का प्रकाशक है! यह असद्गादियों 
का असत्‌ प्रलाप ( 0॥8 ६ ) है। इस प्रकार आरोप्यमाण वस्तु असत्‌ 


नहीं होती। 


विशेष-शून्यवादी बौढ़ों का विद्धान्त असत्ख्यातिबाद्‌ कहलाता है 
जिसमें आरोप्यमाण वस्सु को असत्‌ कहते हैं । शंकराचाय॑ आरोप को श्रम या 
मिथ्या भले ही कहते हैं, असत्‌ नहीं। असत्‌ का अर्थ है तीनों काल में बाधित- 


पर स्बदशेनसंग्रहे- 


पदार्थ जैसे वस्थ्यापुत्र, शश्श्यृंग आदि। मीमांसकों के सिद्धान्त का नाम 
अख्यातिवाद्‌ है जिसमें भ्रमज्ञान नहीं मानते । नैयायिक लोग अन्यथा- 
ख्यातिवाद्‌ मानते हैं जिसके अनुसार एक वस्तु की प्रतीति दूसरे रूप में होती 
है। वेदान्तियों का सिद्धान्त अनिर्वेचनीयख्यातिवाद है जिसमें वस्तु को सत्‌, 
असत्‌ या उभयात्मक रूप में .व्यक्त करना असंभव है। यह स्मरणीय है कि 
शंकर सत्ता के तीन रूप मानते हैं-पारमा्थिक, व्यावहारिक और प्रातिभासिक। 
अनिवैचनीयता पारमार्थिक दृष्टिकोण से ही हो सकती है। व्यावहारिक दृष्टि से 
वे सभी प्रतीतियाँ ठीक हैं जिनसे हम दैनिक कार्य करते हैं। पारमार्थिक 
दृष्टि से ये भ्रम हैं, केवल ब्रह्म ही सत्य है। प्रातिभासिक हंष्टि से सीपी पर, 
रजत का आरोप भी सत्‌ है किन्तु व्यावहारिक दक्षा में वह भ्रम है। ऊपर की 
सत्ता की दृष्टि से नीचे की सत्तावाली वस्तुएँ भ्रम होती हैं । 

सत्‌ का ही किसी पर आरोप होता है, असत्‌ का नहीं। शश पर खर्ज का 
आरोप करते हैं क्योंकि श्ुज्ध की अन्यत्र सत्ता संभव है। परन्तु अब शशख्जे 
का किसी पर आरोप नहीं करेंगे क्योंकि इसकी सत्ता कहीं नहीं है । 

( १५ क. विज्ञानवादियों का खण्डन--श्रमविचार ) 


ननु विज्ञानवादिनयाजुसारेंण प्रतीयमान रजत ज्ञानात्मकम्‌ । 
तत्र च युक्तिरभिधीयते--यद्यथालु भूयते तत्तथा। अन्यथात्व॑ 
तु बलवद्भाधकोपनिपातादास्थीयत इत्यु भयवादिसंमतोड्थः । तत्र 
च नेद॑ रजतमिति निषिद्धेदंभाव॑ रजतमथोदान्तरज्ञानरूपमब॒ति- 
छते । न चेदंतया निषेधे सति अनिदंतया च बहिरपि व्यवस्थो- 
पपत्तेः कुतः संविदाकारतेति वाच्यम्‌। व्यवहितस्यापरोक्षत्वानुप- 
पत्तावपरोक्षस्य विज्ञानस्य कक्षीकत्तेव्यत्वात्‌ । तथा च प्रयोगः- 
० विज्ञानाकारः, संप्रयोगमन्तरेणापरोक्षत्वात्‌, विज्ञान- 
वदिति । 


[ विज्ञानवादी पूर्व॑पक्षी के रूप में कह रहे हैं--] विज्ञानवदियों के सिद्धान्त 
के अनुसार, प्रतीत होनेवाला रजत ज्ञानात्मक है । इसके लिए युक्ति ( /2प- 
77९॥६ ) दी जाती है--जिसका जैसा अनुभव होता है वह पदार्थ वैसा ही है। 
उसका दूसरे रूप में होना तो किसी बलवान बाधक के उपादान ( [770000- 
४०० ) से ही सिद्ध होता है, यह बात दोनों वादियों को ( विज्ञानवादी और 
बेदास्ती कों भी ) मान्य है। [ किसी को पानी गर्म लगा तो यह उष्णता जलकी 
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नहीं है, अग्नि की ही है--यह सिद्ध होता है। अन्वय-व्यतिरेक से जल में 
शीतलता और अग्नि में उष्णाता की सिद्धि होती है। जहाँ इस तरह का कोई 
बाधक न हो वहाँ तो अनुभव के अनुसार ही वस्तु का निर्णय करना चाहिए। ] 

'तेदं रजतम्‌? में जो रजत शब्द है उसे 'इदम्‌” के अथे से निषिद्ध कर दिया 
गया है । [ नत्‌ का अर्थ है निषेध ! उसका संबंध इदं के साथ है, रजत के साथ 
नहीं अर्थात्‌ रजतः का इदंभाव से कोई मतलब नहीं रहा । रजत है ही, परन्तु 
“तेदम्‌” कहने से उसके बाहर दिखाई देने की बात रुक गई। इस तरह ] अर 
से ही सिद्ध हुआ कि वह ( रजत ) आन्तरिक ज्ञान (या विज्ञान ) के रूप में 
अवस्थित है। ऐसा नहीं कहना चाहिए कि “इदम्‌” के रूप में निषेध हो जाने 
से 'निदम' के रूप में बहिजंगत्‌ में भी तो रजत के होने की व्यवस्था सिद्ध की 
जा सकती है, फिर आप इसे केवल संविद्‌ या विज्ञान के आकार में हो केसे 
मानते हैं ?& 

ऐसा इसलिए नहीं कहें क्योंकि [ नेदं कहने से रजत को बाह्य-जगतु में 
व्यवस्थित करने के समय आपत्ति होगी कि रजत तो ] व्यवहित या दूर हो गया, 
बह अपरोक्ष ( प्रत्यक्ष ) के रूप में नहीं माना जा संकता इसलिए उसे प्रत्यक्ष 
( आन्तर रूप से ) विज्ञान ही मानना पड़ेगा । इसके लिए अनुमान का प्रयोग 
भी है-- 

(१) विवादास्पद ( प्रस्तुत रजत ) विज्ञान के आकार में है। ( प्रतिज्ञा ) 

(२) क्योंकि बाह्मेन्द्रियों के संनिकर्ष से रहित होकर यह प्रत्यक्ष है। ( हेतु ) 

(३) जैसे विज्ञान होता है। ( उदाहरण ) 


तदनुपपन्नम्‌। विकल्पासहत्वात्‌। बाधकोव्वबोधः कि साक्षा- 
ज्ानाकारतां बोधयत्यर्थाद्वा ? नाथः । नेद॑ रजतमिति ग्रत्ययस्य 
रजतविवेकमात्रगोचरस्य ज्ञानाभेदगोचरतायामनुभवविरोधात्‌ । 

नेदं रजतमिति रजतस्य पुरोवर्तित्वप्रतिषेधो ज्ञानाकारतां 
कल्पयतीति चेत्‌--तदेतद्वातंम्‌ । प्रसक्तप्रतिषेधात्मनो बाधका- 
वबोधस्य तत्रेव सच्ात्मतिषेधोपपत्तेः । विज्ञानाकारत्वसाधनम- 


# जो चाँदी यहाँ पर नहीं है तो कहीं घर में, पेटी में रबी तो हो सकती 
है ? यहाँ नहीं होने से बिल्कुल आन्तर विज्ञान में ही है, इसका क्या प्रमाण ? 
कहीं भी बाह्य जगत्‌ में हो सकती है। 
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सव्यमिचारः । 


[ अब वेदान्ती उत्तर देते हैं कि ] उक्त कर्थत असिद्ध है। कारण यह है 
कि निम्न विकल्पों को यह सह नहीं सकता । यह जो बाधक ज्ञान है वह क्‍या 
सीधे ही ज्ञान के आकार का बोध कराता है या तात्पय के द्वारा ? पहला 
विकल्प तो ग्राह्म नहीं हो सकता क्योंकि 'यह रजत नहीं है” यह ( बाधक ) 

॥ प्रतीति केवल रजत के भेद से ही संबन्ध रखती है। यदि उसे रजत के ज्ञान 
| के अभेद ( स्वरूप ) के.विषय में मानेंगे तो हमारे अनुभव के विरुद्ध होगा । 

अब यदि आप यह कहें कि “यह रजत नहीं है” यह वाक्य जो रजत के 
पुरोवर्ती ( सामने ) होने का निषेध करता है, वही ज्ञान के आकार का बोध 
कराता है *( > तात्पयं से इसका बोध हो ), तो हम कहेंगे कि यह व्यर्थ है। 
॥॥। बाधक ज्ञान प्राप्त वस्तु का निषेध करता है [ अप्रसक्त वस्तु का विधान नहीं । ] 
बाधक ज्ञान की सत्ता वहीं ( सामने का स्थान ) पर है अतः प्रतिषेध की सिद्धि 
। हो जाती है। [ यहाँ पर दोष के कारण कल्पित प्रतीयमान रजत प्राप्त है। 
॥ उसका प्रतिषेध समक्ष ही है। अतः इस प्रतिषेघ के वास्तविक होने के कारण 
| | आन्तर ( विज्ञानंख्प ) रजत की सिद्धि तात्पयय॑ से नहीं होती । संनिहित न होने 
4 पर भी नहीं ही होती है। ] 
| [ रजत को आप विज्ञानवादियों ने “बहिरिन्द्रिय के संनिकर्ष के बिना ही 
प्रत्यक्ष है” ऐसा हेतु देकर विज्ञानाकार सिद्ध करने को चेष्टा की है। वह 
सव्यभिचार हेतु है क्योंकि इसकी वृत्ति [ व्यभिचारपूर्वंक ] उस भावात्मक अज्ञान 
में है जो विज्ञानकार नहीं है, [ संसार का मूलकारणा होने से ] बाहर 
अवस्थित है तथा [ बाह्मन्द्रिय संनिकर्ष के बिना भी ] 'ैं अंज्ञ हूँ” के रूप 
जिसका प्रत्यक्ष होता है। [ ऊपर के विज्ञानवादियों के अनुमान में साध्य-- 
विज्ञानाकारत्व--था । उसका अभाव भावात्मक अज्ञान में है। उक्त अनुमान 
के हेतु की वृत्ति इसमें भी है । साध्याभाव में वृत्ति रहने से हेतु सव्यभिचार है ।] 


८४४ संबेदशनसंग्रहे- 

प्यविज्ञानाकारे बहिष्टे साक्षिप्रत्यक्षे भावरूपाज्ञाने वतेत इति 
| 
। 


( १५ ख. नेयायिको की अन्यथाख्याति का खण्डन ) 
नन्‍्वन्यथाख्यातिवादिमतानुसारेण रजतस्य देशान्तरसचेन 
भाव्यम्‌ । अन्यथा तस्य भ्रतिषेधप्रतियोगित्वानुपपत्तेः। न हि 
कब्चिस्पेक्षाबाब्शशविषाणं प्रतिपेद्ु ग्रभवति । तदुक्तम्‌-- 
७२. व्यावत्योभाववत्तेव भाविकी हि विशेष्यता । 
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अभावाविरहात्मत्व॑ वस्तुनः ग्रतियोगिता ॥ 
( न्‍्या० कु० ३२ ) इति। 
तथा च तस्य देशान्तरसच्वमाश्रयणीयमिति चेत्‌ू-तदपि न 


प्रमाणपद्धतिमध्यास्ते। असतः संसगस्येव कलधौतस्य निषेधप्रति- 
योगित्वोपपत्ते! । 


[ बौड्धों की सहायता के लिए नेयायिक लोग आ धमके । 'वह रजत नहीं 
है? इसमें प्रतिषेध ही स्पष्ट है । तात्पयं ( अर्थ ) से आन्तरिक विज्ञान के आकार 
में रजत को सिद्धि नहीं हुई, न सही । जो रजत पास में नहीं है. घर की पेटी 
आदि में है उसकी सिद्धि तो तात्पर्य के द्वारा हो सकती है--प्रतिषेध रहे तो भी 
क्या आपत्ति है? उनका पक्ष है--] अन्यथाख्याति का सिद्धान्त मानने वालों 
के अनुसार रजत की सत्ता दूसरे स्थान में तो माननी ही चाहिए। यदि ऐसा 
नहीं करेंगे तो वह प्रतिषेध का प्रतियोगी नहीं हो सकेगा। कोई भी ऐसा 
बुद्धिमान व्यक्ति नहीं होगा जो 'खरहे की सींग” ( असम्भव वस्तु ) का प्रतिषेध 
करते में समर्थ हो । [ इस प्रकार जो रजत पास में नहीं है उसकी सत्ता दूसरी 
जगह है। एक वस्तु की प्रतीति दूसरे रूप में हो, यही अन्यथार्याति है। यह 
तभी सम्भव है जत्र दूसरा पदार्थ ( रजत ) सत्‌ हो, अत्यन्त असत्‌ नहीं क्योंकि 
उसकी प्रतीति हो नहीं सकती । ] 

इसे कहा है--व्यावत्यं॑ ( प्रतियोगी--घटाभाव-) का [ भूतल में ] 
परमार्थंतः ( भाविकी ) अभाव-युक्त होना ही विशेष्य होना है। उसी प्रकार 
[ घट के ] अभाव के अभाव के रूप में जो पारमाथिक वस्तु हो जाय तो वही 
उसका विशेषण होना ( प्रतियोगिता ) है ।/ ( न्‍्यायकुसुमांजलि, ३३२ ) । 

[ व्याख्या--खरहे की सींग आत्यन्तिक रूप से असत्‌ है, सीपी में रजत 
की प्रतीति आभाषित है। अतः ये अवास्तविक हैं, पारमाथिक नहीं । इस इलोक 
में यह बतलाया गया है कि अवास्तविक पदार्थ में न तो विशेष्य बनने की शक्ति 
है न विशेषण ( प्रतियोगी )। सम्बन्ध के दो दल होते हैं--प्रतियोगी (विशेषण) 
और अनुयोगी ( विशेष्य ) | जब हम कहते हैं कि भूतल घट से युक्त है ( घटवतु 
भूतलम्‌ ) तो स्पष्टतः 'घट” विशेषण ( प्रतियोगी ) है और 'भूतल” विशेष्य 
( अनुयोगी )। “'घटवत्‌” कहने पर घटाभाव की व्यावृत्ति ( ० पथ०॥ ) 
भुतल से होती है अतः घटाभाव व्यावत्य॑ हुआ । अब व्यावतंक की खोज करें । 
व्यावत्य॑ का विरोधी ही व्यावतंक होता है। तो, घठाभाव का व्यावतंक होगा-- 
घटाभाव का अभाव ( अर्थात्‌ घट )। व्यावत्य॑ ( घठाभाव ) के अभाव से युक्त 
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होना या घट से युक्त होना भूतल में पारमाथिक रूप से सिद्ध है, अतः भूतल 
विशेष्य है। दूसरी ओर, अभाव के अभाव के रूप में होना अर्थात्‌ घट के रूप 
में होना दिखलाई पड़ता है जो पारमारथिक ( 5४७) ) वस्तु का गुर है। 
अत: घटरूपता प्रतियोगिता ( विशेषणता ) है अर्थात्‌ घट विशेषण है । इससे 
सिद्ध होता है कि 'नेद॑ रजतम्‌! में पारमाथिक रजत ही भ्रतिषेघ का प्रतियोगी 
( विशेषण ) हो सकता है, आभासिक रजत नहीं । ] 

इसलिए, नैयायिकों के अनुसार, उस ( रजत ) की सत्ता दूसरे स्थान पर 
माननी पड़ेगी । [ थंकर-मत वाले कहते हैं कि ] यह उक्ति प्रमाण-मार्ग में नहीं 
आती क्योंकि जैसे अविद्यमान संस का निषेध ( जैसे--रूप और रस के संसर्ग 
का निषेध, 'रूपं न रससंयुक्तम््‌ में कल्पित संसर्ग का निषेध ) किया जाता है वैसे 
ही कल्पित रजत को भी निषेध का प्रतियोगी ( विशेषण ) बताया जा सकता 
है। [ ऐसी बात नहीं कि केवल सत्‌ वस्तु का ही निषेध होता है। असत्‌ वस्तु 
की भी यदि कल्पना को गई हो तो उसका निषेध क्‍यों नहीं हो सकता ? ] 


( १६. 'इदं रजतम में ज्ञान की एकता--शंका और समाधान ) 
नन्विद॑ रजतमिति ज्ञानमेकमनेक वा ? न तावदाद्यः । 
अपसिद्धान्तापत्तेरसम्भवाद्च । तथा हि--शुक्तीदमंशेन्द्रियसं प्र- 
योगादिदमाकारान्तःपरिणामरूपमेक ज्ञानं जायते। न च तत्र 
कलधौत॑ विषयभावमाकल्पयितुमुत्सहते । असंग्रयुक्तत्वात्तस्य 
स्वज्ञत्वापत्ते 

विषयत्वाब्लीकारे *। 
अब इहांका हो रही है कि रजत का यह ज्ञान एक है या अनेक ? एकात्मक 
तो नहीं ही है क्योंकि इसमें अपसिद्धान्त ( सिद्धान्त का भंग ) होता है [ अद्वैत 
वेदान्ती अज्ञान का दंत स्वीकार करते हैं--देखिए आगे ]। इसके अतिरिक्त 
ऐसा करना सम्भव भी नहीं । कारण यह है कि सोपी के रूप में जो इदमंश है 
यह इन्द्रियों के साथ संबद्ध है अतः 'इदम्‌” के आकार में अन्त:करण का परिणाम 
उत्पन्न होता है जो एक ही ज्ञान है। [ इसी परिणाम को वृत्ति या ज्ञान भी 
कहते हैं। ] इस ज्ञान का विषय रजत नहीं बन सकता क्योंकि रजतत्व का 
संनिकर्ष इन्द्रिय से नहीं हुआ है। फिरं यदि [ संनिहित न होने पर भी रजत को ] 
ज्ञान का विषय मान लेंगे तो ज्ञाता ( प्रत्यक्ष करने वाले ) को सर्वज्ञ मानना 
पड़ेगा । [ सामने न रहने पर भी किसी वस्तु को जान लेना ही तो सर्वज्ञता है ! ] 
न च॒ चक्षुरन्वयव्यतिरिकानुविधायितया तज्ज्ञानस्य तज़- 
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न्यत्वं वाच्यम्‌ । इदमंशज्ञानोत्पत्तो तदुपक्षयोपपत्तेः। न चापि 
संस्काराद्रजतज्ञानस्थ जन्म । स्प्ृतित्वापत्तः। अधेन्द्रियदोषस्य 
तत्करणत्वम्‌ । तदष्ययुक्तम्‌ । स्वातन्त्रयेण तस्य ज्ञानहेतुत्वानु- 
पपत्तेः | न हि ग्रहणस्मरणाम्यामन्यः प्रकारः समस्ति | तस्मा- 
दिदमंशरजततादात्म्यविषयकमेक विज्ञानं न घटते । नाप्यनेकम्‌ , 
अख्यातिमतापत्तेरिति चेत्‌--। 

आप ऐसा भी नहीं कह सकते कि चक्षु के साथ, उस ( रजत के ) ज्ञान को, 
अन्वय और व्यतिरेक के द्वारा अनुविधान (अपेक्षा ) दिखा कर, चक्षु से ही 
उत्पन्न मान लें । [ चक्षु के साथ संनिकर्ष होने पर रजत-ज्ञान होता है--अन्वय । 
संनिकर्ष नहीं होने पर रजतज्ञान भी नहीं होता--व्यतिरेक । अतः चक्षु से 
से ही रजत ज्ञान हुआ है, पर पूर्वपक्षी कहते हैं कि ऐसी बात नहीं | क्योंकि 
'इदम्‌” अंश के ज्ञान की उत्पत्ति में चक्षु की अनुपयोगिता को सिद्धि हो जायगी । 
[ चक्षु का उपयोग वास्तव में इदमंश के ज्ञान में है क्योंकि उसी के साथ चश्लु 
का संनिकषं हो रहा है। रजत के ज्ञान के साथ संबंध मानने से तो इदमंश का 
त्याग करना पड़ेगा । इसका दूसरा पाठ है-तदपेक्षायाः उपपत्ते: अर्थात्‌ इदमंश 
के ज्ञान में ही चक्षु की आवश्यकता सिद्ध होती है, रजत के ज्ञान में नहीं। ] 

ऐसा भी नहीं कह सकते कि संस्कार ( [0॥0768»0॥ ) से रजत-ज्ञान की 
उत्पत्ति होतो है क्‍योंकि वैसी दक्या में उसे स्मृति के रूप में मानना पड़ेगा । अब 
यदि कहें क्रि इन्द्रिय-दोष की सहायता से ऐसा होता है तो यह भी उचित नहीं 
क्‍योंकि यह ( इन्द्रियदोष ) स्वतंत्रता से ज्ञान का कारण नहीं बन सकता। 
[ किसी व्यक्ति में जो दोष है वह उस व्यक्ति के साथ रहकर ही दूसरे को दूषित 
कर सकता है, बिना व्यक्ति के नहीं । वैसे ही इन्द्रियों का दोष भी इन्द्रियों के 
द्वारा ही किसी कार्य का कारण हो सकेगा--स्वतंत्र रूप से नहीं । ] 

ग्रहएा ( इन्द्रियजन्य ) और स्मरण ( संस्कारजन्य ) के अतिरिक्त ज्ञान का 
कोई प्रकार ( जैसे दोषजन्य आदि ) होना संभव हो नहीं । इसलिए किसी भी 
तरह इदमंश और रजत के तादात्म्य के विषय में एकात्मक ( जिं0९2पँ४४ ) 
ज्ञान होना संभव ही नहीं है। अनेकात्मक ज्ञान भी नहीं हो सकता क्योंकि वह 
अख्यातिवाद ( दे० ऊपर ) के दोषों को ले आवेगा । 

उच्यते--प्रथम॑ दोषकलुपितेन चश्षुपेदंतामात्रविषयान्त- 

करणवृत्तिरुत्पचते । अनन्तरं तया वृत्त्या चेतन्यावरणाभिभवे 
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सति तच्चैतन्यमभिव्यज्यते । पश्चादिदमंशचेतन्यनिष्ठा अविद्या 

रागादिदोपकछुषिता कलधौताकारेण परिणमते । इृदमाकारान्तः- 
ञ रपरिणामसंर 

करणपरिणामावच्छिन्नचेतन्यनिष्ठा कलधोतगोचरपरिणामसंस्का- 


रसचिवा कलधोतज्ञानाभासाकारेण परिणमते । 

इसका उत्तर दिया जाता है। पहले दोष से दूषित नेत्र के द्वारा केवल 
“इदंभाव” के विषय में ही अन्तःकरण की वृत्ति उत्पन्न होती है [ क्योंकि उस 
समय दोषवश सामने की चीज को सीपी के रूप में समझ नहीं पते |। उसके 
बाद वह वृत्ति चैतन्य के आवरण ( इदंभाव से युक्त चैतन्य के प्रकाशन को 
रोकनेवाला आवरण ) को हटा देती है तथा वह चैतन्य अभिव्यक्त हो जांता 
है। [ इदम के रूप में चेतन्य की अभिव्यक्ति होती है। थुक्ति-अंश के रूप में 
चेतन्य व्यक्त नहीं होता क्योंकि दोषवश उस चेतन्य के आवरणा का निस्सारण 
नहीं हुआ है। जिस चेतन्य का आवरण नष्ट होता है उसी चेंतन्‍्य की अभिव्यक्ति 
होती है । स्मरणीय है कि 'इदमु” अंश से युक्त चैतन्य का सीपी रूप में प्रतीत न 
होना तथा इसीलिए सीपी के आकार की वृत्ति ( ज्ञान ) पर अवभासित 
( ॥३०॥९०४९० ) न होना ही अविद्या है। ] 


इसके बाद इदमंद के चैतन्य में अवस्थित अविद्या जो रागादि दोषों के 
कारण दूषित हो गई है; वह रजत के आकार में परिणत हो जाती है। 'इदस्‌” 
के आकार में स्थित अन्तःकररा ( बुद्धि ) के परिणाम से अवच्छिन्न ( बेंघे हुए ) 
चैतन्य में रहने वाली [ अविद्या ] रजतविषयक परिणाम ( वृत्ति ) के संस्कार 
के साथ मिलकर रजतज्ञान के आभास (वृत्ति) के रूप में परिणत होती है। [दो 
"प्रकार की अविद्या है--( १ ) 'इदम्‌” अंछ् से युक्त चैतन्य में रहनेवाली अविद्या 
रजत के उद्दोधित संस्कार की सहायता से रजत के आकार में परिणत होती है । 
(२ ) वृत्ति से अवच्छिन्न चैतन्य में रहनेवाली अविद्या रजत का ग्रहण करनेवाली 
वृत्ति के संस्कार के साथ रहकर वृत्तिरूप में परिणत होती है। अब इन दोनों 
परिणामों की अगली विधियों पर प्रकाश डालते हैं। स्मरणीय है कि ये दोनों: 
परिणाम ही क्रमशः अर्थाष्यास और ज्ञानाध्यास कहलाते हैं।] 


तौ च रजतबृत्तिपरिणामौ स्वाधिष्ठानेन साक्षिचेतन्येना- 
व्यवधानेन भास्येते । तथा च सबृत्तिकाया अविद्यायाः साक्षि- 
भास्यत्वाभ्युपगमे बृत्त्यन्तरवेद्वत्वाभावान्नानवस्था । 

यद्यप्यन्तःकरणबृत्तिरविद्यावृत्तिश्रेति ढे इमे ज्ञाने, तथापि 


-शांकर-दशनम ८९६ 


विषयाधीन फलम्‌। ज्ञातो घट इति विषयावच्छितन्नतया 
फलप्रतीतेः। तद्िषयश्व सत्यमिथ्याभूतयोरिदमंशरजतांशयोरन्यो- 
न्यात्मकतया एकत्वमापन्नः । तस्मादिषयावच्छिन्नफलस्याप्येक- 
त्वाज्ज्ानिक्यम्मुपचयते । 

ये दोनों--रजतपरिणाम॑ और चृत्तिपरिणाम--अपने-अपने अधिष्ठान 
( आधार ) स्वरूप साक्षिचेतन्य ( प्रमाण के चेतन्य ) के द्वारा, बिना किसी 
तरह की रुकावट के प्रतीत होते हैं । इस प्रकार वृत्ति से युक्त अविद्या को साक्षी 
( द्रष्टा, प्रमाता ) के द्वारा प्रतीत होने वाली सिद्ध कर देने पर यह स्पष्ट हो 
जाता है कि यह दूसरी वृत्ति के द्वारा ज्ञेय नहीं है, अत: अनवस्था-दोष नहीं 
लगता । [ अनवस्था की संभावना इसलिए थी कि जेंसे विषय के आकार से 
युक्त अंत:करण की वृत्ति से विषय की प्रतीति होती है वैसे ही उक्त वृत्ति का 
अवभास ( प्रतीति ) भी तो उसी वृत्ति का आकारवाली अन्तःकरण की दूसरी 
वृत्ति से ही होगा--इस तरह हम बढ़ते चले जायेंगे । किन्तु अविद्या अकेले नहीं, 
वृत्ति के साथ साक्षी के द्वारा प्रतीत होती है। इसलिए दूसरी वृत्ति से ज्ञेय होने 
का प्रइन उठता ही नहीं । ] 

यद्यपि अन्तःकरण की वृत्ति ( 'इदम' के आकार में ) तथा अविद्या की 
वृत्ति ( रजत के आकार में ) के रूप में ये दो ज्ञान हैं फिर भी फल तो विषय के 
अधीन ही रहता है ? जब हम कहते हैं कि 'बट का ज्ञान हो गया तो विषय 
(घट ) से सम्ब होकर हो फल की प्रतीति हो रही है। [ यदि वृत्ति को ही 
ज्ञान कहते हैं तो दो वृत्तियों से ज्ञानों का द्विष्य प्रकट होता ही है। किन्तु 'इदं 
रजतम्‌ः में 'एक ज्ञान” का व्यवहार, फल की एकता के कारण औपचारिक रूप 
से होता है। ज्ञान वृत्ति के रूप में है। उसका फल है विषय का अवभास 
( प्रतीति )। यह फल विषय के अनुसार ही प्राप्त होता है--जैंसा विषय होगा 
वैसी हो प्रतीति होगी । तो यहाँ पर विषय क्या है ? उसका विषय वास्तविक 
( ॥१९४। ) इदमंश तथा मिथ्या रजतांश, इन दोनों अंशों के अन्योन्यात्मक होने 
के कारण एकाकार ( ७5720|७7 ) हो गया है। यदि विषय एक है तो विषय 
से ही व्याप्त फल भी एक ही होगा; अतः ज्ञान ( फल ) की एकता का उपचार 
( व्यवहार ) होता हैं। [ .'. ज्ञान एक है--यह सिद्ध हुआ | ] 
तदुक्तम्‌-- 

४३. शुक्तीदमंशचेतन्यस्थिताविद्या विजुम्भते । 
रागादिदोपसंस्कारसचिवा रजतात्मना ॥ 
४४ स० सं० 


५० स्वदशनसंग्रहे- 
४४, इदमाकारबच्यक्तचेतन्यस्था तथाविधा । 
विवतते 
विवर्तते तद्र॒जतज्ञानाभासात्मनाप्यसों ॥ 
४५. सत्यमिथ्यात्मनोरेक्यादेकस्तद्धिषयो मतः। 
] कत्वाज्ज्ञानेक्यमुपचयते 3५ पे 
तदायत्तफल ॥ इति। 
दिकदिकायामपि हे 
पञ्चपादिकायामंपि. 'फलेक्याज्ज्ञानेक्यम्ुुपचयते!--हत्य- 
पिग्नायेण 'सा चेकमेव ज्ञानमेकफर्ल जनयति', इत्युक्तम्‌ | 
उसे कहा गया है--'सीपी में स्थित 'इदम्‌” अंश के चैतन्य में रहनेवाली 
अविद्या राग आदि दोषों के संस्कार के साथ-साथ रजत के रूप में परिणत होती 
है॥ ४३ ॥ उसी प्रकार 'इदम्‌” के आकार की वृत्ति से अवच्छिन्न ( अक्त ८ 
अज्ञ +क्त ) चैतन्य में रहने वाली अविद्या भी उस रजत-ज्ञान की प्रतीति 
( आभास, वृत्ति ) के रूप में विवर्तित होती है ॥ ४४ ॥ सत्य और मिथ्या के 
रूप में दोनों के एकात्मक रहने से उसका विषय भी एक ही माना गया है। 


उस ( विषय ) के अधीन रहनेवाला फल भी एक है, अतः ज्ञान की एकता कही 
जाती है ॥ ४५ ॥! 


पंचपादिका ( शारीरक-भाष्य के चतु:सूत्री-भाग की पद्मपादाचाय॑-विरचित 
व्याख्या ) में भी 'फल की एकता के कारण ज्ञान को एकता भी मानी जाती 
है” इस अभिप्राय से कहा गया है कि वह अविद्या एक फल वाले एक ही ज्ञान 
को उत्पन्न करती है। 


( १७. जिविध सत्ता तथा अनिर्वेचनीयख्याति ) 


नजु झुक्तिकामस्तके माव्यमानस्य कलूधोतस्य तत्रेव सत्य- 
कै नेदं रजतमिति निषेध! कर्थ प्रभवेदिति चेन्न । 
आ्रातिभासिकसत्यत्वेडपि व्यावहारिकसत्यत्वाभावेन प्रतिपत्नोपाधो 
ग्रतियोगित्वसंभवात्‌ । तदुक्त पश्चपादिकाविवरणे ( ए० ३१ )- 
त्रिविध सच्वम्‌ । परमार्थस्व॑ ब्रह्मणः | अधेक्रियासामर्थ्य सं 
मायोपाधिकमाकाशादेः । अविद्योपाधिक सच रजतादेरिति । 


अब प्रइन हो सकता है कि सीपी के सिर पर (स्थान में ) विभावित 
( &ए.77श४७॥१९० ) रजत को तो हम केवल उसी स्थान पर ही सत्य 
मानेंगे (5 जहाँ आरोप होगा, चाँदी केवल वहीं पर वास्तविक होगी, अन्यत्र 


शांकर-दशेनम्‌ ८५१ 


तो नहीं ) फिर यह रजत नहीं है” इसमें निषेघ का क्या उत्तर होगा? ( कौन- 
चाँदी सच्ची है--आरोपित या निषिद्ध ? ) 

ऐसी बात नहीं है । प्रातिभासिक दृष्टि से सत्यता (5 .[0879॥6 ॥३७७) ६५) 
होने पर भी उसमें व्यावहारिक सत्यता (2/80०४०७) १९७॥४६9) का अभाव 
है इसीलिए सोपाधिक स्थानों में प्रतियोगी होने की संभावना रहती है। [सीपी 
के स्थान पर ही 'नेदं रजतम्‌” में निषेध की प्रतीति होती है यद्यपि रजत वहाँ 
पर रजत-निषेध का प्रतियोगी नहीं है । वहाँ पर वास्तव में चाँदी रहे तब तो 
रजत प्रतियोगी होगा--रजत की अवस्थिति तो अविद्या के परिणाम के कारण 
कुछ देर के लिए है। निषेध उसे कहते हैं जिसमें यह प्रतीति हो कि यह कभी 
ऐसा नहीं होता--काल का प्रभाव भी निषेव पर नहीं पड़ता । हाँ, जब रजत 
को व्यावहारिक दृष्टि से ( उपाधि के साथ--व्यावहारिक रजत के रूप में ) 
देखेंगे तो उस विशेष सत्ता ( व्यावहारिक सत्ता ) के विचार से रजत निषेध का 
प्रतियोगी हो सकता है अर्थात्‌ रजत का निषेध संभव है किन्तु व्यवहार-दश्षा में 
ही । प्रातिभासिक-दशा में वह संभव नहीं । ] 

इसे पंचपादिका के विवरण [ रच०-श्रीप्रकाशात्मयति ) में कहा गया है-- 
“सत्ता तीन प्रकार की है। ब्रह्म को पारमाथिक सत्ता ( ए86000078] 
+९७)६ए ) रहती है। माया की उपाधि से युक्त आकाशादि पदार्थों की सत्ता 
सार्थक क्रियाओं के संपादन (व्यवहार ) में ही है। [ इसे हो व्यावहारिक 
सत्ता कहते हैं । ] अविद्या की उपाधि से युक्त ( प्रातिभासिक ) सत्ता [ सीपी में 
प्रतीत ] रजत आदि की है। 


अन्यत्राप्युक्तम्‌-- 
४६. कालत्रये ज्ञातकाले प्रतीतिसमये तथा । 
बाधाभावात्पदा्थोानां. सचत्रैविध्यमिष्यते ॥ 
४७, तारिक ब्ह्मणः सच्व॑व्योमादेव्यावहारिकम्‌ । 
रूप्यादेरथजातस्य आतिभासिकमिष्यते ॥ इति। 


दूसरी जगह भो कहा गया है--'तीनों कालों ( भूत, वर्तमान और भविष्य ) 
में, व्यवहार-दक्षा में तथा प्रतीति के समय भी पदार्थों के ज्ञान का प्रतिरोध 
( 'हशुं४०४०३ ) न हो इसलिए उनकी तीन प्रकार की सत्ताएँ मानी जाती 
हैं ॥ ४६॥ ब्रह्म की सत्ता तातक््विक ( पारमाथिक ) है, आकाज्ञादि की 


व्यावहारिक तथा रजत आदि पदार्थो' की प्रातिभासिक सत्ता मानी जाती 
है ॥ ४७ ॥? 


श्र सर्वेदशेनसंग्रहे- 


४८, लौकिकेन प्रमाणेन यद्धाध्यं लौकिकेज्वघो । 
तत्प्रातिभासिक सच्च॑ बाध्यं सत्येव मातरि ॥ 
४९, वैदिकेन प्रमाणेन यद्धाध्यं वैदिकेज्वथों। 


तद्व्यावहारिक सच्च॑ बाध्य॑ मात्रा सहैव तत्‌ ॥ इति च। 

लौकिक अवधि ( व्यवहार-दक्शा ) में जो वस्तु लौकिक प्रमाणों ( प्रत्यक्ष, 
अनुमान, उपमान, अर्थापत्ति और अनुपलब्धि ) से बाधित ( ॥8०]००४९१ ) हो 
जाय उसे प्रातिभासिक सच्व ( पदार्थ, सत्ता ) कहते हैं--इस सक्त्व के बाधित 
होने पर भी ज्ञाता ( अनुभव करने वाला ) रहता ही है ॥ ४८॥ वेदिक 
अवधि ( परमार्थ-दशा ) में जो वस्तु वैदिक प्रमाण ( आगम ) से बाधित हो 
जाय, उसे ( आकाश, पशु, पक्षी आदि को ) व्यवद्वारिक सत्व कहते हैं---इस 
सच्च के बाधित होने के समय ज्ञाता का भो साथ-साथ ही बाघ (९९०४०) 
हो जाता है ॥ ४९ ॥? आकाझ्ादि पदार्थों की सत्ता व्यावहारिक है क्योंकि 
व्यवहार-दक्ा में तो इनका बाव नहीं होता किन्तु 'तत्वमसि” आदि श्रुतियों से जब 
आत्मा की एकता का साक्षात्कार करते हैं उस समय उसका बाघ हो जाता 
है---उस दक्षा में तो ढैत ( /278!#9 ) का तनिक भी आभास नहीं मिलता । 
यहाँ तक कि ज्ञाता का ज्ञातृत्व भी उप्त समय प्रतीत नहीं होता, उसका भी 
बाघ हो जाता है। बाध-प्रतीति का अभाव, न कि निषेष्य के रूप में प्रतीति |). 
ततः ख्यातिबाधान्यथालुपपत्या आन्तिगोचरस्प माया- 
मयस्य रजतादेः सदसहिलक्षणत्वल॒क्षणमनिर्वेचनीयत्व॑ सिद्धम्‌ । 

तदवोचबित्सुखाचार्य+-- 
७०, प्रत्येक॑ सदसस्‍्वाम्यां विचारपदवी न यत्‌ । 
गाहते तदनिवाच्यमाहुवेदान्तवादिनः ॥ 

( चित्सुखी, ए० ७९ ) इति । 

इसलिए ख्याति ( प्रतीति ) के बाध की सिद्धि किसो भो दूसरे उपाय से न 

हो सकने के कारण, ज्रान्ति का विषय जो यह मायामय ( ]]|घ४०7५ ) 
रजत आदि है इसे सत्‌ तथा असत्‌ से विलक्षण ( भिन्न ) रूप में अनिवंचनीय ही 
सिद्ध किया जा सकता है। [ सोपी में प्रतीत रजत इसलिए सत्‌ नहीं है कि "नें 
रजतम॒” ( तिषेध ) की सिद्धि नहीं होगी । व्यावहारिक दक्षा में तो उसका बाघ 
सम्भव है न ? असत्‌ भी नहीं है क्योंकि वैसा होने से इस प्रतीति ( प्रातिभासिक 
ही सही ) का क्या उत्तर होगा ? इसे ख्याति का विषय और बाघ का विषय 
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.' दोनों तभी मान सकते हैं जब अनिर्वेचनीय ( 00०४०७/४०।७ ) मानें-- 
अनिवंचनीय सत्‌ और असत्‌ से विलक्षण होता है। इसोलिए इसे माया का 
परिणाम या मायामय माना है। ] 

न इसे चित्सुखाचार्य ने कहा है--'सत्‌ या असत्‌ , इनमें प्रत्येक के द्वारा 
[या समूह के द्वारा भी ] जो विवार के योग्य न हो सके उसे वेदान्ती लोग 
अनिवंचनीय कहते हैं ॥ ५० ॥! ( चि० पृ० ७९ )। 

( १८. माया और अविद्या की समानता ) 

नजु मायाविद्ययोः स्वाश्रयाव्यामोहहेतुत्व-तदभावाम्यां 
भेदस्य जागरूकत्वेनाविद्यामयत्वे वक्तव्ये मायामयत्वोक्तिरारो- 
प्यस्यायुक्तेति चेत--तदयुक्तम्‌ । अनिर्वेचनीयत्वतखाभासग्र- 

तिबन्धकत्वादिलक्षणजातस्य मायाविद्ययोः समानत्वात्‌ । 
प्रइनन है कि माया और अविद्या में भेद जागृत है क्योंकि उनमें माया तो 
तो अपने आश्रय ( कर्ता, द्रष्टा ) को व्यामोह ( भ्रम ) में नहीं डालतो, [ कर्ता 
की इच्छा का अनुसरण करती है, उल्लंघन नहीं । ] दूसरी ओर अविद्या उससे 
भिन्न है। [ सीपी-चाँदी में चाँदी का उपादान-कारण अविद्या ही है क्योंकि 
चाँदी देखने वाले की भ्रान्ति के कारण व्यामोह तो है हों। द्रष्टा की इच्छा से 
वह नहीं चलती क्योंकि द्रष्टा की इच्छा रहे या नहीं-अविद्या से चाँदी की 


अतीति हो ही जायगी। ] इसलिए आरोप्य वस्तु ( चाँदी ) को आप अविद्या- 
मय कहें, मायामय कहना असंगत है । 


[ इसका उत्तर है कि ] यह प्रइन ही असंगत है। माया और बविद्या 
दोनों समानरूप से अनिव॑चनीय हैं तथा तत्व की प्रतीति के प्रतिबत्धक 
आदि हैं। 


कि चाश्रयशब्देन द्रष्टोच्यते कर्ता वा ? नाधः । मन्त्रौषधा- 
दिनिमित्तमायादर्शिनस्तस्य व्यामोहदशनात्‌। न द्वितीयः । 
विष्णोः स्वाश्रितमाययेब रामावतारे मोहितस्वेन तत्र मायावित्व- 
स्याप्रयोजकत्वात्‌ । बाधनिश्रयमन्त्रादिग्रतीकारबोंधयोरेव प्रयोज- 
कत्वात्‌ । अपरथा पडग्वन्धवस्कतापि व्यामद्येत । 


[ वेदान्ती आगे पूछते हैं कि आपने जो ऊपर माया को अपने आश्रय के 
व्यामोह का अहेतु माना है, उसमें ] आश्रय झब्द से क्‍या अर्थ लेते हैं-- 


पश्8 सबेदरशनसंग्रहे:- 


[ माया के परिणामरूप वृक्ष, प्यु आदि को ] जो देखता है वह मायाश्रय है 
या जो माया का निर्माण करता है वह मायाश्रय है? 


द्रष्टा तो माया का आश्रय नहीं हो सकता क्‍योंकि [ तांत्रिक लोगों के 
द्वारा प्रयुक्त ] मन्त्रों या औषधियों के योग से बनी माया ( घोड़ा, हाथी, रुपयों 
की वर्षा आदि इन्द्रजाल ) को देखनेवाला व्यक्ति व्यामोह में पड़ जाता ही 
है। [ तब तो आपने जो पूर्व॑पक्ष के आसन से घोषणा की है कि माया व्यामोह 
उत्पन्न नहीं करती, उस उक्ति का क्‍या होगा ? ] 


कर्ता भी माया का आश्रय नहीं हो सकता क्योंकि विष्णु भगवान्‌ ( जो 
माया के कर्ता हैं ) अपने ही आश्रय में रहनेवाली माया के द्वारा मोहित हुए 
थे ( व्यामोह में पड़े थे ) इसलिए [ अपने ऊपर आश्षित व्यामोह के अभाव 
में हीं कोई ] मायावी ( माया का रचयिता ) होगा, ऐसी बात नहीं है 
( 5 माया का निर्माता होते पर भी व्यामोह में कोई पड़ सक्रता है)। 
| तात्पय यह है कि माया के कर्ता और द्रष्टा दोनों को व्या मोह होता है इसलिए 
जिस प्रकार अविद्यां व्यामोह उत्पन्न करती है, माया भी व्यामोह उत्पन्न 
करती ही है। दोनों में इस दृष्टि से कोई भेद नहीं । तो, व्यामोह के निवारण 
के प्रयोजक अर्थात्‌ कारए कौन-से हैं?] 


[ व्यामोह के अभाव के ] प्रयोजक दो हैं--[ माया या अविद्या का द्रष्टा 
या प्रयोक्ता जो भी हो | वह बाघ का निश्चय कर सके तथा मंत्र आदि का 
प्रतीकार ( ६०४९7/७७) ) जानता हो । यदि ऐसा नहीं हुआ तो अंधे या 
लेंगड़े की तरह माया के निर्माता को भी व्यामोह हो जायगा। [ अंधा या 
लेंगड़ा अपने अंग से रहित होने के कारण अपना काम नहीं कर सकता-- 
अंधा देख नहीं सकता, लेंगड़ा चल नहीं सकता । बैसे ही मायाकार भी बाध- 
निश्चय करने में असमर्थ होने से तथा मंत्र-प्रतीकार से अनभिज्ञ होने से अपना 
कार्य--व्यामोह-निवारण --नहीं कर सकता। जैसे द्रष्टा मोहित होता है वैसे 
ही कर्ता भी मोहित हो जायगा । हाँ, उन दोनों में इतना अंतर अवश्य है कि 
द्रष्टा को ( माया का प्रपंच देखकर मोहित होने वाले को ) व्या मोह-नाश का 
अवसर कभी-कभी मिलता है, कर्ता को प्रायः मिला करता है। रामावतार में 
व्यामोह का कारण था, प्रतिकार का ज्ञान न होता--किसी प्रकार सिद्ध कर 
लें। माया-प्रयोक्ता या इन्द्रजाल दिल्लानेवाला ( 8870 87॥ ) प्रतीकार भी 
जानता है अतः मोहित नहीं होता । ब्रह्म भी माया का रचयिता है--प्रतोकार- 
ज्ञान होने से स्वयं प्रभावित नहीं होता । फल यह हुआ कि माया और अविद्या 
दोनों में व्यामोह होता है । प्रतिकार जाननेवाले न तो अविद्या से मोहित होते 
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हैं, न माया से। अतः व्यामोद्द के दृष्टि-कोण से माया और अविद्या मे 
भेद नहीं है, साम्य ही है। ) 

न चेच्छालुविधानानलुविधानाम्यां तयोर्भेंद इति भणित- 
व्यम्‌ । मायास्थले मणिमन्त्रौषधादिश्रयोगवदविद्यास्थलेडपि 
दिचन्द्रकेशोण्डकादिविश्रमनिमित्ताहुल्यवषम्मादावपि स्वातन्त्यो- 
पलम्भात्‌ । अत एवं तत्र तत्र श्रुतिस्मृतिभाष्यादिषु मायाविद्य- 
योस्मेदेन व्यवहारः संगच्छते। क्चिदिक्षेपप्राधान्येनावरणगप्राधा- 
न्येनच मायाविद्ययोभेंदे तद्व्यवहारों न विरुध्यते। तदुक्तम्‌-- 


७१. माया विक्षिपदज्ञानमीशेच्छावशरवर्ति वा। 
अविद्याच्छादयत्तच्ब॑ स्वातन्त्रयान॒विधायि वा॥ इति । 

आप ( पूर्बपक्षी ) ऐसा भी नहीं कह सकते कि माया और अविद्या में भेद* 
इसलिए है कि माया कर्ता की इच्छा का अनुस रण करती है और अविद्या उसका 
अनुसरण नहीं करती । जिस प्रकार माया के स्थानों में मणि ( ४8९7० 
]80077 समझें ), मंत्र, औषध आदि का प्रयोग [ स्वतंत्र रूप में ] होता है, 
बैसे ही अविद्या ([00780०0) के स्थानों में भी दो चंद्रमा के भ्रम या केश के 
अ्रम या मकड़जाल होने के भ्रम के कारण रूप में, अँगुली से आँखों को स्तब्ध 
करना आदि हम पाते हैं जिसे कर्ता अपनी इच्छा पूर्वक करता है। [ अंगुली 
यदि आँखों के नीचे के भाग में घुसा दी जाय तो हमें एक ही जगह दो चोजे 
दिखलाई देने लगेंगी--यहाँ देखते हैं कि कर्ता अपनी इच्छा से ही तो अविद्या 
उत्पन्न कर रहा है । “फिर यह कैसे कहते हैं कि माया ही इच्छा से उत्पन्न की 
जाती है; अविद्या नहीं ? ] 

इसीलिए श्रुति, स्मृति तथा भाष्यग्रन्थों में जहाँ-तहाँ माया और अविद्या 
को अभिन्न ( एकरूप ) मानते हुए व्यवहार किया गया है ।# कहीं-कहीं, माया में 


+ माया और अविद्या के भेद को पूर्व॑पक्षी इसलिए ले रहा है कि माया 
से वह ऐन्द्रिजालिकों का इन्द्रजाल (38९0) समझता है और अविद्या से सीपी- 
चाँदी आदि का भ्रम । शंकर दोनों को एकलूप ही मानते हैं । 

# श्रुति में जैसे--भूयद्चान्ते विश्वमायानिवृत्ति: ( सम्यक्‌ ज्ञान से माया 
अर्थात्‌ अविद्या की निवृत्ति )। स्मृति में, जैंसे-- 

तरत्यविद्यां बिततां हृंदि यस्मिन्रिवेशिते । 
योगी मायाममेयाय तस्में विद्यात्मने नमः ॥ 
भाष्य में- अविद्या माया अविद्यात्मिका मायाशक्ति:, इत्यादि । 


८४९ सबंद््शनसंग्रहे- 
विक्षेप की प्रधानता के कारण या अविद्या में आवरण की प्रमुखता देखकर, माया 
और अविद्या में जो भेद करते हैं उससे इस व्यवहार का विरोध नहीं होता । 
[बात यह है कि अज्ञात की दो शक्तियाँ हैं- आवरण ( ढँक॒ देना (१00०९७)- 
एा७7$ ) तथा चिप्षेप ( रूप-परिवर्तव 4)४४070#07 )। सीपी-चाँदी के 
इृष्टास्त में आवरण-शक्ति सीपी के स्वरूप को ढक देती है, विक्षेप-शक्ति उसे चाँदी 
के रूप में विकृत कर देती है। यह तो साधारण अज्ञान की बात हैं। अनादि 
ज्ञान के द्वारा ब्रह्म के स्वरूप का, संत्‌ होने १र भी, आवरण कर दिया जाता 
है और जगत्‌ का प्रदर्शन, असत्‌ ( परमार्थतः, नहीं तो मिथ्या ) होने पर भी, 
किया जाता है । अविद्या  आवरणा-प्रधान | माया > विक्षेप-प्रधान । यह केवल 
लोक-प्रसिद्धि की बात है । वास्तव में दोनों एक हैं । ] 

इसे कहा गया है--'विक्षेप-शक्ति से युक्त अज्ञॉन जो ईश्वर 'की इच्छा के 
अधघीन है वह माया है। जो अज्ञान तत्त्व को ढेंक दे ( आवरणा-शक्ति से युक्त 
हो ) अथवा स्वतन्त्रता की अपेक्षा करे वह अबिद्या है ।! 


( १८ क. अविद्या की सत्ता के लिए प्रमाण ) 


नन्वविद्यासड्भावे कि प्रमाणम्‌ ? अहमज्ञो मामन्यं च न 
जानामीति' प्रत्यक्षप्रतिभास एवं । ननु ज्ञानाभावविषयोडय नाभि- 
प्रेतमर्थ गमयतीति चेतू--न तावदनुपलब्धिवादिनश्रोद्यमेतत्‌ । 
परोक्षग्रतिभासहेतुत्वात्तस्याः । अयमपि परोक्षप्रतिभास एवेति 
>> प 
चतू--न तावलिज्गशशब्दानुपपद्चमानाथंजन्यः ॥ ज्ञातकरणत्वा- 
त्तेपाम्‌ । न चेतत्सामग्रीकाले ज्ञातमस्ति । अनुभूयते वा । 

अब कोई पूछ सकता है कि इस अविद्या की सत्ता सिद्ध करने के लिए 
प्रमाण क्या है? हम उत्तर देंगे कि इसमें तो प्रतीति हो प्रमाण है--'मैं अज्ञ 
हुँ, अपने को या दूसरे को नहीं जानता” । [ इस वाक्य में आत्मा पर आश्रित 
उस अविद्या-शक्ति की अनुभूति होती है जो बाहरी-भीतरी पदार्थों में व्याप्त है 
और जड़ात्मक है। यह अज्ञान ज्ञानाभाव के खूप में नहीं है। भावात्मक 
(20४४७ ) कार्यों का उपादान-का रण होने से यह भावात्मक है। | 

कोई शंका कर सकता है कि यह तो ज्ञानाभाव का विषय है, आपके 
( वेदान्तियों के ) अभीष्ट अर्थ की सिद्धि नहीं कर सकेगा। [ आशय यह है कि # 
इस अविद्या या अज्ञान से आप संसार को सिद्धि नहीं कर सकते । संसार तो 
भ्रकृति, परमाणु आदि से बना है | परन्तु ऐसी बात नहीं है, अनुपलब्धि 
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(४०॥-७5४४६९॥०७) को प्रमाण मानने वाले ( भाद्ठ मीमांसक और वेदान्ती ) _ 
ज्लोग ऐसा नहीं करेंगे क्‍योंकि अनुपलब्धि तो परोक्ष की प्रतीति करानेबाली होती 
है, [ प्रत्यक्ष की नहीं । 'भूतल में घट नहीं है--इस तरह घटाभाव का ज्ञान 
अनुपलब्धि-प्रमाए से होता है। यह परोक्ष ज्ञान है, प्रत्यक्ष नहीं । जो लोग 
अनुपलब्धि नहीं मानते, वे अनुमातादि के द्वारा अभाव की प्रतीति करते हैं, 
प्रत्यक्ष के द्वारा नहीं। किसी भी दशा में अभाव की प्रतीति प्रत्यक्ष से नहीं 
होती | दुूँक़ि "मैं अज्ञ हूँ' यह प्रत्यक्ष अनुभव है अतः इसे अभाव के शब्दों में 
( ॥7 $७0778 0 707-8:0900॥06 ) व्यक्त नहीं किया जा सकता । ] 

अब यदि आप कहें कि यह भी परोक्ष अनुभव ही क्‍यों न माना जाय ? 
तो हम कहेंगे कि लिंग ( अनुमान का कारण ), शब्द ( आगम का कारण )ैया 
अन्यथानुपपत्ति ( अर्थापत्ति का कारण ) से इस अनुभव की उत्पत्ति नहीं होती । 
कारण यह है कि इन सबों में [ अर्थ ] ज्ञात होने पर ही दूसरों का बोध होता 
है। [ यह आशय है--यदि आप लोग “अहमज्ञ:” इस ज्ञान को परोक्ष मानते 
हैं तो यह अनुमान आदि किसी प्रमाण से उत्पन्न होगा । इस अनुभव की सिद्धि 
न तो अनुमान से होती है, न शब्द से और न अर्थापत्ति सें--अंनुपलब्धि का 
अधिकार भी पीछे समाप्त हो जायगा । इनमें क्रमशः लिग, शब्द तथा अनुपपतन्न 
होने वाला अर्थ स्वयं ज्ञात होने पर ही दूसरे अथ॑ का बोधक हो सकता है। 
घूम ( लिंग ) यदि रहे भी किन्तु ज्ञात न हो तो अग्नि का अनुमान नहीं करा 
सकता । दशाब्द भी जब तक ज्ञात न हो तब तक उससे झााब्दबोध नहीं होता 
बहरे को द्ञाब्दबोध नहीं होता । अर्थापत्ति में भी, दिन में न खाने वाले देवदत्त 
की स्थूलता ज्ञात रहने पर ही उसके रात्रिभोजन का ज्ञान कराती है। 'अहमज्ञ:” 
तो यह सब कुछ नहीं है । ] इसके अनुभव के समय वैसा ( लिंगादि ) कुछ ज्ञात 
नहीं है और न वरत॑मानकाल में ही उसका अनुभव हो रहा है | [भतः इन श्रमाणों 
के अधीन तो “अहमज्ञ:” नहीं ही है । अब अनुपलब्धि की खबर लेते हैं । ] 


अनुपलब्ध्या जन्यत इति चेतू--न तावदियमज्ञाता कार- 
णम्‌ । प्रत्यक्षेतरस्थ ज्ञातकरणत्वनियमात्‌ । नापि ज्ञात 
कारणपम्‌ । अलुपलब्ध्यनवस्थानात्‌ । न च यथा परेषामभाव- 
ग्रहणे योग्यानुपलब्धिः सहकारिणी तथा नः करणमिति 
शड्डयम्‌। ज्ञानकरण इव सहकारिणि ज्ञातत्वनियमाभावात्‌ | 
अस्तु वा तथा ज्ञेयाभावग्रहणे करणम्‌। ज्ञानाभावग्रहणे करणं 
न भवत्येवेति वक्ष्यते । 


यश्८ स्वदशनसंग्रहे- 


यह कहा जा सकता है कि [ 'अहमज्ञ:” में विद्यमान ज्ञानाभाव ] अनुप- 
लब्धि से उत्पन्न होगा [ जैसे 'भूतले घटो नास्ति” में घटाभाव का ज्ञान होता 
है]। तो हम उत्तर देंगे कि यह ( अनुपलब्धि ) भी बिना ज्ञात हुए प्रमाण 
( करण ) नहीं बन सकती | [ जब तक घट की अनुपलब्धि ज्ञात न हो तब तक 
घटाभाव जान लेना सम्भव नहीं है। स्मरणीय है कि अनुपलब्धि को जानने के 
लिए ही यह प्रमाण स्वीकार किया गया है। ] 


यह नियम है कि प्रत्यक्ष से भिन्न किसी भी प्रमाण का कारण (साधन) ज्ञात 
ही रहना चाहिए | दूसरी ओर यह भी जान लें कि केवल ज्ञात होने से ही यह 
प्रमाणा के रूप में नहीं आ सकती क्योंकि तब अनुपलब्धि की अनवस्था हो 
पा । [ यदि घटानुपलब्धि ज्ञात होने पर ही घटाभाव का कारण बनती 
है तो कहिए कि घटानुपलब्धि का ज्ञान ही केसे हुआ ? घट की उपलब्धि का 
अभाव ही घटानुपलब्बि है। उस घटोपलब्धि के अभाव का ज्ञान भी अनुपलब्धि 
से ही होगा अर्थात्‌ “उपलब्धि की अनुपलब्ध्रि' से उपलब्धि का अभाव ज्ञात 
होता है। इस क्रम से बढ़ते जाने में कहीं अन्त नहीं । ] 


आप ऐसी शंका नहीं कर सकते कि जैसे दूसरे ( नैयायिकादि ) लोग 
[ अनुपलब्धि प्रमाण नहीं मानकर ] अभाव का प्रत्यक्ष मानते हैं तथा योग्य 
( ००७७९४९॥६ ) अनुपलब्धि को सहकारी मानते हैं उसी प्रकार हम भी 
अनुपलब्धि को ज्ञान का कारण ( प्रमाण ) साने । [ नैयायिक लोग अनुपलब्धि 
मानते हैं, पर पृथक्‌ प्रमाण रूप में नहीं; केवल प्रत्यक्ष के सहायक के रूप में ॥ 
घटाभाव प्रत्यक्ष-प्रमाण से ज्ञात होता है । योग्यानुपलब्धि सहायता करती है । 
योग्य अनुपलब्धि *5 यदि घट होता तो अवश्य दिखलाई पड़ता । तो, इनके मत 
से अनुपलब्धि ज्ञात रहे या अज्ञात--सहायक ही होती है, इस तरह अनवस्था 
से बच जाते हैं। वेसे ये भी कहते हैं कि हम अनुपलब्धि को प्रमाण ( पृथक्‌ ) 
मानते हुए भी अनवस्था से बचा लें। ] ऐसा इसलिए नहीं होगा कि सहकारी 
होने पर ज्ञात होने का नियम नहीं है, परन्तु पृथक्‌ ज्ञान-साधन ( प्रमाण, 
80प06 | ४8१ ॥70०७)९१2७) होने पर तो उसे [ज्ञात रहना ही पड़ेगा ।] 


यदि वैसा हो भी ( अनुपलब्धि छठा प्रमाण रहे--अज्ञात या ज्ञात किसी 
भी दशा में प्रमाण हो ) तो भी वह ज्ञेय के अभाव का बोध कराने के लिए 
प्रमाण है, ज्ञान के अभाव का बोध कराने के लिए वह प्रमाण नहीं है--इसे हम 
आगे कहेंगे । [ इस स्थान तक यह सिद्ध किया जा रहा था कि अनुपलब्धि से 
भी 'अहमज्ञ:ः का बोध नहीं होता । फलतः “अहमज्ञ:! प्रत्यक्ष अनुभव का 
विषय है । ] 


है ८५६ 
( १८ ख. 'अहमक्ष/ का प्रत्यक्ष अचुभव और नैयायिक-खण्डन ) 


प्रत्यक्षाभाववादे तु प्रत्यक्षेण तावद्धर्मिप्रतियोगिज्ञानयो 
सतोरात्मनि ज्ञानमात्राभावग्रहणं न ब्रूयात्‌। घटबति भूतले 
घटाभावस्येव ज्ञानमात्राभावस्य ग्रहीतुमशक्यत्वात्‌। तयोरसतो स्तु 
सुतराम्‌ । कारणाभावात्‌ ।॥ अतोडपि योग्यानुपलब्ध्या वा फल- 
लिज्ञाद्यमावेन वात्मनि ज्ञानमात्राभावग्रहण् दुलभमिति परमते5- 
प्यय॑ न्‍्यायः समानः। तदेवमात्मनि ग्रत्यक्षेण वान्येन वा 
ज्ञानमात्राभावस्य ग्रहणमशक्यमिति स्थितम्‌ । 


[ नैयायिक आदि अनुपलब्धि को पृथक्‌ प्रमाण नहीं मानते । उनके अनुसार 
अभाव प्रत्यक्ष है। परन्तु 'अहमज्ञ: इस प्रत्यक्ष को वे हमारी तरह ही 
( देखिये--१८ क० का आरम्भ ) नहीं मानते, प्रत्युत ज्ञानामाव के रूप में 
मानते हैं। उनकी परीक्षा करें--] 


प्रत्यक्ष को अभाव मानने वाले सिद्धान्त में [ दो पक्ष हैं--'अहमज्ञः” में क्या 
ज्ञान-सामान्य का अभाव प्रत्यक्षीकृत हो रहा है या ज्ञान-विशेष का अभाव ? 
पहला विकल्प लेते हैं कि] प्रत्यक्ष के द्वारा तो धर्मी (८ ज्ञानाभाव का 
धर्मी आत्मा ) और प्रतियोगी (5 ज्ञानाभाव का प्रतियोगी ज्ञान ) का ज्ञान यदि 
सत्‌ के रूप में सिद्ध है, तो आत्मा में ज्ञान-सामान्य का अभाव गृह्दीत होता है, 
ऐसा न कहें । कारण यह है कि जैसे घटयुक्त भूतल में घटाभाव का ग्रहण करते 
( 5 'भूतले घटो नास्ति! वाक्य में ), उस तरह [ आत्मा में | ज्ञान-सामान्य 
के अभाव का ग्रहण करना असंभव है। [ 'भूतले घटो नास्ति! में घटाभाव का 
प्रत्यक्ष होता है। यहाँ भूतल घटाभाव का धर्मी है क्योंकि घटाभाव-धर्मं उसी 
का है। घटाभाव का प्रतियोगी घट है क्योंकि इसी का अभाव है। प्रत्यक्ष 
के द्वारा दोनों की सत्ता जानते हैं। तब घटाभाव का प्रत्यक्ष होता है। अब 
इसी उदाहरण का विनियोग ( 0.0[/080 07 ) प्रस्तुत 'अहमज्ञ:! पर करें । 
दूसरे शब्दों में 'मयि ज्ञानं नास्ति! कहें । तो, ज्ञानामाव का प्रत्यक्ष हो रहा 
है जिसका धर्मी है 'अहम्‌” ( भात्मा ) और प्रतियोगी है 'ज्ञान' | स्मरणीय है 
कि यहाँ ज्ञान से ज्ञानसामान्य का अर्थ ले रहे हैं। यदि धर्मी और प्रतियोगी 
दोनों का ज्ञान विद्यमान हो ( दोनों का प्रत्यक्ष हो चुका हो--आत्मा का और 
ज्ञान का ) तो भी यह ग्रहण करना असंभव हैकि आत्मा में ज्ञानसामान्य का 
अभाव है । ज्ञान का प्रत्यक्ष हो जाने पर उसके अभाव का प्रत्यक्ष कैसे ? ] 


८६० स्वेदशनसंग्रहे- 

दूसरी ओर, यदि ये दोनों ( धर्मो का ज्ञान और प्रतियोगी का ज्ञान ) 
विद्यमान नहीं रहे तब तो [ 'अहमज्ञ:” में ज्ञानाभाव का प्रत्यक्ष मानना ] 
और भी असंभव है क्योंकि कारण का ही अभाव हो जायगा। [ अभाव के 
ज्ञान के लिए धर्मी ( आधार ) और प्रतियोगी का ज्ञान काररणाछूप है। किन्तु 
आप पूृव॑पक्षी लोग इन्हें मान नहीं रहे हैं। अतः कारण के अभाव में कार्य 
उत्पन्न होगा ही नहीं।] इसलिए भी योग्य अनुपलब्धि के कारण या फल के 
रूप में लिंग आदि का अभाव होने से आत्मा में ज्ञान-सामान्य के अभाव का 
ग्रहण करना असंभव है। इसलिए दूसरों ( अनुपलब्धि को प्रमाण मानने वाले 
भाट्ट मीमांसकों ) के मत से भी हमारा नियम मिलता-जुलता है। [ ऊपर दिखा 
चुके हैं कि धर्मी और प्रतियोगी का ज्ञान रहे या नहीं रहे--दोनों ही अवस्थाओं में 
ज्ञानसामान्य का अभाव ग्रहणा करना असंभव है। इसलिए भी न तो अनुपलब्धि 
से ज्ञानसामान्य के अभाव का ग्रहण होता है और न ही अनुमान से । अनुमान 
की संभावना थी--ज्ञान का सर्वत्र व्यवहार फल के रूप में होता है, यही लिंग 
है। वह लिंग यहाँ नहीं मिलता, इसलिए 'अदर्शन! हेतु के द्वारा ज्ञानाभाव का 
अनुमान संभव था । ] 

तो, इस प्रकार यह सिद्ध हों गया कि प्रत्यक्ष से या किसी दूसरे प्रमाण से 
आत्मामें ज्ञानमात्र का अभाव ग्रहण करना असंभव है। अब “अहमज्न:! में 
ज्ञानविशेष का अभाव वाला विकल्प लेते हैं। ] 


: ननु ज्ञानविशेषाभावः प्रत्यक्षेण ग्रह्मतामू। न तावत्स्म- 
रणाभावः । अभावग्रहणे प्रतियोगिस्मरणस्यथ कारणत्वात्‌ । 
जनी ८ 
नाप्यनुभवाभावः । तस्पावजनीयत्वात्‌ । नन्‍्वात्मान घटानुभ- 
बाभावः प्रत्यक्षबिषयस्तहिं “अहमज्ञः” इति ज्ञानसामान्यवचनो 
तेनी 
जानातिज्ञोनविशेषेष्नुभवे लक्षणया वर्तनीयः । रक्षणा च 
हक $ बतते 
सम्बन्धेज्नुपपतो च सत्यां वतते । 

[ पूब॑पक्षी कहते हैं कि यदि 'अहमज्ञः” में प्रत्यक्ष के द्वारा ज्ञानसामान्य का 
अभाव सिद्ध नहीं हुआ तो | प्रत्यक्ष से ज्ञान विशेष का अभाव लीजिये । [अच्छा 
तो ज्ञानविशेष अर्थ क्या है? स्मरण नया अनुभव? ] उक्त प्रत्यक्ष को 
स्मरण का अभाव ( अहमज्ञ:-मैं स्मरण-रूपी ज्ञान के अभाव से युक्त हूँ; इस 
रूप में ) तो नहीं मान सकते क्योंक्रि अभाव के ज्ञान में [ प्रतियोगी का ज्ञान | 
कारण होता है और यहाँ प्रतियोगी है स्मरण । [ इसलिए स्मरण का ज्ञान 
होना चाहिए । ज्ञान स्मरणात्मक ही है तो उसमें स्मरणाभाव कैसे संभव है ? ] 


शांकर-दर्शनम ८६१ 


उक्त प्रत्यक्ष अनुभव का अभाव भी नहीं क्‍योंकि [ ज्ञानाभाव से संबद्ध 
ज्ञान अनुभव के रूप में है अतः ] अनुभव तो अनिवांय ही है ( उसका अभाव 
कैसे मानेंगे ? ) 

अब पुनः शंका होती है कि आत्मा में घट के अनुभव का अभाव यदि 
प्रत्यक्ष का विषय ( +?67०8७७|९ ) है तो -“अहमज्ञ:” ज्ञानसामान्य के वाचक 
ज्ञा-धातु ( जानना ) को लक्षणा “(7008007) शक्ति के द्वारा ज्ञान ( आत्म- 
स्वरूप )-विश्ेष से संबद्ध अनुभव के अर्थ में समझना चाहिए । लक्षणा वृत्ति का 
तब ग्रहरा करते हैं जब सम्बन्ध की उपपत्ति (]प30768007) नहीं हो रही हो + 

संबन्धस्तावदनुभवत्वज्ञानलवयोरेकव्यक्तिसमावेशों व्याप्य- 

व्यापकमावों वा विद्यत एवं। अनुपपत्ति तु न पश्याम। । नन्‍्व- 
जुभवाभावे ग्रत्यक्षस्य प्रमेयलाभस्तेनेंव तस्याथथवत्ता सिध्यति। 
सत्यम्‌ । ग्रयोजनमेतज्नानुपपत्तिः । अन्योन्याश्रयात्‌ । 

यहाँ पर सम्बन्ध यही है कि अनुभव होना और ज्ञात होना, दोनों का 
समावेश एक ही [ घट-प्रत्यक्ष रूपी ] व्यक्ति में होता है तथा दोनों के बीच 
व्याप्य ( अनुभव होना ) और व्यापक ( ज्ञान होना ) का सम्बन्ध भी है ही । 
इसमें असिद्धि की आशंका हम नहीं देखते । [अर्थ यह है कि “गंगा में घोष” कहने 
से गंगा-शब्द का शकक्‍्यार्थ (वाच्याथ) जो गंगा है उसका सम्बन्ध लक्ष्याथें ( तट ) 
के साथ आश्रय के माध्यम से है। गंगा और तीर में संयोग विद्यमान है। यह 
विवरण तभी होगा जब पदार्थ को जाति मानें | यदि व्यक्ति मानेंगे तो मुख्यार्थ 
और लक्ष्याथथ में (+ प्रवाह और तट में ) सीधे ही संयोग-सम्बन्ध मानना पड़ेगा । 
उसी प्रकार यहाँ ज्ञा-धातु के वाच्यार्थ ( ज्ञान ) और लक्ष्या्थ ( विशेष अनुभव ) 
में सामानाधिकरणय-सम्बन्ध है | घट-प्रत्यक्ष की एक ही व्यक्ति ( 79४ पपक 
(007) ) में वे दोनों हैं । व्याप्य-व्यापक का सम्बन्ध तो है ही । किन्तु जिस तरह 
गंगा-शब्द के शव्यार्थ ( प्रवाह ) में घोष की स्थिति असम्भव है वेसी बात यहाँ 
नहीं है--ज्ञान और अनुभव दोनों सहयोगी हैं । ] 


अब शंका होती है कि अनुभव ( लक्ष्यार्थ ) के अभाव में [ प्रत्यक्ष के द्वारा 
कुछ भी बोधित न हो सकने के कारण ] प्रत्यक्ष की सफलता के लिए प्रमेय का 
प्रदर्शन अवश्य करें क्योंकि इसी ( प्रमेय ) से उस प्रत्यक्ष की साथंकता सिद्ध 
होती है । [ प्रसेथ अनुभवविज्वेष के अभाव के रूप में कहा जा सकता है यदि 
लक्षणा स्वीकार कर लें । अत: लक्षणा तो आप को माननी ही पड़ेगी । ] 

वेदान्ती उत्तर देते हैं कि तुम सच कहते हो । पर यह प्रयोजन लक्षणा को 


पद्षर सबंदशनसंग्रहे- 
अनुपपन्न होने से नहों बचा सकता क्योंकि अन्योन्याश्रय-दोष हो जायगा । [प्रत्यक्ष 


की सफलता से लक्षणा की और लक्षणा से प्रत्यक्ष की सफलता की सिद्धि होती 
है । अब लक्षणा के मूल में जो असिद्धि है उसे दूसरे रूप में प्रकट करते हैं । ] 


नन्‍्वहमज्ञ इत्यत्र नज्‌ आत्मनि ज्ञानमात्राभाव॑ न बूते। 
ज्ञानवति तस्मिन्‌ तदभावात्‌ । नाप्यनुभवाभावम्‌। ज्ञानोक्ते- 
स्तदनभिधायकत्वात्‌ । नेरथ्थक्‍्यं च न युक्तमित्यनयेवाजुपपत्त्या 
लक्षणेति चेत--उक्तक्षणणेवाविद्या तदर्थोब्स्तु । 

संदेह इति चेन्न । असमत्वात्कोटिदयस्य । अन्यत्र हि 
प्रतियोगिनिवृत्तिनंजथः । अन्न तु अ्रतियोगिव्याप्यनिवृत्तिरिति । 


अब फिर शंका होती है कि 'अहमज्ञ:' इस अनुभव में नत्र्‌ ( )४७९७(४४०॥, 
अभाव ) आत्मा में ज्ञान-सामान्य का अभाव प्रकट नहीं करता क्योंकि आत्मा 
ज्ञानयुक्त है, उसमें [ ज्ञानमात्र का अभाव ] नहीं हो सकता । न वह नब्‌ 
ज्ञान-विशेष अर्थात्‌ अनुभव के अभाव को ही प्रकट करता है क्योंकि जब 'ज्ञान! 
( (/ज्ञा ) कहते हैं तो ज्ञान-विशेष का अर्थ प्रकट होता ही नहीं । [ किसी गाँव 
में कोई व्याकरणाचार्य न हो तो इसका अ्थं यह नहीं कि वह गाँव अविद्वानु 
है, जब कि उस गाँव में बड़े-बड़े पंडित हों । उसी प्रकार, यदि ज्ञान-विशेष न 
हो तो ज्ञान ही नहीं, ऐसा नहीं कहेंगे । | उक्त वाक्य को निरथ्थक भी नहीं कहा 
जा सकता [ क्योंकि उस्मत्त व्यक्ति का वाक्य है नहीं | ] इसीलिए अनुपपत्ति होने 
के कारण ( 'अहमज्ञः” यह ज्ञान किस प्रकार का है, यह निर्णय न हो सकने के 
कारण ) लक्षणावृत्ति से इसकी सिद्धि मानें । 

हमारा उत्तर है कि आप नब्र्‌ का अर्थ उपयुक्त लक्षण से युक्त अविद्या 
ही क्यों नहीं मान लेते ? [ लक्षणा को स्वीकार करने के लिए आप चारों ओर 
से जो अनुपपत्ति का स्तूप खड़ा कर रहे हैं और कहते हैं कि इस ज्ञान का 
निरूपणा करना असंभव है--इसी अनिरव॑चनीयता को तो अविद्या कहते हैं । 
इसे ही हम अभाव का अर्थ क्यों न मान लें ? अनुपपत्ति दिखाने के बाद लक्षणा 
मानने का कष्ट क्यों कर रहे हैं ? ] 

[ नैयायिकादि फिर हांका करते हैं कि मात लिया, अनुपपत्ति ही अविद्या 
है जो अनिर्वचनीय है, भावरूप है आदि | पर नत_ का अर्थ भी वहीं है, यह 
कैसे संभव है ? अभाव भी तो नत्र_ का अर्थ हो सकता है? इस प्रकार ] 
संदेह बना ही रहता है। हमारा उत्तर है कि संदेह इसलिए नहीं होगा क्योंकि 
दोनों कोटियाँ ( पक्ष ) बराबर नहीं हैं। [ नन्‍्याय-दर्शन में हम देख चुके हैं कि 


शांकर-दशेनम्‌ दर 
संदेह दोनों पक्षों के समान होने पर ही होता है--कोई प्रबल और कोई 
दुबंल हो गया तो संदेह मिट जायगा। अब दिखायेंगे कि दोनों कोटियाँ केसे 
असमान हैं। ] 
दूसरे स्थानों पर नत््‌ प्रतियोगी की निवृत्ति के अर्थ में होता है [ जैसे 
“अघटं भूतलम्‌' में अघट के नब्‌ से प्रतियोगी (घट) की निवृत्ति समझी जाती है ।] 
किन्तु यहाँ पर ( 'अहमज्ञ:' में ) इसका अर्थ है, प्रतियोगी (ज्ञान ) के द्वारा 
व्याप्य ( अनुभव ) की निवृत्ति ( !४९४७४०० )। [ इस तरह आप लोगों 
को लक्षणा का आश्रय लेना पड़ता है तो अभाव का पक्ष तो दुबंल हो ही गया । 
नब्‌ का अर्थ यदि अविद्या--अनिर्ववनीयता--मानेंगे तो यह कोटि प्रबल ही 
रहेगी । ऊपर हम लक्षणा-पक्ष और अविद्या-पक्ष की समता दिखा चुके हैं । अभी 
और भी कहेंगे । ] 
जानातिसमभिव्याहतस्य नजः क्चिदुक्तलक्षणाविद्याविषय- 
त्वसिद्धिमन्तरेण न संदेह इत्यवश्यंभावेन सेव जानातिसमभिव्या- 
हतस्य नजः सर्वत्र तद्िषययत्वमवगमयति। विल॒म्पति ज्ञानाभाव- 
कोव्यन्तरमिति क् संदेहावकाशः ? तदेव॑ लक्षणाहेत्वभावेडनु भवा- 
भावोष्प्यात्मनि न प्रत्यक्षेण गह्मत इति परिशेषादुक्तलक्षणा 
अविद्येव 'अज्ञ/ इति प्रतिभासस्य विषय इति स्थितम्‌ । 
जब तक __)ज्ञा ( जानना ) घातु के साथ उच्चरित नत्‌ को कहीं पर भी 
उक्त ( अनिवंचनीय ) लक्षण ( 7087): ) वाली अविद्या का विषय सिद्ध नहीं 
कर देते, तब तक संदेह की स्थापना नहीं कर सकते । [ जो लोग उक्त संदेह को 
प्रस्तुत करते हैं उन्हें अविद्या माननी पड़ती है तथा नज_को अविद्या के अर्थ में 
लेना पड़ता है #यह तथ्य है। ] चूँकि यह मानना बहुत आवश्यक है--इसलिए 
वही अविद्या ज्ञा-धातु के साथ उच्चरित नतर्‌ को अविद्या-विषयक ही बोधित 
करती है। [ अविद्या का अर्थ श्षीत्र ही बुद्धिग्राह्म हो जाता है। ] ज्ञानाभाव के 
रूप में उक्त प्रत्यक्ष को माननेवाली कोटि लुप्त हो जाती है । तो, अब संदेह का 
अवकाश ही कहाँ पर है ? 
तो, इस प्रकार लक्षणा मानने का कारण ( अनुपपत्ति की संभावना ) न 
रहने से, अनुभव का अभाव [ जिसे आप लक्षणा से सिद्ध करने जा रहे थे ], 
वह भी प्रत्यक्ष-रूप में आत्मा में गृहीत नहीं हो रहा है। अब शेष बची है 
अविद्या, जिसका लक्षण ऊपर [ अनिव॑चनीय के रूप में ] दिया गया है। वह 
अविद्या ही “अज्ञ:' इस शब्द में प्रतीति का विषय है। यह पिद्ध हुआ । 


८६४ सर्बंदशेनसंग्रहे- 
( १०. दूसरी विधि से 'अहमज्ञ/ के द्वारा अविद्या की सिद्धि ) 

अस्तु वा ज्ञानाभावग्रतिभासः । अयमभावश्र प्रतियोगी 
यत्र निषिध्यतो न ततः तखान्तरमन्यद्धिकरणभावात्‌ | मा 
भूदन्यभावत्वमन्याभावत्व॑ तु स्थात्‌। नल तद॒पि विरुद्धम्‌ | 
सत्यं, सति भेंदे । स च प्रमाणात्‌। तब्च सति ग्रतियोग्यभा- 
वाधिकरणतस्तस्वान्तरे । ननु घटवति भूतले घटाभावमितिव्य- 
बहती स्थातामिति चेत्‌--मा भूतामेते प्रतियोगिना सहालुभू- 


यमानेडधिकरणे । 

अच्छा, मान लिया कि [ 'अहमज्ञ:! में ] ज्ञानाभाव का ही प्रत्यक्ष हो 
रहा है। लेकिन यह अभाव तो उस तत्त्व से भिन्न तत्व नहीं जिसमें 
प्रतियोगी का निषेध किया जाता है अर्थात्‌ बहू तत्व आधार (अधिकररा ) के 
स्वरूप से भिन्‍न नहीं है। [ इस प्रकार अभाव को आधारात्मक सिद्ध करने का 
प्रयास किया जा रहा है। ] 

[ नैयायिक लोग फिर हांका करते हैं कि भूतल की अपेक्षा घढठाभाव ] एक 
भाव ( .00आंधए० ०7४४9 ) के रूप में भिन्‍न भले ही न रहे किन्तु अभाव के 
रूप में तों भिन्‍न अवद्य ही है। [ इस प्रकार अभाव की सत्ता अधिकरणा से 
पृथक्‌ रूप में है, अतः 'अहमन्ञः' में नज_का अर्थ अभाव ही है। | वें आगे 
कहते हैं कि यह भी तो आपके ( बेदान्तियों के ) सिद्धास्त से विरुद्ध हो गया 
[ क्योंकि आप 'अहमज्ञ:” में भावरूप अज्ञान का प्रत्यक्ष मानते हैं और इधर 
अधिकरण से अभाव को पृथक्‌ सिद्ध कर दिया गया है। ] 

बेदान्ती उत्तर देते हैं कि ठीक कहते हो किन्तु [ अधिकरण और अभाव में] 
ज्षेद सिद्ध हो जाय तब तो ? और भेद की सिद्धि होगी प्रमाण से ही (5 अभाव- 
विषयक प्रत्यक्षादि से )। वह प्रमाण भी तभी काम दे सकता है जब प्रतियोगी 
( घट ) के अभाव के आधार ( भूतल ) से उसे भिन्न तत्त्व माने । [ परखु यह 
होता नहीं । भेदसिद्धि के बाद प्रमाण भिन्नासिद्धि-विषयक होता है और वैसा 
होने पर ही प्रमाण भेद को प्द्धि करता है--इस प्रकार अन्योन्याश्रय-दोष से 
तो वह ग्रस्त है। अतः अभाव भिन्न तत्त्व के रूप में सिद्ध नहीं होता । ] 

अब पुनः शंका होगी कि घट से युक्त भूतल में भी घटठाभाव का ज्ञान और 
घटाभाव का व्यवहार होने लगेगा । [ यदि आप अभाव को भावात्मक मानते 
हैंतो ये दक्ायें होंगी ही। ] हमारा उत्तर है कि प्रतियोगी के साथ जिस 
अधिकरण ( आधार ) का अनुभव हो रहा है उसमें तो ये ज्ञान और व्यवहार 


शांकर-दशैनम्‌ -. ८६४ 


नहीं हो सकते । [ जहाँ प्रतियोगी ( विरोधी ) साक्षात्‌ रहे वहाँ ये भले ही नहीं 
रहें किन्तु जब प्रतियोगी का स्मरण होने पर अधिकरण का अनुभव हो रहा 
हो तब तो इनका ग्रहण होगा ही ( 5 ज्ञान और व्यवहार दोनों होगा ) इसे 
ही आगे बतला रहे हैं-- ] 


प्रतियोगिस्मरणे सत्यनुभूयमानेडघिकरणे तु स्थाताम | 
एवमप्युपपत्तो न तस्वान्तरविषयत्वं करुप्यम्‌। काड्नुपपत्ति- 
रिति चेढ्राधकाभावस्तावदुक्त एवं । वाधकं तु कल्पनागोरवमेव । 
तथा हि--तच््चान्तरत्व॑ तावदेक॑ करुप्यम्‌ । तस्यापरोक्षत्वाये- 
न्द्रियसंनिकर्पः कर्प्यः । 
किन्तु प्रतियोगी का स्मरण करने पर जिस अधिकरण का अनुभव किया 
जाता है उसमें तो वे दोनों ( ज्ञान +व्यवहार ) हो हो सकते हैं । इस प्रकार 
भी [ अभाव का ज्ञान होने पर जो "नहीं है? का व्यवहार होता है उसकी ] 
सिद्धि हो जाने पर अभाव को किसी दूसरे तत्व में नहीं लेना चाहिए। अब 
यदि पूछें कि इसमें अनुपपत्ति क्या है [ जो आप ऐसा कह रहे हैं ? ] भरे, हमने 
तो पहले ही कह दिया है कि बाघक न होने के कारण ही ऐसा हुआ है। 
कल्पना का गौरव ( एक के बदले कई बातों को मानना ) ही यहाँ पर बाधक 
है। [ बाधक से बचने के लिए ही हम अविद्या के द्वारा उक्त प्रत्यक्ष की सिद्धि 
करते हैं। यदि ऐसा न करें तो एक के बदले कई चीजों को मानना पड़ेगा | ] 


देखिये--पहले तो एक भिन्न तत्व ( अभाव ) की कल्पना करनी पड़ेगी । 
उसके अपरोक्षत्व ( प्रत्यक्ष मानने ) के लिए इच्द्रियसंनिकषं की कल्पना करनी 
पड़ेगी । 

स॒ च संयोगादिन मवतीति संयुक्तविशेषणत्वादिः ऋरप्य 

इत्यतो वरसुक्तलक्षणस्थाधिकरणस्य व्यवहारविषयेउ्ज्ञीकारः 
सति चेब॑ ज्ञानाभावेनापि प्रतियोगिस्मृतो सत्यामनुभूयमानम- 
धिकरणं ज्ञातेव। सच न केवलमन्त/करणम्‌ । जडत्वातू। 
नापि केवल आत्मैव । अपरिणामित्वादूगुणत्वाब् । अत उभयो- 
रभेदाध्यासः । आत्माध्यासश्रोक्तलक्षणाविद्यात्मेति--आयातम- 
विद्यायामेवाहमज्ञ इति ग्रतिभासः प्रमाणमिति । 

४४ स० सं० 


८६६ सर्वदशेनसंग्रहे- 


उसके बाद, चूँकि वह इन्द्रिय-संनिकर्ष संयोगादि के रूप में नहीं हो सकता 
( >चक्षु के संयोग से घटाभाव को देखा नहीं जा सकतः ), इसलिए संयुक्त 
वस्तु ( भूतल ) के साथ विशेषण-विज्ेष्य की भी कल्पना करनी पड़ेगी । [ घटा- 
भाव से युक्त भूतल है-इसमें भूतल चक्षु से संयुक्त है और घटाभाव विशेषण 
के रूप में है। भूतल में घटाभाव है--यहाँ चक्षु से संयुक्त भृतल में घटाभाव 
विशेष्य के रूप में है। इसी तरह की कल्पनायें करनी पड़ेंगी। ] 

इस [ बार-बार की कल्पना ] से तो कहीं अच्छा है उपयुक्त लक्षण 
( प्रतियोगी का स्मरण होने पर जिसकी अनुभूति होती है ) से युक्त अधिकरण 
को व्यवहार के रूप में मानें । [ तो, अभाव का अनुभव > प्रतियोगी के स्मरण 
के साथ अधिकरण का अनुभव । अभाव 5 अधिकरणा | ] ऐसा होने पर 
ज्ञानभाव के द्वारा भी जब प्रतियोगी का स्मरण होता है तो जिस अधिकरण 
का अनुभव किया जा रहा है वह ज्ञाता ही है। [ 'अहमज्ञः” में ज्ञान के अभाव 
की अनुभूति जिस अधिकरण में हो रही है वह अधिकरण ही ज्ञाता ( अध्यस्त 
आत्मा ) है। ] वह ज्ञाता न तो केवल अन्तःकररणा ( मन ) है क्‍योंकि मन जड़ 
होता है [ और ज्ञाता को चेतन होना आवश्यक है। ] वह केवल आत्मा भी 
नहीं है क्योंकि आत्मा में न तो परिणाम ( परिवरतंन ) होता है और न उसमें 
कोई गुण ही रहते हैं । 

इसलिए [ उस ज्ञाता पर आत्मा और अन्तःकरण ] दोनों के अभेद 
( साहश्य ) का अध्यास ( 50[९॥४०09०४४०॥ ) होता है। बब, भात्मा 
का अध्यास चूँकि उपयुक्त लक्षणों से युक्त अविद्या के रूप में ही होता है, अतः 
अविद्या में ही 'अहमज्ञ:” इस के लिए प्रत्यक्ष प्रमाण पर पहुँचते हैं । 


( २०. अनुमान से अविद्या की सिद्धि ) 
___ अजुमान च--विवादपदं प्रमाणज्ञानं स्व॒प्नागभावव्यतिरि- 
क्तस्वविषयावरणस्वनिवर्त्यस्वदेशगतवस्त्वन्तर पूर्व कमग्रकाशिता थै- 
प्रकाशकत्वात्‌ । अन्धकारे प्रथमोत्पन्नप्रदीपप्रभावदिति । 
वस्तुपूर्वकमित्युक्त आत्मवस्तुपूरवकत्वेनाथोन्तरता । तदथ 
चस्त्वन्तरेति । तथापि विषयभूते वस्त्वन्तरेड्थॉन्तरता । तदथ 
स्वदेशगतेति । अद्श्टादिक प्रत्यादेष्डुं स्वनिवर्त्येति । 


[ अविद्या की सिद्धि के लिए ] अनुमान भी होता है-- 
(१ ) विवादास्पद ( प्रस्तुत ) प्रमाणाज्ञान ऐसे वस्त्वन्तर ( दूसरी वस्तु 
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अर्थात्‌ अविद्या ) के बाद होता है जो ( वत्स्वन्तर ) अपने प्रागभाव 
से व्यतिरिक्त ( ।)»7#67९॥६ ) हो, अपने विषय का आवरणारूप 
हो, अपने ही द्वारा निब्रत्त हो सकता हो तथा अपने हो स्थान 
से संबद्ध ( स्वदेशगत ) हो । ( प्रतिज्ञा ) 
(२ ) क्‍योंकि वह अप्रकाशित पदार्थ का प्रकाशक है। ( हेतु ) 
(३) जैसे अन्धकार में पहले-पहल उत्पन्न दीपक की प्रभा होती है। 
( उदाहरण ) 
[ प्रतिज्ञा के वाक्य में वस्त्वन्तर के चार विशेषणा दिये गये हैं। सबों में स्व? 
शब्द लगा है जिससे प्रमाणाज्ञान का बोध होता है। वह वस्त्वन्तर वास्तव में 
अविद्या ही है। उसके बिना कोई भी वैसा नहीं बन सकता । इस अनुमान से 
अविद्या की सिद्धि होती है क्योंकि 'अय॑ं घट:” इस प्रमांशज्ञान के स्थान में 
प्रमाणज्ञान के पहले अविद्या रहती है। कि्तु, च्रेंकि वह भी प्रमाणाज्ञान की 
अपेक्षा रखतो है इसलिए वस्त्वस्तर कहलाती है। प्रमाणज्ञान के आश्रय 
अर्थात्‌ आत्मा में रहने से स्वदेशगत कहलाती है। प्रमाणाज्ञान से ही उसका 
विनाश होता है इसीलिए वह स्वनिवत्य है। प्रमाराज्ञान का विषय अर्थात्‌ 
घट का आवरण करती है इसीलिए स्वविषयावरण है। अविद्या प्रमाण- 
ज्ञान के प्रागभाव से भिन्न रूप में स्वीकृत की जाती है इसलिए स्वप्रागभाव- 
व्यतिरिक्त है। इन विशेषणों से विभूषित वस्त्वन्तर यदि अविद्या के अलावे 
कोई दूसरी हो तो बतलावे ! इस साध्यांश के किसी टुकड़े को छोड़ देने पर 
अविद्या की सिद्धि में बाधा पहुँचेगी । उसका निरूपण अब करते हैं। ] 
(१ ) यदि केवल “वस्तु के पश्चात्‌” ( वस्तुपूवंकम्‌ ) इतना ही कहते तो 
[ प्रमाणज्ञान का आश्रय स्वरूप ] आत्मा रूपी वस्तु के बाद होने के कारण 
[ वह आत्मा अविद्या से ] प्रथक्‌ पदार्थ हो जायगी। इसीलिए वस्त्वन्तर 
शब्द का प्रयोग किया गया है। [“वस्त्वन्तर” का प्रयोग करने से आत्मा 
प्रमाणाज्ञान से पृथक्‌ वस्तु सिद्ध नहीं होती क्योंकि वस्त्वन्तर 5 अपने से या 
स्वाश्रय से भिन्न । ] 


(२ ) अब यदि इसी प्रकार केवल वस्त्वन्तर को विषय ( साध्य ) के 
रूप में रखे तो [ प्रमाणज्ञान के विषय जो घट आंदि वस्तुएँ हैं वे अविद्या की 
अपेक्षा ] भिन्न पदार्थ हो जायेंगी। इसीलिए स्वदेशगत शब्द लगाया गया 
है। [ अपने प्रमाणाज्ञान का आधार आत्मा है, उसमें स्थित घटादि नहीं । ] 


(३ ) अहृष्ट (धर्म और अधम ) आदि (>सुखादि आत्मगत ) पदार्थों 
की व्यावृत्ति ( [50 प४०॥ ) के लिए स्वनिवत्ये शब्द प्रयुक्त हुआ है। 


झद्फ सबेदशनसंग्रहे- 


[ स्वदेशगत कहने से तो आत्मा के अन्दर के सारे पदार्थ--धर्म, अधर्म, सुख, 
दुःख, इच्छा आदि--भी चले आयेंगे । इसीलिए स्वनिवत्य लगाया गया है कि 
अविद्या से केवल प्रमाणज्ञान के द्वारा निवर्त्य वस्तु का ही बोध हो । ) 


उत्तरज्ञाननिवत्य प्रथमज्ञानं निवर्तेयितुं स्वविषयावरणेति । 
प्रागभाव॑ प्रतिक्षेप्तु स्वप्रागभावव्यतिरिक्तेति | स्वश्नागभावद्व- 
तिरिक्तपूरवकमित्युक्ते विषयेणाथ्थीन्तरता। तदर्थ विषयावरणेति । 
ताव्शमन्धकारं व्यासेद्पु स्वनिवर्त्यति । विपषयगतामज्ञ।नतां 
निराकतु स्वदेशगतेति । मिथ्याज्ञानमपोहितुं वस्त्वन्तरेति । 
धारावाहिकविज्ञाने व्यभिचारं व्यासेद्घुमप्रकाशितेति । 

(४ ) उत्तर क्षण के ज्ञान से पूर्वक्षण के ज्ञान की निवृत्ति होती है इस 
[ प्रकार के स्वनिवत्यं ज्ञान ] की व्यावृत्ति के लिए स्वविषयावरण शब्द 
लगाया है [ जिससे अविद्या का लक्षर प्रकट होता है कि वह अपने विषय 
घट का आवरण स्वयं करती है--उसमें पूर्वापर ज्ञान का प्रइन नहीं है। ] 

(५) उक्त प्रकार के प्रमाणज्ञान में प्रागभाव है ही--] इसीलिए प्रागभाव 
को दूर करने के लिए स्वप्रागभावव्यतिरिक्त शब्द का प्रयोग हुआ है। 

[इस प्रकार अभी तक अंतिम विशेषण से प्रथम विशेषण की ओर जाते 
हुए उन सबों की सार्थंकता दिखा रहे थे। अब प्रथम विशेषण से आरम्भ करके 
अंतिम विशेषण की ओर आ रहे हैं। इस प्रकार विशेषणों की सार्थकता पर 
अली-भाँति विचार करके ही अनुमान के द्वारा अविद्या की सिद्धि की जा रही है। | 

( १ ) यदि केवल इतना कहते कि 'प्रमाणज्ञान अपने प्रागभाव से भिन्‍न 
बस्त्वन्तर के बाद उत्पन्न द्वोता है तो वह प्रमाराज्ञान अपने विषय ( घट-पटादि ) 
से ही पृथक्‌ पदार्थ हो जाता। इस प्रसंग को रोकने के लिए विषयावरण शब्द 
का प्रयोग किया गया है [ जिससे प्रमाणज्ञान और विषयों का ऐकक्‍्य सिद्ध होता 
है । विषय का आवरण है अर्थात्‌ स्वयं विषयों के रूप में है।] 

(३२) [ अब प्रश्न है कि अम्धकार भी तो विषय का आवरण करता है 
तो कया इसे ही प्रमाणज्ञान कहेंगे ? नहीं, | ऐसे ही स्वविषयावरण करनेवाले 
अम्धकार का निषेध करने के लिए स्व॒निवस्ये शब्द लगाया है। [अंधकार स्वति- 
बत्यं नहीं है, प्रमाणज्ञान है।] अंधकार की निवृत्ति प्रकाश से होती है, प्रमाण- 
ज्ञान से नहीं । ] * 

(३ ) विषय-निष्ठ अज्ञातता-को दुर करने के लिए स्वदेशगत विशेषण 
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लगा है। [ घटादि विषयों में अज्ञातता है, उसका निराकरण भी प्रमाणज्ञान से 
ही होता है परन्तु वह अज्ञातता प्रमाशज्ञान में अवस्थित तो नहीं है।] 

(४ ) सिथ्याज्ञान का निराकरण करने के लिए ब॒स्त्वन्तर शब्द का प्रयोग 
'किया गया है। [ सीषी में जो चाँदी के रूप में ज्ञान होता है वह ( सोपी के ज्ञान 
रूपी ) प्रमाशज्ञान के प्रागभाव से मिन्न होता है; इस प्रमाणज्ञान ( शुक्तित्व- 
श्रकांरक्त ) से अपने विषय ( सीपी ) का आवरण भी निवृत्त हो जाता है तथा 
यह ज्ञान आत्मनिष्ठ ( सीपी के ज्ञान के आश्रय आत्मा में स्थित ) भी है फिर 
भो वह प्रमाणज्ञान वस्त्वस्तर नहीं है क्योंकि ज्ञान है--और यहाँ ज्ञान को 
बस्त्वन्तर मानते हैं। ] 

(५ ) धारावाहिक विज्ञान ( ज्ञान-संतान छ&/#63 ० |६00५।०४0१98७8 ) 
में व्यमिचार रोकने के लिए अप्रकाशित का प्रयोग हुआ है। [ धारावाहिक 
विज्ञान में प्रथम ज्ञान अज्ञानपूरवंक होता है। उस प्रथम ज्ञान से अज्ञान 5॥ 
निवृत्ति होती है और विषय का शअ्रकाशन होता है। अब तो प्रकाशित वस्तु का 
ही प्रकाशन आरम्भ होने लगता है, अप्रकाशित का नहीं । केवल इसी गुण का 
अभाव धारावाहिक विज्ञान में है, अन्यथा और सब समान हैं।] 

[ अब दृष्टान्त की सार्थकता पर प्रकाश डालते हैं।] 

सध्यवर्तिप्रदीपप्रभायां साध्यसाधनबैधुयग्रतिरोधाय प्रथमो- 
त्यन्नविशेषणम्‌ । सौरालोकव्याप्तदेशस्थप्रदीपप्रभाग्रतिक्षेपायान्ध- 
कारेति। न च ज्ञानसाथके प्रमाणे व्यभिचारः शह्कनीयः । 
विप्रतिपन्न॑ ग्रत्यसच्वनिवृत्तिमात्रस्य श्रमाणऋत्यत्वातू । तदुक्त 
देवताधिकरणे कर्पतरुकारैः--अनुमानादिभिरसचनिवृत्ति: 
क्रियत इति । 

मध्यवर्ती (प्रथमक्षण और अन्‍्तिमक्षण के बीच की ) प्रदीप-प्रभा में 
साध्य-साधन का अभाव रोकने के लिए 'भ्रथम उत्पन्न! यह विशेषण लगाया 
गया है। [ दीप की प्रभा क्षण-क्षय में बदलती रहती है। उपयुक्त अनुमान 
में प्रथम उत्पन्न दीप-प्रभा का दृष्टान्त दिया गया है अर्थात्‌ अन्घकार से भरे 
स्थान में प्रथम क्षण की दीप-प्रभा । यहाँ पर उपयुक्त लक्षणों से युक्त वस्त्वन्तर 
अन्धकार है, तो 'अन्धकार के बाद होना” साध्य हुआ + “अप्रकाशित का 
प्रकाशन! हेतु है। यह स्पष्ट है कि मध्यवर्ती प्रभा उक्त वस्त्वन्तर के बाद नहीं 
होती क्योंकि अन्चकार की निवृत्ति प्रथम क्षण को प्रभा से ही हो जाती है। 
मध्यवर्ती प्रभा अप्रकाशित वस्तु का प्रकाशन भो नहीं करती क्योंकि यह काम 
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भी तो प्रथम क्षण वाली प्रभा ही करती है। इसलिए मध्यवर्ती प्रभा में साध्य- 
साधन का अभाव है और वह दृष्टान्त के रूप में नहीं दो जा सकती । दृष्टान्त 
की सार्थंकता के लिए 'प्रथम उत्पन्न” विशेषण लगाया गया है | ] 

(ट तरह सूर्य के आलोक से व्याप्त स्थानों में स्थित प्रदीप की प्रभा की 
व्यावृत्ति ( 9६0]प४०॥ ) करने के लिए “अन्धकार' छाब्द का प्रयोग हुआ 
है। [ दिन में सुय का प्रकाश फैला हो और यदि दीप की प्रभा प्रथम क्षण 
में उत्पन्न हुई भी हो, फिर भी वह (प्रमा न तो हेतु ही हो सकती है और 
न साध्य ही। इसलिए वैसी दीप-प्रभा दृष्टान्त के रूप में नहीं आ सकती । 

अन्धकार को हटाने वाली प्रभा ही दृष्टान्त हो सकती है ।] 

उक्त प्रदीप-प्रभा का व्यभिचार ज्ञानसाधक प्रमाण में होगा, ऐसी शंका 
न करें क्योंकि प्रमाण का काम केवल इतना हो है कि किसी वस्तु के अस्तित्व 
के विषय में विवाद करने वाले व्यक्ति को उसके असत्ता-विषयक सन्देह को मिटा 
द । [ व्यभिचार ( असहचार ) की संभावना इसलिए थी कि सभी प्रमाण तो 
ज्ञान के साधक हैं । प्रत्यक्ष ज्ञान की साधक इन्द्रियों को प्रत्यक्ष प्रमाण कहते हैं । 
अनुमिति का साधक लिंग-परामश अनुमान है। श्ाब्द ज्ञान का साधक शब्द भी 
प्रमाण है। सो, ये प्रमाण हेतु से तो युक्त हैं क्योंकि अप्रकाशित अर्थ का 
प्रकाशन करते हैं किन्तु साध्य यहाँ नहीं है क्योंकि उक्त वस्त्वन्तर के बाद ये 
नहीं होते । व्यभिचार की शंका का निवारण करते हैं कि प्रमाण उक्त वस्तु के 
प्रकाशक नहीं हैं। प्रमाणों से उत्पन्न ज्ञान हो वस्तुओं का प्रकाशन कर 
सकता है। ] 

इसे देवताधिकरण में कल्पतरु के रचयिता ( अमलानन्द ) ने कहा है-- 
'अनुमाना दि प्रमाणों के द्वारा असत्ता की निवृत्ति करते हैं ( अर्थात्‌ प्रमाण वस्तु 
की सत्ता को लेकर विवाद करनेवाले व्यक्ति में सन्देह मिटा देते हैं कि यह असतु 
है । सत्ता की सिद्धि फिर ज्ञान से होती है। ) 

नलु साधनविकलो दृशन्त इति चेन्न। ग्रकाशशब्देन तमो 
विरोध्याकारस्य विवक्षितत्वात्‌ । तदुक्त॑ विवरणविवरणे सह- 
जसवज्ञविष्णुभट्टोपाध्यायेः--'न चात्र पक्षद्ष्टान्तयोरेक्रकाश- 
रूपानन्वयः शझ्डनीयः | तमोविरोध्याकारों हि ग्रकाशशब्द- 
वाच्यः । तेनाकारेणेक्यमरुभयत्रास्ति! इति । 
नरेन्द्रगिरिश्रीचरणेस्त्वित्थमुक्तम्‌-- अग्रकाशितग्रका शव्यव- 


हारहेतुत्व॑ हेत्व4:। तस्य चोभयत्रानगतत्वान्नासिद्धयादिरिति ।! 
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अब यदि कोई कहे कि आपका हष्टान्त ( प्रभा ) साधन से रहित है 
[ क्योंकि प्रभा स्वयं तो अर्थ का प्रकाशन नहीं करती । अथ॑-प्रकाशन ज्ञान ही 
करता है । अर्थ-प्रकाशन > अर्थ)का स्फुरित होना | प्रभा केवल अन्धकार हटाकर 
इन्द्रियों की सहायता करती है। तो, अर्थ-प्रकाशक न होने के कारण प्रभा साधन- 
रहित है--वह दृष्टान्त नहीं बन सकती | यदि आप ज्ञानस्फुरण के सहायकों 
को भी प्रकाशकों की श्रेणी में लेते हैं, तो इन्द्रियों का क्या अपराध है ? उन्हें भी 
प्रकाशक मानें । ] तो हम कहेंगे कि ऐसी बात नहीं है क्योंकि 'प्रकाश” शब्द 
का अर्थ [ हम अर्थस्फुरणा न लेकर ] केवल अन्धकार के विरोधी के रूप में लेते 
हैं। [ अन्त:करणा की वृत्ति आन्तरिक अन्धकार दूर करती है, प्रभा बाहरी 
अन्धकार दूर करती है | विषय का स्फुरण तो दूसरे रूप में होता है जो हम देख 
ही चुके हैं-- 

बुद्धितत्स्थचिदाभासों द्वावपि व्याप्लुतो घटम्‌। 
तचाज्ञानं धिया नश्येदामासेन घटः स्फुरेत्‌ ॥ 
( पश्चदशी ७९१ ) 

इन्द्रियों की बात आपने उठाई है। वे अन्तःकरण को मार्ग दिखाकर 
सहायता करती हैं, अन्धकार को दूर नहीं करतीं । इसलिए वे प्रकाशक नहीं हैं |] 

इसे विवरण का विवरण ( टीका ) करते हुए जन्मजात-सर्वज्ञ श्री विष्णु- 
भट्ट उपाध्याय ने कहा है--'यहाँ ( उक्त अनुमान में ), पक्ष और दृष्टान्त दोनों 
एक प्रकार-से प्रकाशक नहीं हैं अतः उन दोतों में सम्बन्ध नहीं होगा, ऐसी 
शंका न कर । प्रकाश का अर्थ अन्धकार का नाशक ही यहाँ पर लिया गया 
है। इस रूप में दोनों ( पक्ष-प्रमाएज्ञान, दृष्टान्त-प्रभा ) में एकता तो है ही । 

नरेन्द्रगिरि श्रीचरए ने तो ऐसे कहा है--'अप्रकाशित पदार्थ को प्रकाश में 
लाने का व्यवहार हेतु का अर्थ है जो प्रकाश और ज्ञान दोनों में अनुगत 
( 0०7०५ ) है । इसलिए असिद्धि आदि की कल्पना न करें । 


( २१. शब्दू-प्रमाण से अविद्या की सिद्धि ) 
श्रुतेश्व | 'भूयश्ान्ते विश्वमायानिद्ृत्ति/ (श्वे० ११० ) 
इत्यादिका श्रुति! । 
५२, तरत्यविद्यां विदतां हृदि यस्मिन्रिवेशिते । 
योगी मायाममेयाय तस्मे विद्यात्मने नमः ॥ इति च । 
एतेनेतत्यत्युक्तं यदुक्‍्त भास्करेण क्षपणकचरणं ग्रमाणश- 


घर स्वदर्शनसंग्रहे- 


रणे, 'भेदाभेदवादिनां मावरूपमज्ञानं नास्ति कि तु ज्ञाना- 
भाव! इति | 

[ अविद्या की सिद्धि के लिए ] श्रुति-प्रमाण भी है। (पुनः अन्त में संसार 
रूपी माया ( या सारी माया ) की निवृत्ति हो जाती है” ( ब्वे० १।१० )-- 
इस तरह की श्रुति है। यह भी [ स्पृति-वाक्य के रूप में ] है--'हदय में जिस 
( ब्रह्म ) के निविष्ट कर दिये जाने पर योगी फेली हुई अविद्या या माया को 
पार कर जाते हैं वेसे अमेय ( अज्ञेय ) ज्ञानस्वरूप ब्रह्म को नमस्कार है ।! 

इन तकों से ही भास्कराचार्य की उस उक्ति का खणडन हो गया जिसे 
उन्होंने बौद्ध-संमत प्रमाणों का विवेचन करते हुए (? ) स्पष्ट किया है कि 
भेदाभेदवादियों के यहाँ अज्ञाव भ|वरूप नहों है, किन्तु ज्ञानाभाव है । 

तथा च भास्करप्रणीतशारीरकमीमांसाभाष्यग्रन्थ! । यदेव 
0५ के. विद्ये 

पररूपादशन सेवाविद्येति। भावरूपाज्ञानानभ्युपगमे जीवेश्वरा- 
दिविभागालनुपपत्तेर । न च भाविकः परमात्मनोंड्शो जीव इति 
वाच्यम । निष्कर् निष्क्रियं शान्तं निरवध॑निरक्ञनम्‌! ( इवे० 
६॥१९ ) इत्यादिश्वुतिविरोधात्‌ । 

भास्कराचायं के द्वारा रचित शारीरक-मीमांसा ( ब्रह्मसृत्र ) के भाष्य का 
यही कथन है। पररूप का जो दिखलाई न पड़ना है, वही अविद्या है 

पर अब हमारा ( अद्वैतवेदान्तियों का ) यह कहना है कि भावरूप अज्ञान 
यदि स्वीकार नहीं करें तो जीव और ईश्वर के विभाग की सिद्धि नहीं होगी । 
लेकिन आप ऐसा न समझ लें कि सचमुच ( भाविक 5 7९8), सत्य ) जीव 
परमात्मा का अंश ही है क्योंकि वेसा मानने से इस श्रुति-वाक्य का विरोध 
होगा--[ वह ब्रह्म ] कलाओं या अंज्ों से रहित है, क्रिया रहित है, शान्त 
( परिणामरहित ) है,# [ रागादि ] दोषों से शून्य है तथा अंजन ( धर्म-अधर्म 
आदि ) से भी भिन्न है ।” ( थे० ६१९ )। 

(२२. शाक्त-सम्प्रदाय में माया--शक्ति ) 
केचन शाक्ताः शक्ति मायाशव्दाथथभूतां जगत्कारणलेनाड्ी 

कृतां सत्यामस्युपेत्य मातुलिड्गगदाखेटविधारिणी महालक्ष्मी 
स्तस्याः प्रथमावतार इति वर्णयान्त । सा च कालरात्रि) सर- 


शान्त > बुभुक्षा, पिपासा, छ्ोक, मोह, जरा, मृत्यु--इन छह ऊमियों से 
रहित । 


शांकर-दशेनम्‌ घर 


स्वृतीति हे शक्ती उत्पाद त्रह्मा्ं पुरुष श्रियं च खियमुत्पाद- 
दयामास । स्वयं मिथुन जनयित्वा स्वसुते अप्याह--अहमिव 
युवामपि मिथुनझुत्पादयतमिति । 
कालरात्रिमहा देव॑ है] ५ + 
ततः कालरात्रिमहादेवं पुरुष॑ स्व॒रां स्वियं च जनयामास । 

सरस्वती च विष्णु पुरुष गोरीं च ख्रियमुदपादयत्‌ । 

कुछ लोग अर्थात्‌ शाक्त संप्रदाय वाले माया! शब्द का अर्थ शक्ति (#०४- 
प्र) ७॥0 77ए73॥०7४०घ३ (0 छ९/ ) समझते हैं. जिसे जगत्‌ के कारण के 
रूप स्वीकृत किया गया है तथा जो सत्स्वरूपा है। उसे मान करके ये लोग 
मातुलिंग ( एक फल ), गदा और चमं धारण करने वाली महालक्ष्मी का 
उसके प्रथम अवतार के रूप में वर्णन करते हैं । 

उस ( महालक्ष्मी ) ने कालराज्चि और सरस्वती नामक दो शक्तियों को 
उत्पन्न करके पुरुष के रूप में ( 88 07 ए8॥ ) ब्रह्मा को और स्त्री के रूप 
में श्री (लक्ष्मी ) को उत्पन्न किया। [ महालक्ष्मी ने ] स्वयम्॒ एक जोड़े 
( ब्रह्मा + श्री ) को उत्पन्न करके अपनी पुत्रियों से कहा-मेरे ही समान तुम 
दोनों भी जोड़ा उत्पन्न करती जाओ। तब कालरात्रि ने एक पुरुष अर्थात्‌ 
महादेव को और एक स्त्री वर्थात्‌ स्व॒रा को उत्पन्न किया । उधर सरस्वती ने 
भी एक पुरुष --विष्णु को और एक स्री--गौरी को उत्पन्न किया । 

ततश्रादिविवाहमकरोदकारयच्य । एवं ब्रह्मणे स्वरां, 

विष्णवे श्रियं, शिवाय गोरीं दवा शक्तियुक्तानां तेषां सृश्टिस्थि- 
तिसंहाराख्यानि कमाणि प्रत्यपादयदिति । तदेतन्मतं श्रुत्यादि- 
मूलग्रमाणविधुरतया स्पोस्प्रे्षामात्रपरिकल्पितमिति स्वरूपव्या- 
क्रियेत निराक्रियेत्युपेक्षणीयम्‌ । ततश्रानिवेचनीयानाथविद्या- 
लसितः अत्यगात्मनि ग्रतीयमानः प्रमातृत्वादिग्रपश्च इत्यलूम- 
तिप्रसद्गेन । 

तब पहली ( महालक्ष्मी ) ने विवाह क्रिया और कराया भी । तदनुसार 
ब्रह्मा को स्वर।, विष्णु को श्री तथा शिव को गौरी समर्पित करके उन्हें शक्तियुक्त 
कर दिया तथा उन्हें क्रमशः सृष्टि, स्थिति और संहार नामक कम बतला दिया । 

[ अड्ैत वेदान्ती कहते हैं कि] यह मत तो श्रुति आदि प्रमाणों पर 
आधारित नहीं है। अपनी उत्प्रेक्षा से ही यह कल्पित हुआ है अतः इसका सबसे 


८७9 सर्वदशनसंग्रहे- 


बड़ा खंडन यहो है कि यह अपने आप ही अपने रूप का विश्लेषण करता है 
[ प्रमाणों के आधार पर नहीं | |] अतएव यह त्याज्य मत है । 

तो इस प्रकार ज्ञाता, ज्ञेय आदि का यह प्रपंच, जो प्रत्यगात्मा (जीवात्मा) 
में प्रतीत होता है, अनादि अविद्या से युक्त है। अब अधिक कया बढ़ायें ? 

विशेष--यह आइचयं है कि सायण-मावव ने एक अवैदिक संप्रदाय--चशैवों 
का वर्णान तो अपने दर्शन संग्रह में किया है, पर उस संप्रदाय से अन्यूनतर महत्त्व 
वाले शाक्तसंप्रदाय का केवल उल्लेख करके ही छोड़ दिया । वास्तव में शाक्त- 
संप्रदाय और तांत्रिक मत एक दिन अपने यौवन के आक़ाश्ष में थे। दोनों के 
अपने-अपने सिद्धान्त थे । नाना प्रकार की क्रियाओं और विधियों से ये मत अत्यन्त 
चमत्कारपूर्णां थे। प्रत्येक प्रतीक का एक अर्थ था जिन्हें हम आज अ्रमवश भूल 
बेठे हैं। यहाँ उन्तका विवेचन समीचीन नहीं है। शैवों की तरह शाक्तों के भी 
आगम हैं जिन्होंने कुछ विदेशी पंडितों को भी आक्ृष्ट किया है। दुःख है कि 
आज आगम के ज्ञाता तो दूर, उन पर विश्वास करने वालों का भी अभाव हो 
गया है। 

( २३. संसार अविद्या-कल्पित है--शंका-समाधान ) 
ननु किमथ पग्रमातत्वादीनामाविद्यकरत्व॑ निगद्यते । ब्रह्म- 
ज्ञानेन निवर्तनाय जीवस्य ब्रह्ममावाय वा ? न प्रथमः | शास्तर- 
प्रामाण्यादेव सत्यस्यापि ज्ञानेन निवृत्तेरुपपत्तेः । उपलम्भान् । 
तथा हि-- 
सेतु दृष्ड्टा विम्नच्येत त्रह्महा बह्नहत्यया । 

इत्यादिना पाप॑ सनीस्स्थते । विषयदोषदशनेन रागो दन्दब्यते । 
ताक्ष्यध्यानेन विष॑ शम्यते । एवं कठेत्वादिबन्धः परमार्थिकोडपि 
तच्चज्ञानेन निवर्त्येत । 

शंका--ज्ञाता होना आदि भावों को आप अविद्याकल्पित ( भिथ्या ) क्‍यों 
मानते हैं ? क्या इसलिए कि ब्रह्मज्ञान से उसकी निवृत्ति हो सके ? [ स्मरणीय है 
कि सिथ्या वस्तु की ही निवृत्ति ज्ञान से होती है, सच्ची वस्तु की नहीं। इसलिए 
प्रपंच को संभवत: सत्य नहीं मानते होंगे । | या इसलिए मानते हैं कि जीव 
को ब्रह्मत्व की प्राप्ति हो ? [ यदि जीव में ज्ञातृत्व आदि धर्म सत्य होते तो जीवः 
को विशेष्नहित मानना पड़ता और वैसी स्थिति में निविशेष ब्रह्म के साथ 
तादात्म्य नहीं द्वो सकता । यों शुद्ध जीव और ब्रह्म का तादात्म्य हो जाता है।] 


शांकर-दशनम्‌ प७छ 


' इनमें पहला विकल्प तो ठीक नहीं है क्योंकि छास्त्रों के प्रमाण से ही यह 
सिद्ध है कि ज्ञान से [न केवल मिथ्या वस्तु की, प्रत्युत] सत्य पदार्थ की भी निवृत्ति 
होती है । [ मुंडकोपनिषद्‌ ( ३२।९ ) के इस वाक्य में बतलाया है कि ब्रह्मज्ञान 
से ब्रह्मत्व की प्राप्ति होती है--ब्रह्म वेद ब्रहव भवति । अब यह ब्रह्मात्व तभी 
होता है जब जीव की उपाधियों ( [50०९७०8। १पथंह08४008 ) का नाझ 
हो जाय ।# तो, जीव की मन-बुद्धि आदि उपाधियों के वास्तविक होने पर भी 
तो प्रमारूप ब्रह्म्षन से उनकी (सत्य उपाधियों की ) निवृत्ति हो सकती। 
उपाधिनाद के पहले जीव ब्रह्मतव पा नहीं सकता | ) दूसरी बात यह है कि 
ऐसी बातों की प्राप्ति भी होती है जैसे--ब्राह्मण का हत्यारा व्यक्ति | रामचन्द्र 
के रामेश्वर ] पुल को देखकर ब्रह्महत्या से विमुक्त हो जाता है इन पापों के 
स्रस्त होने का वर्णन है। विषयों में दोष देख लेने से राग ( अनुरक्ति, आसक्ति, 
86080०॥00९॥६ ) का दहन ( नाश ) होता है और गरुड़ जी ( ताक्ष्य॑ ) के 
ध्यान से विष उतर जाता है। [ये सारे कार्य सत्य ( ६०७) ) हैं, मिथ्या 
नहीं । इनकी निवृत्ति तो ज्ञान से ही होती है। | 

तो, इसी प्रकार कतृंत्व, ज्ञातृत्वादि बन्धन [ जो जीवों में लगे हैं यदि वे ] 
सत्य भी हों ( माने जायें ) तो क्‍या आपत्ति है? तत्त्वज्ञान से उनकी निवृत्ति 
हो जायगी । [ इसलिए ब्रह्मज्ञान से निवृत्ति होते के लिए बन्धों ६ 00004286 ) 
को मिथ्या मानने की आवश्यकता नहीं ! सत्य माचने पर भी कार्य में अस्तर 
नहीं पड़ेगा । 
न चरमः। औपाधिकस्य जीवभावस्योपाधिनिश्वत््या निवृत्तो 
ब्रह्मभावसंभवात्‌ । तस्माइन्धस्याविद्यकत्ववाचोयुक्तिः सावध्रेति 
च् 
चेतू--नेतदनवध्म््‌ || सत्यस्यात्मवज्ज्ञाननिवस्यत्वानुपपत्तेः ॥ 
बन्धस्य मिथ्यात्वमन्तरेण शा्तरप्रामाण्यादपि तदसिद्धेश्व । 
शाखमपि-- 
_ ॥५ > 4. 
लोकावगतसामथ्यः: शब्दों वेदेडपि बोधकः । 
इति न्‍्यायेन लोकावलोकितां पदशक्ति पदार्थयोग्यतां चोररीकृत्य 


प्रचरतीति । 


# तुल०--आत्मोपनिषद्‌ ( ११६ )-- 
घंटे नष्टे यथा व्योम व्योमेव भवति स्वयम्‌ । 
तथैवोपाधिविलये ब्रहोँव ब्रह्मवित्स्वयम ॥ 


८७९ सबेदशेनसंग्रहे- 
दूसरा विकल्प भी ठीक नहीं क्योंकि उपाधियों की निवृत्ति के बाद औषाधिक 
जीवत्व को निवृत्ति होने पर तो ब्रह्मत्व की प्राप्ति सम्भव ही है। इसलिए बन्ध 
- ( कतुूंत्व, ज्ञातृत्व आदि सम्बन्ध-भाव ) क्ो अविद्या-कल्पित कहने की बात दोषों 
| से भरी हुई है । 
॥। समाधान--आपका दोषारोपण भी दोषरहित नहीं है ( 5 आपका कहना 
| गलत है। जिस प्रकार [ सत्य ] आत्मा की निवृत्ति ज्ञान से होती है उस तरह 
| मत्त आदि पदार्थों को ] सत्य मानने से उनकी निवृत्ति ज्ञान के द्वारा नहीं हो 
सकती | [ उपाधियों को मिथ्या सिद्ध करने के ही अभिप्राय से शास्त्र उपाधि की 
निवृत्ति का प्रतिपादन करते हैं। यही कहते हैं | ] बन्बों ( (0प७॥|१०७/४0॥8 ) 
| को बिना मिथ्या माने, शास्त्रों के प्रमाण से भी उसकी असिद्धि ही होती है । 
॥ [ जहाँ पर क्षार्रों में युक्ति से विरुद्ध बर्थ की प्रतीति हो वहाँ युक्तिसंगत अर्थ 
| को ही शास्त्र का तात्वयं मानना चाहिए। ] 
। “जिस शब्द की सामथ्यं ( शब्दार्थ-बोध की शक्ति ) लोक व्यवहार से अवगत 
॥ हो चुकी है वह ( शब्द ) वेद में भी वोधक होता है'--इस नियम से शास्त्र भी 
॥॥ लोक व्यवहार से सिद्ध पद की शक्ति और पदार्थबोध की योग्यता को स्वीकार 
॥| | करके ही अर्थबोध कराता है। [ शास्त्र के वाकक्‍्यों का तात्पयँ लौकिक युक्तियों 
से ही ग्रहणा कर । ] 
अपरथा “आदित्यो यूप/ ( ते? बा० २॥१५ ) यजमानः 
| प्रस्तर/ ( ते० सं० १।७।४ ) इत्यादिवाक्यस्तोमस्य यथा- 
| कि हक 4. 
| श्रंतेड्यें प्रामाण्यापतेः वेदिक्याः क्रियायाः समक्षक्षयितया 
| पारत्रिकफलकरणत्वान्यथाजुपपच्त्या अपूवोद्भीकरणाजुपपत्तिश्व । 


यदि ऐसा न हो तो आदित्य यज्ञस्तम्म है' ( तैं० ब्रा० २४११४ ) 'यजमान 
पत्थर है' (तै० सं० १७४ ) इस तरह के वाक्य-समूहों की प्रामाणिकता हमें 
उन्हीं अथथों में माननी पड़ेगी जिनका बोध इनके अन्दर के शब्द कराते हैं। 
। | [ संभाव्य अर्थ में ही श्रुति भी प्रामारिणक होती है। प्रथम वाक्य का यथाश्रुत 
। || अर्थ है-आदित्य और डूँटे का तादात्म्य ! किन्तु इस अर्थ में तो श्रुति 
प्रामाणिक नहीं हो सकती--लौंकिक व्यवहार इसका विरोध करेगा । आदित्य 
के साथ साहश्य भले ही है क्योंकि यूप में आदित्य के गुणा--तेज, चमक 
। आदि--हैं । इसो अर्थ में ये श्रुतिवाक्य प्रमाण हो सकते हैं। यजमान भी 
पत्थर के समान कष्टसहिष्णु है । ] 
[ ज्योतिष्टोम-याग आदि ] वैदिक क्रियायें देखते-ही-देखते नष्ट हो जानेवाली 


शांकर-दशनम्‌ पर 


हैं इसलिए पारलौकिक फल ( स्वर्ग की प्राप्ति ) उत्पन्त करने की असिद्धि दूसरे 
प्रकार से ( कार्य-कारण-माव के दृष्टिकोण से ) भी हो जाती है। [ आशय 
यह है कि ज्योतिष्टोम-याग एक क्रिया है जिसका नाश अत्यन्त शीत्रता से हो 
जाता है। किन्तु वेदों में इसका फल दिया गया है--स्वरगंप्राप्ति । क्या स्वर्ग 
प्राप्ति तक वह याग अपना फल देने के लिए बैठा रहेगा ? किसी भी दशा में 
दूर रहने के कारण कार्य-कारण सम्बन्ध की स्थिति नहीं हो पाती । यदि आप 
कहें कि अपूर्व या अहृष्टठ के कारण क्रिया का फल सुरक्षित रहेगा तो हमारा 
उत्तर है कि ] अपूर्वे को स्वीकार करने के लिए भी कोई प्रमाण नहीं । 


लोके च शुक्तिव्यक्तितल्वाभिव्यक्तावपनीयसानस्थारोपि- 
तस्य मिथ्याल्वच््टो तद्द्शन्तावष्टम्मेनात्मतचसाक्षात्कारविद्या- 
पनोद्यस्याविद्यकस्य बन्धस्य मिथ्यात्वालुमानसंभवात्‌ । विम्॒त 
मिथ्या, अधिष्ठानतच्ज्ञाननिवर्येत्वात्‌ , झुक्तिकारूप्यवदिति । 
तो, लौकिक व्यवहार में जब सीपी का व्यक्तिगत ( ए0रां०ेप७)। ) तत्त्व 
प्रकाशित होता है तब उसके द्वारा,दूर हटाने के योग्य आरोपित पदार्थ ( चाँदी ) 


के मिथ्या होने की दृष्टि मिलती है, उसी दृष्टान्त पर आधा रित होने के कारण, 
आत्मतत्त्व के साक्षात्कार खूपी ज्ञान के द्वारा दूर हटाने योग्य जो यह भविद्या- 


कल्पित बन्ध है उसके मिथ्या होते का अनुमान किया जा सकता है। [ सीपी के 
तत्त्व की अभिव्यक्ति होने पर आरोपित रजत की मिथ्यादृष्टि नष्ट होती है। बसे 
ही आत्मतत्त्व के साक्षात्कार से इस कतुंत्वादि बन्ध का नाश होता है। यदि 
सीपी में रजत की प्रतीति मिथ्या है तो आत्मतत्त्व में प्रपंच की प्रतीतिभी 
मिथ्या हो है। अब उक्त अनुमान का स्वरूप दिखलाते हैं--] 

(१ ) प्रस्तुत ( बन्ध ) मिथ्या है । ( प्रतिज्ञा ) 

(२ ) क्योंकि आधारभूत (आत्मा ) के तत्वज्ञान से इसकी निवृत्ति होती 
है। ( हेतु ) 

(३ ) जैसे सीपी और चाँदी की आन्ति होती है। ( उदाहरण ) 

न च विमतं सत्य॑ भासमानत्वात! इति प्रतिप्रयोगे समान- 
बलतया बाघग्रतिरोधः । प्रतिरोधमियाउन्यतरदोषत्वसंभवादिति 
चद्तिव्यम््‌ । मरुसरीचिकोदकादो सव्यभिचारात्‌। अबाधितत्वेन 
विशेषणान्न दोष इति चेत्‌-मैय भाषिष्ठाः | विशेषणासिद्धेः । 

ऐसा न समझें कि प्रस्तुत विषय ( प्रपंच ) सत्य है क्योंकि प्रतीत होता 


पड्प सर्बदशनसंग्रहे- 

है--इस तरह के विरोधी अनुमान ( (20प्रा07-७/४प॥३९॥६ ) में समान बल 
होने के कारण बाध ( संसार को मिथ्या मानकर आत्मतत्त्व के द्वारा उसको 
निवृत्ति मानना ) के सिद्धान्त का खएडन हो जायगा। क्योंकि प्रतिरोध ((0[00- 
200०॥ ) के भय से [ बचने के लिए ] किसी एक में दोष की संभावना दिखानी 
होगी । [ पूर्वपक्षी कहता है कि हमने एक विरोधी अनुमान दिया जिसमें प्रपंच 
का साध्य है सत्यता और दूसरी ओर आपका साध्य है मिथ्यात्व | दोनों के 
साध्य विरोधी हैं, दोनों दो हेतु भी दे रहे हैं। मान लिया कि एक हेतु सत्‌ है, 
दूसरा असत्‌ । किन्तु जब तक आप किसी एक हेतु में दोष दिखाकर दूसरे को 
प्रबल सिद्ध नहीं करते तब तक कोई भी हेतु अपने साध्य को सिद्ध नहीं कर 
सकेगा । बतलाइये, हमारे हेतु में क्या दोष है ? सुनिये--] 

मरुभूमि में मरीचि ( सूर्य किरणों ) से उत्पन्न ( )792० ) जल आदि में 
व्यभिचार होगा [ अर्थात्‌ मृगमरीचिका में जल नो प्रतीत होता है पर वह सत्य 
नहीं है । अतः 'प्रतीत होने के कारण” कोई वस्तु सत्य हो, ऐसी बात नहीं । 
वह हेतु व्यभिचरित होता है। ] 

[ पूव॑पक्षी फिर कहता है--] हम उक्त हेतु में 'अबाबित होने पर” ऐसा 
विशेषण लगा देते हैं ( अर्थात्‌--'क्योंकि अबाधित होने पर प्रतीति होती है!'-- 
पूरा हेतु ) तो दोष नहीं होगा [ क्योंकि मृगमरीचिका प्रतीत तो होती है, पर 
इसकी निवृत्ति भी तो होती है ? दूसरी ओर प्रपंच की प्रतीति इस तरह की होती 
है कि उसकी निवृत्ति (बाध ) न हो सके । ] किन्तु ऐसा मत कहिये । आपके 
दिये गये विशेषण की ही सिद्धि नहीं हो सकेगी। [ प्रपंच भासित होता है 
और बाधित नहीं होता हो, ऐसी बात नहीं । अब केसे बाधित होता है, इसे 
दिखाते हैं । ] 

तत्रेद॑ भवान्पृष्टो व्याचष्टाम | कतिपयपुरुषकतिपयकाला 

५ ४ ९ 

बाधितत्व॑ हेतुविशेषणं क्रियते सर्वथा बालवैधुयम्‌ वा? न 
प्रथम) । 

७३, यत्नेनानुमितोडप्यरथःः कुशलेरलुमात्मिः । 

अभियुक्ततरे ५ यथेवोपपादथते 
रन्यरन ॥ 
( वाक्यपदीय ० १३४ ) 

इति न्यायेन त्रिचतुरप्रतिपत्तु्नतिपादितस्यापि प्रतिपत्त्रन्त- 

रेण प्रकारान्तरभ्ुररीक्ृत्य प्रतिपादनात्‌ । 


शांकर-दशनम्‌ प७६ 


इस विषय में हम आपसे जो पूछते हैं, उसका उत्तर दीजिये। उक्त हेतु 
( भासमानत्व ) का विशेषण ( अबाधित ) जो आपने दिया है, उसका क्या अर्थ 
है ? कुछ व्यक्तियों के लिए या कुछ निश्चित समय में बाध न होना ? या सब 
प्रकार से बाध-रहित होना ? 

पहला विकल्प तो नहीं होगा क्योंकि यह नियम है--'जिस वस्तु का 
अनुमान प्रयत्नपूरवंक भी किया गया हो किन्तु दूसरे लोगों के द्वारा, जों अनुमान 
करने में कुशल हैं. एवं अधिक योग्य प्रतिवादी ( अभियुक्त 5 )36000७॥४ ) 
हैं, वह वस्तु दूसरे ही रूप में सिद्ध की जाती है ।” ( वाक्यपदीय, १।३४ )-- 
इस नियम से जिस वस्तु का प्रतिपादन तीन-चार ( कतिपय ) प्रतिपादकों ने 
भले ही किया हो किन्तु दूसरे प्रतिपादकों के द्वारा दूसरे प्रकार से उसको सिद्धि 
हो सकती है। [ तात्पय यह हुआ कि कुछ समय में और कुछ व्यक्तियों के 
लिए अबाधित न होने से काम नहीं बनता । दूसरे समय में और दूसरे व्यक्तियों 
के लिए तो उसका बाध संभव है। ज्ञानियों की दृष्टि से आत्मा पर अध्यस्त 
प्रपंच का बाध हो सकता है। इसे आगम-प्रमाण से ही जानते हैं । ] 


नापिं चरमः। सर्वथा बाधवैधुर्यस्थासबंज्ञदुज्यत्वात्‌। 
यदथेब, हन्त, तर्ि ज्ञानात्मनोडपि सत्यल्व॑ं नावगम्यत इ्ति 
रे जी +॒ 
चेत्‌ू-मेंब मंस्थाः । तत्सत्य स आत्मा! ( छा० ६॥८।७ ) 
इत्यागमसंवादगतेः ॥ न च प्रपश्चेउप्ययं न्याय इति मन्तव्यम्र्‌ । 
ताच्शस्यागमस्यानुपलम्भात्‌ । प्रत्युताद्धितीयत्व॑श्रवयन्त्याः 
श्रुतेः प्रपश्चमिथ्यात्व एव पक्षपातात्‌ । 

दूसरा विकल्प भी ठीक नहीं है क्योंकि हमलोग सर्वेज्ञ नहीं हैं इसलिए 
किसी का सब तरह से बाधरहित होना हमलोग जान नहीं सकते । 

[ अब पूर्वपक्षी अपना खण्डन देख कर घबरा जाते हैं और बेदान्तियों से 
पूछते हैं कि | यदि ऐसी बात है तब तो ज्ञानस्वरूप आत्मा की सत्यता भी 
नहीं ही जानी जा सकती है? [ ज्ञानस्वरूप आत्मा किसी भी अवस्था में 
बाधित नहीं होगी, इसका पता हम असर्वज्ञो को कैसे हो सकता है? ] हम 
कहेंगे कि ऐसा मत समझो । आगम के संवाद ( समन्वय ) से उसको प्रामाणि- 
कता मादूम होती है--'वह सत्य है, वह आत्मा है! ( छां० ६।८७७ ] 

[ हमारे प्रमाण को देखकर संभवतः आप कह उठेंगे कि ] प्रपंच ( संसार ) 
की सत्यता के लिए भी यही न्याय ( 578०2 ) क्यों न लगाया जाय ? 


सर्वेदर्शनसंग्रद्दे- 
पर ऐसा समझना भूल है। उसकी सत्यता के लिए कोई आगम [ श्लुति-वात्य ) 
है हो नहीं । उलटे, जिस समय श्रुति अद्वितीय तत्त्व ( जैसे--सदेव सौस्पेदमग्र 
आसीत्‌ , एकमेबाद्वितीयम--छां० ६।२।१ ) का प्रतिपादन करती है तो प्रपंच 
को मिथ्या सिद्ध करने की ओर ही उसका पक्षपात रहता है। 
विशेष--प्रपंच का मिथ्या होना या आत्मा की सत्यता के लिए अनुमा- 
नादि लौकिक प्रमाण सहायक भले हों निर्णायक नहीं हो सकते । निणंय करने 
का काम श्रुति से ही संभवर है। श्रुतियाँ सर्वज्ञ ईश्वर के निःध्वास के रूप में हैँ | 
उनकी प्रामारिकता हमें माननी ही होगी । 
ननु कर्पनामात्रशरीरस्य पक्ष-सपश्ष-विपक्षादेः सर्वेसुलभ- 
ल्वेन जयपराजयव्यवस्थया कथ कथा प्रथेत १ कात्र कथंता ९ 
“एबं त्रिचतुरज्ञानजन्मनो नाधिका मतिः ! ( छो० वा० 
११११२ खन्ने ) इति न्‍्यायेन त्रिचतुरकक्ष्याविश्रान्तस्य तत्तदा- 
भासलक्षणानालिझ्लितस्य दूषणभूषणादेस्तत्र कथाह्ञत्वाज्ञीकारात्‌ । 


अब छांका हो सकती है कि पक्ष, विपक्ष, सपक्ष आदि करना सबों के लिए 
संभव हो गया क्योंकि केवल कल्पना के सहारे तो यह सब करता है; तो, जय 
या पराजय की व्यवस्था ( निर्णय ) करने के लिए कथा ( 980088४0॥ ) 
की क्‍या आवश्यकता रह गयी ? [ कहने का तात्पयें यह्‌ है कि वाक्यपदीय की 
उपर्युक्त कारिका से तो तक की अप्रतिष्ठा हो जाती है--वादी और प्रतिवादी' 
दोनों ही अपनी-अपनी इच्छा से अपने अभीष्ट की सिद्धि के लिए अनुमान देंगे। 
तो, न किसी की पराजय होगी और न विजय ! तो तत्त्व का निर्णय केसे 
होगा कि तथ्य क्‍या है ? ] 

[ उत्तर देते हैं-- ] इसमें 'कैसे' की स्थिति ही नहीं आवेगी । [ कुमारिल 
का कहना है कि ] इस रूप में ( तत्त्व का निर्णय करने के समय ) बुद्धि तीन- 
चार ज्ञानों को जन्म देने के बाद आगे नहीं बढ़ सकती । इस नियम से, जो 
बाधक ( दूषण ) या साधक ( भूषण ) ज्ञान होगा वह तीन-चार कोटियों में हीः 
विश्वान्त ( समाप्त ) हो जायगा तथा वह आभास ( हेत्वाभासादि ) के लक्षणों से 
पृथक्‌ रहेगा । ऐसे ज्ञान को हम कथा का अंग स्वीकार कर लेंगे । [तत््वका निर्णय 
करने वाला ज्ञान तीन चार कोटियों तक चलता है, उसके बाद नहीं । ऐसा 
ज्ञान ही कथा है। जो जल्प और वितण्डा के रूप में ज्ञान होता है, आभासयुक्त- 
है उसे तो तक से कुछ लेना-देना है ही नहीं अतः विश्वान्त होता ही नहीं । 
उसे हम कथांग नहीं कह सकते । ] 


शांकर-दंशेनम्‌ घपरे 


अत ण्वोक्त खण्डनकारेण-- व्यावहारिकी प्रमाणसत्ता- 
मादाय विचारारम्भ/' ( खः ख० खा, पृ० ४४ ) इति। 
न च भेदग्राहिभिः प्रमाणरदतश्रतेजंघन्यतेति शड्ूयम्‌ । ब्रह्मणि 


्छ 


पारमार्थिकसत्यस्वेन तद ण्यायाः 
श्रुतेव्यावह्ारिकप्रमाण भावानां प्रत्यक्षादीनां च विभिन्नविषय- 
तया परस्पर बाध्यवाधकमावासंभवात्‌ । 

इसीलिए तो खण्डनखण्ड्खाद्य के रचयिता [ श्रीहषं॑ ]ने कहा है-- 
“विचार ( ब्रह्मविषयक, प्रमाणविषयक आदि ) का आरम्भ व्यावहारिक प्रमाण 
सत्ता को आघार मानकर होता है ।' ( १० ४४ )। 

ऐसा नहीं सोचना चाहिए कि भेद ६ ])।#00७7०७ ) का ब्रोध कराने 
बाले प्रमाणों के द्वारा अद्वैव की प्रतिपादक श्रुतियों की गौणाता ( जघन्थता ) 
सिद्ध हो जायगी । [ भेद ८ जीव और ईइवर में, जीवों में परस्पर भेद या जड़ 
वदार्थ का भेद । इनका अनुभव व्यवहार-दशा में होता है। तो, श्रीहर्ष की 
उक्ति के अनुसार, इन्हें प्रामाणिक मानकर कहीं अद्वैत-श्रुति ( एकमेवाद्वितीयघु ) 
कहीं गौणा न हो जाय । | बात ऐसी है कि ब्रह्म में पारमाथिक सत्यता होने से, 
उसका आवेदन ( णिदृ00०४०॥ ) करने वाली श्रुति, जिसका लक्षण और 
प्रामाएय आवेदन करना ही है, उसके कारण [ उक्त ब्रह्म को १।रमार्थिक सत्ता 
में और ] व्यावहारिक सत्ता ( प्रमाण-मात )या प्रत्यक्षादि में, परस्पर बाष्य- 
बाधक का सम्बन्ध नहीं हो सकता क्योंकि [ उन दोनों सत्ताओं के ] विषय भिन्न- 
भिन्न हैं।[ पारमाथिक सत्ता बह्म के लिए है और व्यावहारिक सत्ता प्रत्यक्षादि 
के लिए। दोनों अपने-अपने क्षेत्र में सत्य हैं। जैसे व्यावहारिक सीपो की 
सत्यता और प्रातिभासिक रजत की सत्यता में कोई अन्तर नहीं, उसी प्रकार 
श्रुट्युक्त ब्रह्म के अद्वैत की पारमार्थिक सत्यता में और द्वैत-प्रतीति की 
व्यावहारिक सत्यता में कोई विरोध नहीं । ] 
तदप्युक्त तेनेव-- 

5 
५४. तदद्वेतश्रुतेस्तावद्वाधः प्रत्यक्षतः क्षतः। 
नानुमानादि त॑ कर्तु तवापि क्षमते मते ॥ 
( ख० ११२० ) 
७५५, धीधना बाधनायास्यास्तदा प्रज्ञां प्रसच्छथ । 
४६ स० सं० 


पपरे सर्वेदश्शनसंग्रहे- 
क्षेप्तु चिन्तामरणि पाणिलब्धमब्धो यदीच्छथ ॥ 
( ख. १२४ ) इति। 
तस्मात्तच्वज्ञानेन निवर्तनायास्य बन्धस्याज्ञानकल्पितत्वमज्जी- 
कर्तव्यम्‌ । यत उक्त--यतो ज्ञानमज्ञानस्य निवर्तकमिति । 


यह बात भी उसी ( श्रीहरष, खणडनकार ) ने कही है--'इसलिए अद्वैत- 
प्रतिपादक श्रुति के प्रत्यक्ष प्रमाण से बाघ ( 0/7०आ/ं४४०० ) होने की बात 
समाप्त हो गयी । अनुमान आदि प्रमाण तो उसे ( श्रुतिबाध ) करने में तुम्हारे 
( मीमांसकों के ) मत में भी असमर्थ ही हैं। [ श्रुति की अपेक्षा लिंग (अनुमान) 
दुबबंल होता है--दे० प्ृ० ५१४। ] ॥ ५४॥ हे बुद्धिमान पुरुषों ! [ अद्वैत- 
प्रतिपादक ] इस श्रुति के बाध के लिए अपनी बुद्धि तुम उसी समय खर्चे कर 
सकते हो जब हाथ में आयी हुई चिम्तामशशि को तुम समुद्र में फेंकने की इच्छा 
करो । अभिप्राय यह है कि अद्गैत-जैसा सुन्दर सिद्धान्त हाथ में है और उसे 
काटने के लिए नाना प्रकार के प्रयास कर रहे हो, यह ठीक नहीं । ] ॥ ५५ ॥ 

इसलिए तत्त्वज्ञान के द्वारा इसकी निवृत्ति करने के लिए बन्ध को अज्ञान- 
कल्पित मानना ही चाहिए । क्योंकि कहा भी है--तूँंकि ज्ञान ही अज्ञान का 
निवतंक है । 

विशेष--नैषधीयचरित के प्रसिद्ध रचयिता महाकवि श्रीहष॑ के खणडन- 
खरणडखाद्य से लिये गये इन इलोकों में अनुप्रास की छटा देखने ही योग्य है। 
सब कुछ होने पर भी वे मूलतः कवि थे। देखें--'क्षतः क्षतः”, 'मते मते” 
( पादान्तन्यमक )। “घीधना बाधना', 'मरशणि पाशणि', लब्धमब्धौ' । एक तो 
अनुष्दुपू-छन्द, दूसरे दर्शन का ग्रंथ--उसमें इतने चमत्कारी शब्दों की योजना ! 


( २४. प्रपंच की सत्यता का खण्डन--खत्य की निवृत्ति नहीं ) 
यदुक्त--सत्यस्यापि दुरितस्य सेतुदशनेन निवृत्तिरुपल- 
म्यत इति!--तदयुक्तम्‌ । बिहितक्रियालुष्ठनेन जनितस्य ध्म- 
स्थाधर्मनिवर्तकत्वध्ोव्यात्‌ । 'धर्मेण पापमपनुदन्ति! ( म० ना० 
२२।१ ) इति श्रुतेः | प्रमाणवस्तुपरतन्त्रशालिन्या दर्शनक्रिया- 


याश्रोदितपुरुषप्रयत्नतन्त्रत्वाभावेन विधानासंभवात्‌ । 


पूर्वपक्षियों ने जो कहा है कि सचमुच के ( 8०७! ) पाप का नाश सेतु 
( रामेश्वर-पुल ) के देखने से हो जाता है, बह संगत नहीं है। विहित क्रियाओं 
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के अनुष्ठान से उत्पन्न होनेवाला धर्म अधर्म की निवृत्ति करता है--यह बिल्कुल 
निश्चित ( श्रुव ) है। इसकी पुष्टि के लिए श्रुति-प्रमाणा भी है--'ब्म से पाप 
का नाश करते हैं” ( महानारायण० २२११ )। [ इससे यह निष्कषं॑ निकला 
कि पाप का नाक्षक धर्म है, ज्ञान नहीं। अब दिखाते हैं कि दर्शंन-क्रिया विहित 
हैया नहीं? ] दर्शन-क्रिया प्रमाण और विषय के अधीन रहती है, प्रेरित 
पुरुष के प्रयत्नों के अधोन वह नहीं रहती; इसलिए उसका विधान किया जाना 
असंभव है । 

विशेष--यज्ञादि कर्म मुख्यतः मनुष्यों के प्रयज्नों पर निर्मर करते हैं, 
इसीलिए उनका विधान करना संभव है । ज्ञान प्रमाणों और विषयों पर निर्भर 
करता है, अतः उसे विहित नहीं किया जा सकता। इसीलिए उक्त इलोकार्घ 
६ सेतुं हषठा प्रमुच्येत० ) सेतु-दर्शन की विधि नहीं है प्रत्युत उसमें सेतुस्नान की 
प्रशंसा की गई है--उसके लिखने का यही अभिप्राय है। 

ब्रह्महत्यां प्रममुच्येत तस्मिन्स्नात्वा महोदघों । 
इत्यादिस्मृतिविहित ब्रह्मचरया ज्डसहित-दूरतरदेशगमनसाध्य - 
बह्महनननिवृत्तिफलक-सेतुस्नानप्रशंसार्थत्वात्‌ । यस्य हि दर्शन- 

मात्रेणेव १ 
मात्रेणव दुरितोपशमः किस्मत खानेन १ अन्यथा दूरगमनानथकक्य॑ 
प्रसजेत्‌ । तत्र खरादीनामप्यनर्थनिवृत्तिरापतेत्‌ । अन्धस्य 
न स्याच्च । 

“उस स्थान पर समुद्र में स्नान करने से व्यक्ति ब्रह्महत्या से छूट जाता है'- 
इस प्रकार स्मृतियों में विहित, ब्रह्म बय॑ रूपी अंग के साथ अधिक दुरस्थ देश में 
जाने से संपन्न होनेवाले सेतु स्नान की प्रशंसा की गई है जिस ( सेतु स्नान ) से 
ब्रह्माहत्या की निवृत्ति के रूप में फल मिलता है । जिसे केवल देखने से हो पापों का 
शमन होता है, स्नान की तो बात ही क्या ? यदि ऐसा नहीं होता तो दूर जाने 
का परिश्रम व्यर्थ हो जाता । दूसरे [सेतु के पास रहनेवाले] गधे आदि जानवरों 
के अनर्थो' की भी निवृत्ति हो जाती । [ वे तो आसानी से सेतु देख सकते हैं, 
स्नान भी कर सकते हैं। फल तो उसे ही मिलता है जो दूर से श्रद्धापृवंक, कष्ट 
सहते हुए तीर्थयात्रा करके वहाँ पहुँचता है। ] अन्त में यह भी आपत्ति होगी कि 
अन्धों को तो उक्त फल नहीं मिलेगा [ क्योंकि उन्हें आाँख ही नहीं कि दर्शन 
कर सके । ] 
ननु--- 


५६, अग्निचित्कपिला राजा सती भिक्षुमहोदधिः । 


प्पछ सर्वदशनसंम्रहे- ० । हे न्‍्ड 


इष्टमात्राः पुनन्त्येते तस्मात्पल्येत नित्यशः ॥ 
क्वचिदशनक्रिया विधान 

इ्ति या अपि विधान दरीदश्यत इति चेत्‌ू- 
की. 
मैबं वोचः । तत्राप्यनयेवालुपपत्त्या अग्निचिदाद्यर्धपरिचयोदावेव 
तात्पर्यावधारणात्‌ । 
झांका--निम्नलिखित वाक्य में तो दर्शन-क्रिया का भी विधान देखते हैं-- 
“अभि का चयन करने वाला यजम्ान, कपिला गौ, राजा, सती स्त्री, भिक्षुक 
-( परमहंस ) और महासागर, ये दिखलाई पड़ते ही पवित्र कर देते हैं। अतः 
इन्हें प्रतिदिन देखना चाहिए ॥ ५६ ॥* [ इसका अभिप्राय है कि कहीं-कहीं 
दर्शन-क्रिया का भी विधान होता है। | 
समाधान--ऐसा मत कहो । बहाँ पर भी इसी तरह की असिद्धि दिखाकर 


अभिचेता ( यजमान ) आदि योग्य वदार्थों की परिचर्या करने का ही तात्पर्य 
निरूपित किया जाता है। 


यज्योक्त॑ विषयदोषदरशनात्‌ रागो दन्दह्मयत इंति | तत्र 
विषयदोपदर्शनेन विरोधभूतानभिरतिसंज्ञकबेराम्ये यैकप्रादुर्भावाद्रा- 
३ रु 

गनिवृत्ती तददशेनमात्रमिति न व्यभिचारः । 

पे रे ८ ; > सआई .. 4 
यदपि ताक्ष्यंध्यानांदना विषाद सत्य विनश्यतीति || 
तन्न छिष्यते । तत्रापि मन्त्रप्रयोगादिक्रियाया एव विपाद्यपनो - 
दकत्वात्‌ । ध्यानस्य प्रमात्वाभावाच्च । 
ऊपर पूब॑पक्षी ने जो यह कहा था कि विषयों में दोष देख लेने पर राग 
नष्ट हो जाते हैं, वहाँ तात्पय॑ यह है कि विषयों में दोष देख लेने से उनके 
(दिषयों के ) विरोधी. एक ऐसे वैराग्य की उत्पत्ति होती है जिसका नाम 
अनभिरति ( ]20(8०0॥00९॥५ ) है। उसके बाद राग की निवृत्ति हो जाती 
है, अतः व्यभिचार का प्रदन ही नहीं उठना क्योंकि वास्तव में राग केवल 
दृष्टिगोचर नहीं होता है, | और कोई बात नहीं है।] 
उन लोगों ने फिर कहा है कि ताक्ष्यें ( गरुड़ ) के ध्यान आदि से सचमुच 
का विष उतर जाता है। यह बात ठीक नहीं जेंचती । यहाँ भी मंत्र-प्रयोग आदि 
क्रियायें ही विष का हरण करती हैं । दूसरी बात यह है कि ध्यान यथार्थ: 
अनुभव का रूप ले नहीं सकता । [ पूव॑पक्षियों का कहना है कि ज्ञान-विशेष जो 
यथार्थ अनुभव के रूप में है वही सत्य वस्तु का बिताशक है। अब उसमें गरुड़ 
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के ध्यान से विषनाश का उदाहरण देना युक्तिसंगत नहीं है। ध्यान का अर्थ है 
अविच्छिन्न स्मृति का प्रवाह । उसमें अनुभव तो है नहीं, यथार्थ अनुभव तो दूर 
को बात है.। ] 


यदवादि---औपाधिकर य जीवभावस्योपाधिनिवृत््यानिवृत्तो 
९ रच जप हक 
ब्रह्ममावोपपत्तेन तदथमथथवेतथ्यकथनमिति । तदपि काशकुशाव- 
लम्बनकल्पस्‌ । विकल्पासहत्वात्‌ । क्रिमुपाधे! सत्यस्वमभिग्रेत्य 
मिथ्यात्वं वा ? न प्रथमः । प्रमाणाभावात्‌ । नापरः। इश- 
पत्ते: । तस्मादाविद्यकों भेद इति श्रुतावद्धितीयस्वोपपत्तयेड- 
मभिधीयते, न तु व्यसनितया । 

पूव॑पक्षी ने यह भी कहा था कि जीवत्व उपाधि-युक्त है, जब उपाधियों की 
निवृत्ति हो जाती है तो उस निवृत्ति के बाद ब्रह्मत्व की सिद्धि हो ही जायगी । 
उसके लिए ( ब्रह्मत्व-सिद्धि के लिए ) अर्थों ( ज्ञातृत्वादि प्रपंच, (00]6०४३ ) को 
मिथ्या बनाने की क्या आवश्यकता है ? 

यह शंका भी [ छूबते हुए व्यक्ति की ] काश या कुश-घास के सहारे पार 
हो जाने की आश्या मात्र ही है। कारण यह है कि निम्नलिखित विकल्पों को 
यह सह नहीं सकता । क्या उपाधियों को सत्य मानते हुए आप युक्ति दे रहे हैं 
या सिथ्या मानते हुए ? उपाधियों को सत्य मानकर युक्ति नहीं दे सकते क्योंकि 
इसके लिए कोई प्रमाण ही नहीं है। उन्हें मिथ्या मानकर भी नहीं चल सकते 
क्योंकि उसमें तो हमारे पक्ष की पुष्टि होगी । 

इसलिए हमलोग जो भेद को अविद्या-कल्पित मान रहे हैं वह इसलिए कि 
श्रुति ( सदेव“' ** एकमेवाद्वितीयघ्, छां० ६।२।१ ) में प्रतिपादित अद्वेंत-तत्त्व 
की सिद्धि हो । यह न समझिये कि हमलोगों को [ अद्वेत-बाद का ] व्यसन ( धुन, 
३7शुंपैं०७ ) लगा हुआ है । 

( २४. आत्मज्ञान से अविद्या-नाद-राजपुत्र का दृष्टान्त ) 

यदि वस्तुतः सर्वोपद्रवरहितमात्मतच्॑ तहिं करथंकारं देहादि- 

रूप कारागारं कारंकारं पुनः पुनस्तत्र प्रविशति । तदतिफल्गु । 
अविद्याया अनादित्वेन दत्तोत्तरत्वात्‌। अतो निवृत्युपाय एवा- 
न्वेषणीयः ग्रेक्षावता । न तु विस्मयः कतेव्यः । ततश्र तत्तम- 
स्यादिविद्यया तदविद्यानिवत्तो निरतिशयानन्दात्मलाभरूपपरम- 


पंप सर्वदर्शनसंग्रहे- 


पुरुपार्थ: सेत्स्थति । तथा चापस्तम्बस्थ॒तिः--आत्मलाभान्न पर 
विद्यत इति । 


इाड्भग--यदि आत्म-तत्त्व वास्तव में सभी उपद्रवों से रहित है तो वह 
किसलिए दारीरादि के रूप में कारागार की उत्पत्ति बार-बार करके उसमें 
प्रवेश करता रहता है ? 

उत्तर--यह पूंछना बिल्कुल व्यर्थ है। जिस समय हमने अविद्या को 
अनादि मान लिया उसी क्षण इसका उत्तर दे दिया गया । अब आपको 
[ छद्धाओं के फेरे में न पड़ कर ] उस अविद्या की निवृत्ति का मार्ग खोजना 
चाहिए, आप बुद्धिमान न हैं? विस्मय ( व्यर्थ की शंका, आश्चर्य ) नहीं करता 
चाहिए ।*% 

तो 'तत्त्वमसि” ( छा० उ० ६।८।७ ) आदि के ज्ञान ( विद्या ) से उक्त 
अविद्या की निवृत्ति हो जाने पर निरतिशय ( )(080 65५७|५९० ) आतन्‍्द 
( 8॥88 ) से युक्त आत्म-साक्षात्कार ( 8७-76७॥४४४०॥ ) के रूप में 
परम पुरुषार्थ ( छिएा7070 0०7प ) की सिद्धि हो जायगी । इसे आप- 
स्तम्ब-स्मृति में कहा गया है--आत्म-लाभ ( साक्षात्कार, आत्मा और ब्रह्मा की 
एकता ) से बढ़कर कोई वस्तु नहीं । 


नन्‍्वसौ नित्यलब्धः। न हि स्वयमेव स्वस्यालब्धो भवति । 
सत्यम्‌ । कि त्वना दिमायासंबन्धास्क्षीरोदकवत्समुंद 
न लभते । तथा च यथा शबरादिभिील्यात्स्वसुतेः सह वधितो 
राजपुत्रस्तज्ञातीयमात्मानमवगच्छन्बन्धुमिये एवंभूतो राजा स 
त्वमसीति बोधिते स्वरूपे लब्धस्वरूप इव भवति तथा वेश्या 
स्थानीययाउनादविद्यया स्वभावान्तरं नीत आत्मा माठ्स्थानी- 
यया तच्चमसीत्यादिकया श्रुत्या स्वभाव॑ नीयते । 


हांंका--वह आत्मा जो नित्यरूप से ( ए॥९४७०७।|ए ) लब्ध ही है। 
[ आप 'आत्मलाभ होने पर” क्यों कहते हैं ? ] कोई चीज अपने-आप अपने ही 
लिए अलम्य नहीं होती ( > आत्मा के लिए ही आत्मा क्या दुलेभ है ? वह तो 
आत्मा ही है)। समाधान--सच कहते हो लेकिन वह ( आत्मा ) अनादि 
माया के संबंध से दूध और पानी के समान इस तरह चुली-मिली है कि दोनों 


# तुलनीय--बौद्ध-दरशन, पृ० ८५९ । 


७०७ का 5.५ 
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की स्पष्ट वृत्तियों ( रूपों ) की प्रतीति होती ही नहीं। [ बरुद्धि-आदि माया के 
कार्ये हैं किल्‍्तु आत्मा उन्हें अपना समझती है, उनसे पृथक्‌ होकर अपने स्वरूप 
की प्रतीति नहीं करती । उधर माया की प्रतीति भी माया के रूप में नहीं होती।] 
उसी प्रकार, जैसे शबर-आदि [ जंगली जातियों ] ने जिस राजकुमार को 
अपने बच्चों के साथ बचपन से ही पाला-पोसा है, बह राजकुमार अपने को भी 
उसी जाति का समझने लगता है। किल्तु जब उसके साथ उसे बोध कराते हैं 
कि जो इस तरह के [लक्षण] राजा में हैं वह तुम ही हो (-- राजा के लक्षणों से 
युक्त तुम राजकुमार हो ), तो अपने रूप ( 508008 ) का बोध हो जाने से 
वह ॒वस्तुस्थिति समझ जाता है. ( अपने रूप को पा लेता है )। उसी तरह 
वेश्या-स्वरूप अनादि अविद्या के द्वारा जो आत्मा दूसरे स्वभाव में ले जाई 
गई है वह ( आत्मा ) माता के तुल्य 'तत्त्वमसि' आदि श्रुति के द्वारा फिर 
से अपने स्वभाव में पहुँचा दी जाती है। 


एतदाहुस्त्रेवि्यवृद्धाः-ए: “ े 
५७. नीचानां वसतौ तदीयतनयेः साध चिरं व्धित-- 
स्तज्ञातीयमबैति राजतनयः स्वात्मानमप्यज्ञसा । 
संबादे. महादादिभिः सह वर्सेस्तदनद्भवेत्पूरुपः 
स्वास्मानं सुखदुःखजालकलितं मिथ्येव विद्वान्यते ॥ 
इसे तीनों बेदों के ज्ञान में पारंगत लोगों ने कहा है--नीचों के निवास- 
स्थान में, उन्हीं के पुत्रों के साथ बहुत दिनों तक पाला-पोसा गया राजकुमार 
( 7४7०8 ) अपने को भी बहुत शीक्रता से उन्हीं की जाति वाला व्यक्ति 
समझता है | उसी तरह लोगों की बोल-चाल में (॥0 0०000 ए8"७॥०6), 
महत्‌-आदि तत्त्वों के साथ रहने वाला पुरुष ( जीवात्मा ) अपने को सुख-दुःख 
के समुह से घिरा हुआ मानता है, ऐसा कहते हैं। घिक्षार ! वह तो मिथ्या है 
॥ ५७ ॥ [ इसमें अविद्या का निरूपण किग्रा गया है।] 
७५८. दाता भोगकरः समग्रविभवों यः शासिता दुष्कृतां । 
राजा स त्वमसीति रक्षित॒मरुखाच्छुत्वा यथावत्स तु । 
राजीभूय जयार्थमेत यतते तदत्पुमान्बोधितः 
श्रुत्या तच्वमसीत्यपास्य दुरितं त्रह्षेब संपचते ॥ 


ददफ सर्वेदशनसंग्रहें- 

आत्मसाक्षात्कार--“जो राजा दानी, भोग करनेवाला, सभी संपत्तियों 
से युक्त तथा दुष्कर्म करनेवालों को दर्‌ड देनेवाला होता है वह तुम ही हो' इस 
अ्रकार अपने रक्षक के मुख से यथार्थ बातें सुतकर वह ( राजकुमार ) राजा 
बनकर विजय के लिए प्रयत्न करता है; ठीक इसी तरह वह पुरुष ( जीवात्मा ) 
जी 'ततच्वमसि! ( छा० उ० ६5७ ) आदि श्रुति के द्वारा अपने मिथ्याभाव 
( दुरित ) को त्याग का इृह्य ही बन जाता है ॥ ५८॥ 


एतेनैतत्मत्युक्तं यदुक्‍्त परेंः-- कि इयोस्तादात्म्यमेकस्य 
वा? नाथः। अद्वैतभद्श्नसज्ञात्‌। न छितीयः । असंभवात्‌' 
इति । तत्र । अविद्यापरिकल्पितभेदनिवृत्तिपरत्वेन तत््यमस्यादि- 
तादात्म्यवादप्रामाष्योपप्तेः । तो च पर्यजुुयोगपरिहारावग्रा- 
हिषातां मनीषिभिः । 


५०. न हयोरस्ति तादात्म्यं न चेकस्याइयल्वतः । 
अप्रामाष्यं श्रुतेरेवं नारोपध्व॑ंसमात्रतः ॥ इति । 


इसी तक के द्वारा इसका उत्तर भी हो गया, जो विरोधियों ने ऐसी छंका 
की है--' [ आत्मा और ब्रह्म का तादात्म्य कहने से आप क्या समझते हैं?] 
दो पदार्थों' का तादात्म्य ( पिशा४ ८५ )या एक ही पदार्थ का ? दो पदार्थों 
का तादात्म्य नहीं मान सकते क्योंकि [ दो” कहने से --भले ही वह एकाकार 
ही क्यों न हो जाय ] अद्भैत-सिद्धान्त का ही खंडन हो जायगा । दूसरी ओर एक 
वस्तु का तादात्म्य हो ही नहीं सकता ।' 

समाधान--ऐसी बात नहीं है। अविद्या के द्वारा कल्पित भेद की निवृत्ति 
हो जाने का सिद्धान्त मानने से, 'तत्त्वमसि” आदि के द्वारा तादात्म्य-शब्द की 
सद्धि हो सकती है । 

विद्वानों ने उक्त पर्यनुयोग ( प्रइन, 07९7ए ) तथा परिहार ( ४४०७४७ ), 
दोनों का वर्णान किया हैं. 'अद्यय-तत्त उ होने के कारण न तो दो में ही तादात्म्य 
हो सकता और न एक में ही । केवल आरोप और उसके ध्वंस से श्रुति को 
अप्रामाशिक नहीं कहा जा सकता ॥ ५९ ॥* 


(२६ प्रथम सूत्र का उपसंदार ओऔर अनुबन्ध ) 


ततश्च॒तत््वमसीति तखंपदार्थअ्वणमंननभावनावलश्॒वा 


. एन 


शांकर-दर्शनम्‌ ८६ 


साक्षात्कारेणानाथविद्यानिवत्ती सच्चिदानन्देकरसब्रह्माविभभावः 
संपत्स्यत इति त्रह्मणों जिन्नास्यत्वं प्रथमम्त्रोक्‍्त युक्तम्‌ । 
६०. अज्ञातं विषयों ब्रह्म ज्ञात॑ तच्च प्रयोजनम्‌ । 
मुम॒क्षुरधिकारी स्यात्संबन्धः शक्तितः श्रुतेः ॥ इति । 
उसके बाद, “तत्त्वमसि' वाक्य में तत्‌ ( ब्रह्म ) और त्वम्‌ ( जीवात्मा ) 
वबदों से अर्थ का श्रत॒श, मनन और भावना ( 7र०008&0०॥ ) के कारण 
सुप्रतिष्ठित साक्षात्कार से, अनादि काल से चली आनेवाली अविद्या की निवृत्ति 
हो जाती है। तब एकमात्र सत्‌ ( ँएप४४ ), चित्‌ ( (30082 ०प४888 ) 
और आनन्द ( ]3॥38 ) के द्वारा आस्वादित ब्रह्म का आविर्भाव ( साक्षात्कार ) 
संपन्न हो जायगा--इस प्रथम सूत्र में जो ब्रह्म को जिज्ञासा का विषय माना 
गया है, वह युक्तियुक्त है । 
अनुबन्ध--'जिज्ञासा का विषय ब्रह्म अज्ञात है उसे ज्ञात करना है, 
यही प्रयोजन है ! मोक्ष की इच्छा रखनेवाला व्यक्ति अधिकारी है और श्रुति 
को [ पदार्थबोधिका ] शक्ति से संबन्ध है ॥ ६० ॥! 


(२६ क. चतुस्सत्री के अन्य सूत्र-स्वरूप और तटस्थ लक्षण ) 
“जन्माथस्य यत/ ( त्र० खू० ११२ ) इति दवितीयसत्रे 
ब्रह्म स्वरूपलक्षणतटस्थलक्षणाम्यां न्‍्यरूपि । तत्र स्वरूपान्तर्ग- 
तस्वे सति व्यावर्तक॑ स्वरूपलक्षणं 'सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म! ( तें० 
२११ ) इत्यादिवेदान्तेः ग्रतिपादितम्‌ । तस्य सत्यज्ञाना- 
द्यात्मकस्वरूपान्तर्गतत्वे सति व्यावतकत्वात्‌ ) तटस्थरुक्षणं 
ध्यतो वा इमानि (ते० २।१) इत्यादीनि वाक्यानि निरूपयन्ति 
जगजन्मादिकारणत्वेन | तदुक्त॑ विवरणे-- 
६१. जगजन्मस्थितिध्वंसा यतः सिध्यन्ति कारणात्‌ । 
तत्स्वरूपतटस्थाम्यां. लक्षणाम्यां प्रदव्येते ॥ इति । 


- 'जिससे इस ( संसार ) के जन्मादि होते हैं? ( ब्र० सू० १११२ ) इस दूसरे 
सूत्र में स्वह्प-लक्षण और तटस्थ-लक्षण के द्वारा ब्रह्म का निरूपण किया गया है । 


स्वरूप के अन्तगंत रह कर जो [ लक्षण किसी ठस्तु को दूसरी वस्तुओं 
से |] अलग करता है वह स्वरूपलक्षण ( 2० ५घ७) ])०7प्णम ) है 


८६० स्वेद्शेनसंग्रहे- 


जिसका प्रतिपादन निम्नलिखित उपनिषदु-वाक्‍यों में हुआ है--'ब्रह्म सत्य, ज्ञान 
और अनन्त है' ( तै० २११११ )। यह लक्षण ब्रह्म को सत्य, ज्ञान आदि के 
रूप में स्वरूप के अन्दर ही रखता है तथा दूसरों से पृथक्‌ करता है। तटस्थ- 
लक्षण ( 50९०78)। ॥90#000॥ ) का निरूपण 'यतों वा इमानि! (जिससे 
ये सारे पदार्थ उत्पन्न हुए ) आदि वाक्य करते हैं कि यह ब्रह्म संसार का कारण 
है। इसे विवरण में [ द्वितीय सूत्र के आरंभ में ही | कहा गया है--'जिस 
कारणास्वरूप ब्रह्म से जगत्‌ का जन्म, स्थिति और ध्वंस, ये सिद्ध होते हैं उसका 
प्रदर्शन स्वरूप-लक्षण और तटस्थ-लक्षण के द्वारा किया जाता है ।! 


विशेष--स्वरूपलक्षण से वस्तु के स्वरूप का पता लगता है जब कि 
तटस्थलक्षण लक्ष्य वस्तु से बाहर रहता है। दोनों लक्षण ब्यावृत्ति करते हैं, 
पदार्थ के व्यवहार के प्रवतंक होते हैं। चन्द्रमा में प्रकाश होना स्वरूपलक्षण 
है, उस्ते उससे पृथक्‌ नहीं कर सकते । राम का तिलक लगाना, मुक्रुठ पहरना 
आदि तटस्थलक्षण है क्योंकि यद्यपि यह हृश्य कभी-कभी ही होता है किन्तु 
इसके द्वारा राम को दूसरे व्यक्तियों से पृथक्‌ तो किया जा सकता है ? नाटक 
में नट जो भीम की भूमिका (706 ) में उतरता है तो भीम बनना उसका 
तटस्थलक्षण है क्योंकि यद्यपि इसके द्वारा उसे दूसरे पात्रों से पृथक्‌ किया जाता 
है, परन्तु यह उसका स्वरूप तो है नहीं । नठ के रूप में उसे पहचानना स्वरूप 
लक्षण है। ब्रह्म में इन लक्षणों के निरूपण में यह ध्यान रखना है कि किस 
प्रकार के ब्रह्म का लक्षण कर रहे हैं। शुद्ध ब्रह्म का स्वरूपलक्षण है--सत्य, 
ज्ञान और आनंद । जगत्‌ के जन्मादि का कारण होना शुद्ध ब्रह्म का तटस्थ- 
लक्षण है क्योंकि ब्रह्म माया से विशिष्ट होने पर ही यह काम करता है। माया- 
विशिष्ट ब्रह्म के लिए यह तटस्थलक्षण नहीं, स्वरूपलक्षण हो जाता है। 


आखयोनित्वात्‌! ( त्र० खू० ११३ ) इति ठतीयसत्रे 
. हु 
प्रथमवर्णकेन पष्टीसमासमाश्रित्य सर्वज्ञस्व॑ प्रत्यपादि । द्वितीयब- 
णंके ५. 
न॒ बहुत्रीहिसमासमम्युपगम्य॒त्रह्मणो वेदान्तप्रमाणल् 
प्रत्यज्ञायि । 

आास्त्र का मूल या शास्त्मुलक होने के कारण [ बहा सर्वज्ञ है !/--इस 
तृतीय सूत्र में पहली रीति से तो [ शंकराचार्य ने ] षष्ठो तत्युरुष समास लेकर 
> झास्त्र का मूल, वेदों का उत्पादक ) ब्रह्म के सर्वज्ञ होने का प्रतिपादन किया 
है। दूसरी रीति से बहुब्नोहि समास लेकर ( ₹-शास्त्र या वेद ही जिसका 

प्रमाण या योनि है ) ब्रह्म को उपनिषद्‌ के प्रमाणों से ही ज्ञेय माना है। 


शांकर-दशनम्‌ ८६९ 


तु समन्वयात्‌” ( ब्र० स्ू० ११४ ) इति चतुर्थे सत्र 
सपा मं दिती 
प्रथमवणकेन वेदान्तानां ब्रह्मणि तात्पय ग्रत्यपादि । द्वितीय- 
वर्णके ५ 
न॒वेदान्तानां ग्रतिपत्तिविधिशेषतया ब्रह्मग्रतिपादकत्वं 
प्रत्यक्षेणपि । दिड्मात्रमत्र प्रदर्शितम। शिष्ट॑ शाख्र एवं स्पष्टमिति 
सकले समझसम्‌ ॥ 
स्वदशनसंग्र ); 
इति श्रीमत्सायणमाधवीये है सकलदशेन- 
शिरोड्लंकाररलत्॑ श्रीमच्छांकरदशन समाप्तम्‌ ॥ 
<न्करर्जिश 0 - 

“उस ( झ्ाास्त्र ) का तो तात्पयँ समन्वय ( ९००7०) ७४४०० ) से लगता 
है'--इस चौथे सूत्र में प्रथम रीति से उपनिषद्‌-वाक्यों का तात्पयं ब्रह्म में है, 
यह प्रतिपादित हुआ है। दूसरी रीति से यह दिश्वाया गया है कि उपनिषदु- 
वाक्य ज्ञान-विधि के अवशिष्ट भाग के रूप में ( «उपासना आदि विधियों के 
विषय के रूप में नहीं, मुख्य रूप से ) प्रत्यक्ष में भी ब्रह्म का प्रतिपादन करते 


हैं। यहाँ तो हमने केवल दिल्या-निर्देश किया है। अवशिष्ट भाग शा्र में ही 
स्पष्ट हो चुका है, तो सब कुछ ठीक है । 
इस प्रकार श्रीमान्‌ सायण-माधव के सर्वदर्शनसंग्रह गें सभी दर्शनों के 
सिर पर विराजमान अलंकार-रत्न श्रीशांकर-दर्शन समाप्त हुआ । 
यह सवदर्शनसंग्रह भी समाप्त हो गया । 
॥ इति बालकविनोमाशडूरेण रचितायां सवंदश्शंनसंग्रहस्य प्रकाशाख्यायां 
व्याख्यायां शांकरदर्शनमवसितम्‌ ॥ 


रम्ये चन्द्रकराभ्रपक्षसुमिते . श्रीवेक्रमे. बत्सरे 
बेशाखे धवले दले निशि मयाष्टम्यां दिने मड़ले। 
काश्यां दशेनसंग्रहस्य विहिता व्याख्या समाप्ति श्रिता 
प्रीत्ये सास्तु शिवस्य द्व्यवपुषों दीनात्मनीना कृतिः ॥ 
॥ श्रीरस्तु ॥ 


५ 4 कल । 
समाप्तोड्यं सवंदशनसंग्रह! । 
डर 


परिशिष्ट-१ 


प्रसुख दर्शन-ग्रन्थों की सूची 


ग्रन्थ रचयिता विषय समय 
अकाण्डताण्डव (परिभाषेन्दु- 
शेखर की वृत्ति) हरिनाथ ह्विवेदी_ व्याकरण. १७८० ई 
अकुतो भया ( माध्यमिक- 
कारिका की वृत्ति ) नागाजुन बौद्ध-दर्शन १७० 


अजडप्रमातृसिद्धि उत्पलाचार्य अत्यभिज्ञा ९१० 
अद्वेतचन्द्रिका ( भेद्धि- 5 

क्वार की टीका नूसिंह दीक्षित अद्वेतवेदान्त १६०० 
अद्वेतचिन्तामणि रज्जोजीभट्ट १६२० 
अद्वेतदी पिका नृसिंहाश्रम 

# सं " ] 
-अद्वेतदीपिकाविवरण नारायणाश्रम १७५६० 

99 सदानन्द का 

अद्वेतनिर्णयसंग्र [ 3कर 4 
द्रृतनिणयसंग्रह रामचन्द्र 5] 
अद्वेतप्रकाश क्र अर 
अद्वेतबह्मसिद्धि सदानन्द्‌ बृण६० 
अद्टेतमकरन्द लच्मीघर १३२० 
अद्वेतमकरन्द्‌ की टीका पूर्णानन्द॒तीर्थ +- 
अद्वृतरत्न लच्मणाराध्य विशिष्टह्वेतवेदान्त -- 
अद्वृतरक्नदीपिका (अद्वेतरल की टीका) अभिहोत्रभट्ट के नर 
अद्दृतरत्नरक्षण मधुसूदनसरस्वती अद्वतवेदान्त बृण६० 
अद्ठतरहस्य रामचन्द्र पृणद्५ 
अद्दृतसिद्धि मधुसूदनसरस्वती बण६० 
अद्वेतसिद्धिटीका विद्वलेश उपाध्याय ३८०० 

ह्वेतसिरि 

अद्वेतसिद्धिसिद्धान्तसार 

व. ) सदानन्द व्यास 


१९२० 
१४२५ 
अध्यात्मवचन द्वेंतवेदान्त ८: 
अनुभवदी पिका ( अपरोज्ञा- 
जुभव की टीका ) 


(3. सर्बंदशेनसंग्रहे- 


ग्रन्थ रचयिता 

अनुभूतिप्रकाश माधवाचार्य 
अन्वयार्थप्रकाशिका ( संक्षेप- 

शारीरक की टीका ) रामतीर्थ 
अपरोक्षानुभव शंकराचार्य 
अपरोज्ञानुभव की टीका नित्यानन्दानुचर 
अपरोक्षानुभूति माधवाचार्य 
अभिधमंपिटक जश्ञाक्यमुनि 
अभिघमंकोश की टीका वसुमित्र 

७ गुणमित्र (गुणमति) 

अभिधरमकोशब्याख्या यश्मोमित्र 
अभिधमंमहाविभाषाशाख 

( ज्ञानप्रस्थान की टीका ) अश्वघोष 
अभिनवचन्द्रिका ( तस्वप्रका- 

शिका की टीका ) सत्यनाथयति 
अभिनवतकताण्डव क्र 
अभिनवासूत ( प्रमाणपद्धति 

की टीका ) अर 
अभेदाखण्ड चन्द्रमा आत्मदेवपश्चानन 
अम्तसृति ( प्रक्रियाकौमुदी की 

व्याख्या ) वारणावतेश 
अम्बाकर्त्री ( परिभाषेन्दुशेखर 

की टीका न 


क्र » (वाक्यपदीय की टीका) रघुनाथशास्त्री 
अर्थदीपिका ( वेदान्तपरिभाषा की 


टीका ) शिवदत्त 
अर्थशालिनी ( धम्मसंग्रहणी की 

टीका ) बुद्धघोष 
अर्थसंग्रह छौगाज्षिभास्कर 
अर्थसंग्रह की टीका अज्जुनमिश्र 

के शिवयोगी 
अवदानकल्पछता ज्षेमेन्द्र 
अवदानशतक नन्दीश्वर 
अष्टशती (आप्तमीमांसा की टीका) अकलझदेव 
अष्टसाहस्त्री ( प्रज्ञापारमिता की 

टीका ) 


अष्टसाहस्री ( आघप्तमीमांसालंकार ) विद्यानन्द 


विषय 


अद्वेतवेदान्त 
शा 
बौद्ध-दर्शन 


पं 
अद्वेतवाद 


बौद्ध-दर्शन 

मीमांसा 

बौद्ध-दर्शन 
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ल्‍् ५ 
जेन-दु्शन 


बौद्ध-दर्शन 
जैन-दर्शन 
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ग्रन्थ रचयिता विषय समय 
अहिबुध्न्यसंहिता +-- विशिष्टद्वेतवेदान्त -- 
आगमप्रामाण्य यामुनाचार्य छ १०४० 
आग्नेय महावीर द्वेवेदान्त 
ई० पू० छु०० 
आचाराइ्रसूत्र नर जेन-दुर्शन ज- 
आचाराइ्डसूत्र की टीका शीलाझू छ ९६० 
आत्मतत्त्वविवेक उदयन न्‍्याय-दर्शन ९८७ 
आत्मतत्त्वविवेक की टीका मथुरानाथ छ बृण८० 
छ वर्धमान अ १२२५ 
छ हरिंदासमिश्र कर १७९० 
आत्मबोध शंकराचार्य अद्वेतवेदान्त <&०० 
आत्मानुशासन गुणभद्र जेन-दर्शन ९०० 
आत्मानुशासन की टीका प्रभाचन्द्र अर १३०० 
आदर्श आदर्शकार पाशुपत-दर्शन . -- 
आद्श ( महाभाष्य की टीका) लक्ष्मणसूरि व्याकरण नम 
आप्तपरीक्षा (आघप्तमीमांसा की टीका) विद्यानन्दि जन-दर्शन &०० 
आघप्तमीमांसा समन्‍्तभद्र क् ६०० 
आप्तमीमांसालूंकार विद्यानन्दि क्र <०० 
आप्तमीमांसावृत्ति वसुनन्दी छठ दा 
आरम्भसिद्धि उद्यप्रभदेव छः हल 
आहलम्बनपरीक्षा ( सटीक ) दिकनाग बौद्ध-दर्शन 2८७ 
आलोक (शास्त्रदी पिका की व्याख्या) कमछाकर मीमांसा ६७९० 
आवश्यकसूत्र महावीरस्वामी जैन-दर्शन ई० पू० ७०० 
आवश्यकसूत्र की टीका तिलकाचार्य छः १२४० 
इन्द्रद्यज्नश्रुति न- द्वेतवेदान्त कक 
ईशावास्यदीपिका शंकरानन्द अद्वेतवेदान्त. १३२५ 
ईशावास्यभाज्य उब्व॒ट, आनन्द्भट्ट 9 न 
श्र अनन्ताचाय, नारायण. » 5 
ईशावास्यरहस्य ब्रह्मानन्द्सरस्वती छ कक 
् रामचन्द्र 2 पा 
ईश्वरप्रत्यभिज्ञाहद्य क्षेमराज अत्यभिज्ञा-दर्शन १०२५ 
ईश्वरसिद्धि उत्पलाचार्य छ ९१० 
उज्ज्बछा ( तकभाष्य की टीका ) गोपीनाथमुनि. न्‍्याय-दर्शन -- 
उत्तरतन्त्र असझ्ज बौद्ध-दर्शन ३२० 
उत्तराध्ययनसूत्र -- जेन-दुर्शन न्‍- 


उद्दालकश्रुति -- द्वेतवेदान्त .. +- 


८६६ सर्वेदशेनसंग्रहे- 


ग्रन्थ 

डद्द्योत ( महाभाष्य-प्रदीप 

की टीका ) 
उद्द्योत ( कौस्तुभ की व्याख्या ) 
उपक्रमपराक्रम ( भेदधिककार 

की टीका ) 
उपदेशचिन्तामणि 
उपदेशसाहस्नी 
उपदेशसाहस््री की टीका 
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उपनिषद्धाष्य 
उपनिषद्धाष्य की टीका 
उपनिषद्भाष्य 
उपनिषद्भाष्यविवरण 
उपनिषद्भाष्य 
उपनिषद्‌बृत्ति 
उपनिषद्व्याख्या 
उपन्यास ( श्रीभाष्य की टीका ) 
उपस्कार ( कणादसूत्र की वृत्ति ) 
उपाधिखण्डन 
उपासनाध्ययन 
उपासनाध्ययन की टीका 
ऋग्भाष्य 
ऋजुविमछा ( बृहती की व्याख्या 
कणाद्रहस्य ( कणादसूत्रभाष्य 

की टीका ) 
कणादसूत्र 
कणादसूत्रभाष्य 
कणादसूत्र की वृत्ति 
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की व्याख्या ) ज्ञानेन्द्रसरस्वती व्याकरण १६४० 
तच्त्वबो घिनी ( संक्षेपशारीरक 
की टीका ) नुसिंहाश्रम अद्वैतवेदान्त.. १७५० 
तत्वमञरी राघवेन्द्रती थ ्वेतवेदान्त -- 
तच्चमुक्ताकछाप वेझुटनाथ 
(१२६०-१३६८). विशिष्टद्वेतवेदांत ३३२० 
तच्चमुक्ताकलापकान्ति नेनाराचार्य री] १४१७५ 
तच्चमुक्ताकछाप की टीका वेहुदनाथ छः १8२० 
तस्‍््वविवेक (सिद्धांतबिन्दु की टीका) पूर्णानन्दतीर्थ अद्वेतवेदान्त 5 
तच्वविवेक आनन्दतीर्थ द्वेतवेदान्त ११७० 
तच््वविवेक की टीका यदुपति रु १८०० 
तच्त्ववैशारदी ( योगसूत्रभाष्य 
की टीका ) बाचस्पति मिश्र योग <४१ 
तक्त्वशेखर लोकाचाय विशिश्टह्वैतवेदांत १२५० 
तस््वसंख्यान आनन्दतीर्थ द्वेतवेदान्त 4३७० 
तच्चसंख्यान की टीका यदुपति छः १<०० 
तच्चसंग्रह शान्तरक्षित बौछ-दु्शन ७२० 
छ नारायणसमुनि.- विशिष्ट द्वेतवेदांत १४४७ 
छः न शवद्र्शन नू 
तत्त्वसमाससूत्र कपिछ सांख्यदर्शन -- 
तच्वसमाससूत्र की वृत्ति विभानन्द रा] न 
तच््चसार न विशिष्टाह्व॑तवेदांत ५ 
तच्वसार की टीका वीरराघव छः १४०० 
तस्‍्च्चादश ( परिभाषेन्दुशेखर 
की टीका ) वासुदेवशासत्री व्याकरण १८९० 
तच्त्वानुसंघान महादेवसरस्वती अजकद्वेतवेदान्त १७०० 


सच्चानुसंधान की टीका शुकाचार्य ७ १७६० 


ि सबंदश्शनसंग्रहे- 


ग्रन्थ रचयिता 
तत्त्वार्थचिन्तामणि ( शिवसूत्र 
की वृत्ति ) कल्लट 
तच्त्वार्थ की टीका व्याख्यालझार 
( तच्चार्थाधिगमसूत्र की टीका ) अकलझदेव 
तच्चार्थदीपिका ( तत्त्वार्थाधिगम- 
सूत्र की टीका ) श्रुतसागर 
तत्त्वाथसार अम्ुतचन्द्र 
तच्वार्थसारदीपिका सकलकीर्ति 
तच्वार्थाधिगमसूत्र उमास्वाति 
तस्वार्थाधिगम की टीका विद्वुधसेन 
4] सिद्धसेनगणि 
तत्त्वाछोक ( तक्त्तचिन्तामणि 
की टीका ) जयदेवमिश्र 
तक्त्वाछोक की टीका हरिदास मिश्र 
तत्त्वाछोकरहस्य (तत्त्वचिन्तमणि 
की टीका ) मथुरानाथ 
तत्त्वोपप्लवर्सिह 
तच्त्वोद्योत्त आनन्दतीर्थ 
तथागतगुद्यक कि 
तन्त्नरत्न पार्थसारथिमिश्र 
तन्न्रवार्तिक कुमारिलभट्ट 
तन्त्रवार्तिक की टीका मण्डनमिश्र 
हा] कवीन्द्र 
तन्त्रवार्तिक की टीका पालभट्ट 
छ कमछाकर 
तन्त्रसार अभिनवगुपत 
तन्त्रसार-संग्रह आनन्दतीर्थ 
तन्त्राछोक अभिनवगुप्त 
तन्त्राछोक की टीका जयरथ 
तरक्लिणी (तकसंग्रह की टीका )  विन्ध्येश्वरीप्रसाद 
तककारिका जीवराज 
तककौमुदी लौगाक्षिभास्कर 
तककौमुदी की टीका सो हनभट्ट 
तकज्वाला भावविवेक 
तकंताण्डव ब्यासतीर्थ 
तकताण्डव की टीका राघवेन्द्रतीर्थ 


तकंदीपिका (तकसंग्रह की टीका ) अन्नंभट्ट 


चार्वाक 
द्वैतवेदान्त 
बौद्धदर्शन 
मीमांसा 


समय 


3 4७5 >>4&मएं><ं426; 


कक 92235 बड &5.. 3 


॥ 


ग्रन्थ रचयिता 
तकदीपिकाप्रकाश नीलकण्ठ 
तकंग्रकाश ( न्‍्यायसिद्धान्त- 
मक्षरी की टीका ) श्रीकण्ठ 
तकभाषा केशवमिश्र 
तक भाषा की टीका गंगाघरभद्ठ * 
ऋ गुड्डभट्ट 
अर नारायणभट्ट 
छ रामलिड् 
छः माधवदेव 
न मुरारि 
कर सिद्धचन्द्र 
अर साधवभद्ट 
तकभाषाप्रकाश गोवर्धन * 
तकभाषाविवरण शुभविजय 
तक मरी जीवराज 
तकरहस्यदीपिका गुणरवत्न 
तकवार्तिक च 
तकवातिंक की टीका शञान्त्याचाय 
तकसंग्रह अन्नभट्ट 
तकसंग्रह की टीका सुरारि 
त्तः जगदीश 
ताल्पर्यदीपिका ( वेदार्थसंग्रह 
की टीका ) सुदर्शन 
तात्पर्यदीपिका (रहस्यमय की टीका) वीरराघव 
तात्पयंदीपिका की टीका वीरराघवदास 
] अश्निस्वामी 
तास्पर्य॑संग्रह (शारीरभाष्य की टीका) रामचन्द्रतीर्थ 
तार्किकरक्षा वरदाचार्य॑ 
तार्किकरक्षा की टीका ज्ञानपूर्ण 
तैत्तिरीयोपनिषद्दी पिका शंकरानन्द 
ऋ माधवाचाय 
ब्रिपथगा (परिभाषेन्दुशेखरकीटीका) राघवाचार्य 
त्रिपिटक शाक्यमुनि 
ब्रिलोचनी (मुक्तावली की टीका) त्रिछोचन 
ब्रिशिखा (परिभाषेन्दुशेखरकीटीका) छक्ष्मीनृर्सिह 
ब्रिषष्टिशछाकापुरुषचरित हेमचन्द्र 


दर्पणा ( कौस्तुभ की व्याख्या) हरिवल्लभ 


विषय 
वेशेषिक 


न्‍्यायदर्शन 


क्र 


न्‍्यायदर्शन 


विशिष्टह्वेतवेदांत १२२० 


छः 


4 


श्र 
अद्वेतचेदान्त 
न्‍्यायदर्शन 
9 
अद्वेतवेदान्त 
24 
व्याकरण 
बौद्धदर्शन 
वेशेषिक 
व्याकरण 
जेनदर्शन 
व्याकरण 


१००० 
भश्र५ 
4३७५० 
१८१० 
४०० ई० पू० 


१७६७५ 
११२५ 
है] १७०० 


| सर्वदशनसंग्रहे- 


ग्रन्थ रचयिता विषय समय 

दर्षणा ( तकभाषा की टोका) भास्कर न्यायदर्शन -. 
दुर्शनसमुच्चयरूपतकज्वाला भावविवेक बौद्धदर्शन ६०० 
दुशपदार्थी ज्ञानचन्द्र वेशेषिक दृ०० 
दुशभूमीश्वर न बौद्धदर्शन न 
दशश्छोंकी * शंकराचार्य अद्वेतवेदान्त ०० 
दिनकरी ( मुक्तावछी की टीका ) महादेव और दिनकर वेशेषिक १६९० 
दिनकरी की टीका रामरुद्र 9 १७०० 
दिव्यावदान के बौद्धदशेन -- 
दीघिति ८ सूत्र की वृत्ति ) राघवानन्द सीमांसा १६०० 
दीपप्रभा (वाररुच-संग्रह की टीका) नारायण व्याकरण ने 
दीपिका (बह्मसूत्र की वृत्ति) शंकरानन्द अद्वेतवेदान्त. १३२५ 
दुर्गपद (नन्दिसूत्र की व्याख्या) चन्द्रसूरि जेनदर्शन ११६० 

घंटवृत्ति शरणदेव व्याकरण ११७० 
दुर्घटार्थप्रकाश (सहाभारत-तात्पये- 

निर्णय की टीका) सभ्याभिनवयति द्वेतवेदान्त न+ 
इग्हश्यविवेक विश्वेश्वर अद्वेतवेदान्त.. १३२० 
देवागमस्तोत्र समसन्‍्तभद्र जैनदर्शन ६०० 
द्ोषोदूरण ( परिभाषेन्दुशेखर 

'की टीका ) मन्‍्तुदेव व्याकरण १७६० 
द्रव्यप्रकाशिका भगीरथमेघ न्‍्यायदर्शन बृणड० 
द्वादशाजुप्रेक्षा कुन्दकुन्द जेनदन र्७ 
अमरत्नवृत्ति शान्तिसूरि अर १२२० 
ध्र्मरत्नाकर जयसेन कर न 
धर्मस्कन्ध शारिपुत्र बौद्धदर्शन न 
धर्मार्ृत आशाघर जेनदर्शन ११७५ 
धातुकाय पूण बोद्धदर्शन सा 
घातुपाठ पाणिनि व्याकरण. ५०० ई७ पू० 
चातुप्रकाश ( धातुपाठ की टीका ) बलराम 9 ह्ख्ड 
धातुप्रदीप ( धातुपाठ की टीका ) रक्षित श्र न+5 
धातुरत्नमाला देवदत्त रसेश्वर बृछणज० 
धातुबृत्ति ( धातुपाठ की टीका ) माघव व्याकरण बहेड० 
लन्दिसूत्र देवधिं जेन-दर्शन ब+ 
नयनप्रकाशिका (श्रीभाष्य की 

टीका ) मेघनादारि विशिश्टद्वेतवेदान्त -- 
जनयनग्रसादिनी ( प्रत्यकृतत्त्वप्रदी- 


* पिका की&टीका ) <  पत्यकस्वरूप अद्बेंत-वेदान्त.. ६७०० 


| 


प्रमुखदशनग्रन्थाः 

ग्रन्थ रचयिता 
नयप्रदीप यशोविजय 
नयोद्योत ( भाइदीपिका की टीका ) नारायणभट्ट 
नयोपदेशप्रकरण जयविजय 
नवतत्त्व तू 
नवतत्व की टीका सोमसुन्द्र 
'नारायणतन्त्र ने 
नियमसार कुन्दकुन्द्‌ 


निष्कण्टक ( सप्तपदार्थी की टीका ) मल्लिनाथ 
»  (तार्किकरक्षा की दीका) ” 


नेष्कम्यंसिद्धि सुरेश्वराचाय 
स्यायकणिका ( विधिविवेक की 

टीका ) वाचस्पतिमिश्र 
क्‍्यायकन्दछी ( कणादसूत्रभाष्य 

की टीका ) श्रीघर 
न्‍्यायकलिका जयन्त 
न्‍्यायकल्पछता जयतीर्थ 
( ११९३-१२६< ) 
न्‍्यायकुसुमाअलि उदयनाचार्य 
न्‍्यायकुसुमाज्ञलि की टोका चन्द्रनारायण 
पु वरदराज 
भर बामध्वज 

स्यायकौमुदी ( तार्किकरक्षा की 

टीका ) विनायकभद्ट 
न्‍्यायचन्द्रिका ( साषापरिच्छेद की 

टीका ) नारायणतीर्थ 
न्‍यायतात्पयंदीपिका ( न्‍्यायसार 

की टीका ) जयसिंह 
न्‍्यायतात्पयमण्डन झंकरमिश्र 
स्यायदीप ( न्‍्यायसूत्रभाष्य की 

टीका ) मित्रमिश्र 
न्यायद्वारशास्तर नागार्जुन 


न्‍्यायनिबन्धप्रकाश ( न्‍्यायवार्तिक- 
तास्पर्यपरिशुद्धि की टीका ) वर्धमान 
न्‍्यायनिर्णय (शरीर भाष्य की टीका) आनन्दुगिरि 
न्‍्यायनिर्णय (तकसंग्रह की दीका) -- 
न्‍्यायपरिशद्धि वेझटनाथ 


विषय समय 
जेन-दर्शन बृूण०० 
मीमांसा हल 
जेन-दर्शन 4४७० 
के डर 
श्र १४०० 
दत-वेदान्त न- 
जैनदशन . 
वेशेषिक ३७० 
न्‍्याय-दुर्शन क्र 
अद्वेत-वेदान्त <्र५ 
मीसांसा <४१ 
वशेषिक ९९१ 
न्याय-दर्शन <८द० 
् 
द्वंतवेदान्त त्ज 
न्‍्यायदर्शन ९८७ 
६0 ल्ज- 
६2 १४०० 
2 बन 
99 तन 
चेच्े 
षिक १६७० 
न्‍्याय-दुर्शन न 
छ इ४२७ 
524 बवृणद० 
8 
बौद्ध-दर्शन १२५ 
छ १२२५ 
न 
अद्वत-वेदान्त <२५ 
वेशेषिक 


विशिष्टह्नेतबेदान्त ३३२० 


|; रचयिता विषय 
न्यायप्रदीप ( तकभाषा की टीका) “४: न्‍्यायदर्शन 
न्यायप्रवेश दिडनाग बौद्ध-दर्शन 
न्‍्यायबिन्दु ( सूत्रवृत्ति ) बाल्भट्ट मीमांसा 
न्यायबिन्दु धर्मकीर्ति बौद्ध-दर्शन 
न्यायबिन्दु की टीका धर्मोत्तर , छ 
ते मन्नवाक्याचार्य श्र 
विनीतदेव ् 
श्र शान्तभव्र्‌ छ 
न्‍्यायबोधिनी (तर्कसंग्रह की टीका) गोवर्धन वैशेषिक 
न्‍्यायभूषण भासव॑ज्ञ न्‍्याय-दुर्शन 
हे वासुदेवकाश्मीरिक _” 
न्‍्यायमकरन्द आनन्द्‌बोध अद्वेतवेदान्त 
न्‍्यायमकरन्द की टीका चित्सुख छः 
न्‍्यायमअरी (गौतमसूत्र की वृत्ति) ज॑यन्त न्‍्याय-दुर्शन 
न्‍्यायमअषरी 9 चार्वाक 
न्‍्यायमालाविस्तर साधवाचार्य मीमांसा 
न्‍्यायमाछाविस्तर (सूत्र की बृत्ति) सोमेश्वर पी 
न्यायमुक्त। ण! की 

बाद जाती >> शारज्नंघर चेशेषिक 
न्‍्यायसुक्तावली अप्पयदीक्षित अद्वेतवेदान्त 
न्‍्यायरत्न रघुनाथशास्त्री पर्वते न्‍्याय-दु्शन 
न्‍्यायरत्नमाला ( तनन्‍्त्रवार्तिक की 

व्याख्या पार्थसारथिमिश्र. मीमांसा 
न्‍्यायरत्नाकर ( छोकवार्तिक की 2 

व्याख्या ) पार्थसारथिमिश्र छ 
न्‍्यायरत्नावछी वेक्ूटनाथ विशिशकद्वेतवेदान्त 
ल्यायरव्नावली ( न्‍्यायसिद्धान्त 

सशझ्लरी की टीका ) वासुदेव न्‍्याय-दुर्शन 
'त्ना' सार (बिन्दु 

४2न्‍/4'3 8 बलि ब्रह्मानन्द्सरस्वती अद्वेतवेदान्त 
न्‍्यायलीलावती बरलभन्यायाचार्य वेशेषिक 
न्‍्यायवार्तिकतात्पर्य दा न्‍्याय-दर्शन 
न्‍्यायवार्तिकतात्पर्य की टीका बाचस्पतिमिश्र अर 
न्‍्यायवार्तिकतास्पर्य परिशुद्धि उदयनाचार्य अर 
स्यायविलास (तकभाषा की टीका) विश्वनाथ छ 
न्‍्यायविवरण आनन्दुतीर्थ द्वेतवेदान्त 
न्‍्यायविवरण ( क्ृष्णास्गृतमहा- 

णंव की टीका ) तम्मणाचार्य » 


अन्थ 


न्यायवृत्ति 
न्यायसार 


न्यायसार (न्यायपरिशुद्धि की टीका) श्रीनिवासाचार्य 


न्‍्यायसिद्धाक्षन 


न्‍्यायसिद्धाक्षन की टीका 
श्र 

न्‍्यायसिद्धान्तदीप 

न्यायसिद्धान्तमक्षरी 


न्यायसिद्धान्तमअरी की टीका 


99 

६24 
स्यायसिद्धान्तमञझ्षरीसार 
न्यायसिद्धान्तमाछा 
न्यायसिद्धान्ताक्षन 


न्‍्यायसुधा ( राणक, तन्त्रवार्तिक 


की व्याख्या ) 
न्यायसुधा 


न्‍्यायसुधा की टीका 
न्यायसूचीनिबन्ध 
न्यायसूत्र 
न्‍्यायसूत्रभाष्य 
न्यायसूत्रभाष्य की टीका 
न्यायसूत्रभाष्यवार्तिक 
न्यायसूत्रविवरण 
न्यायसूत्र की वृत्ति 


क् 


अंवापसलो कोई 


न्‍्यायानुसार 


प्रमुखदशेनग्रन्था: 


रचयिता विषय 


अभयतिलक 
भासवंज्ञ के 
माधवदेव 


वेड्ूटनाथ 
(१२६७-१३६८) 
रज्ञरामानुज 
क्ृष्णताताय 


शशधघधर न्याय-द््शन 


चूडामणि 
जानकीनाथभद्टाचाय 
श्रीनिवास 
क्ृष्णवागीश 
ब्रिकोचनदेव 
लौगाक्षिभास्कर 
यादव 
जयराम 


बागीश विशिष्टद्वेतवेदान्त 


सोमेश्वर मीमांसा 


जयतीर्थ 


( ११९३-१२६८ ) द्वेतवेदान्त 
कुण्डलगिरि 


यदुपति ६2॥ 
वाचस्पति मिश्र 
अक्षपाद्‌ 
वात्स्यायन 
विश्वनाथ 
उद्द्योतकर 
राघामोहन 
चन्द्रनारायण 
विश्वनाथ 

नागेश 
मुकुन्ददास 
वाचस्पतिमिश्र 


असन्ञभद्ग 


न्‍्याय-दर्शन 


विशिष्टह्वेतवेदांत 


न्‍्याय-दुर्शन 


६०७ 


समय 


१0०५० 
ब्र्५ 
१६५५ 


4६२५ 


च५०० 


$रर५ 


4८०० 
<8१ 


दि प्प 


ञ्न्थ रचयिता विषय समय 
न्‍्यायाछझ्भार श्रीकण्ठ न्‍्याय-दर्शन १००० 
न्‍्यायालोकसिद्धि चन्द्रगोमि बौद्ध-दर्शन द्र्श्ष 
न्‍्यायावतार सिद्धसेनदिवाकर जेन-दु्शन 8७५० 
नन्‍्यायावतार की टीका चन्द्रप्रभ जैन-दर्शन गा 
न्यास (काशिका को व्याख्या )  जिनेन्दब॒द्धि 
( न्‍्यासकार ) व्याकरण <्छ्ण 
स्यासतिलूक वेझटनाथ विशिशकद्वितवेदान्त १३२० 
न्‍्यासतिलक की टीका कुमारवेदान्ताचार्य ऋ १४२० 
पत्नदशी माघवाचार्य अद्भैत-वेदान्त... १३५० 
पदञ्चदशी की टीका रामकृष्ण छ् १३७ ९ 
क्‍ सदानन्द क्र १०६० 
95 अच्युतराय 99 १८००५ 
पद्चपादिका (शारीरभाष्य की टीका) पद्मपादाचाय क्र <डण्ज 
पञ्ञपादिका की टीका आनन्दपूर्ण क्र १६०० 
६24 ४ विद्यासागर 52 डक 
पद्मपादिका-दर्पण अमलानन्द 9 १२०० 
पद्चपादिका-विवरण ग्रकाशाव्ममुनि छछ १२०० 
पद्चरात्र ( नारद ) रन विशिष्टद्वगैतवेदान्त -- 
पशञ्नरात्ररक्षा चेकूटनाथ १३२० 
पन्चार्थविद्या पशुपति पाशुपत नर 
पश्चाथसूत्र नकुलीश छ गा 
पश्चा्थसूत्र भाष्य राशीकर भट्ट छ न्‍- 
पन्चार्थसृत्र भाष्य दीपिका -- श्र न 
पञ्चास्तिकाय कुन्दकुन्द जैन-दु्शन र्५ 
पञ्चास्तिकाय की टीका अम्तृतचन्द्र कर ढ््ज्‌ 
पद॒कृत्य ( तकसंग्रह की टोका ) अन्द्रसिंह चैशेषिक जप 
पदचन्द्रिका कृष्णशेष व्याकरण प्रण२० 
पद॒दीपिका (पञ्नपादिका की टीका) धर्मराजाध्वरीन्द्र. अद्वेतवेदान्त_ १६०० 
पदुपश्चिका ( न्‍्यायसार की टीका ) वासुदेव काश्मीरिक स्यायदर्शन न 
पः दमझरी अनन्त ५ नहर 
पदमझरी ( काशिका की व्याख्या ) हरदृत्त व्याकरण <दछज 
पद॒व्यवस्थासूत्रकारिका विम जैन-दर्शन ६७० 
पदार्थकौमुदीई वेदेशतीर्थ द्वेतवेदान्त ना 
पदार्थखण्डन (पदार्थतत्वनिरूपण) रघुनाथभट्ट न्‍्यायद्शन १३०० 
पदार्थचन्द्िका मिन्रमिश्र अ बृ०८० 
पदार्थचन्द्विका ( सप्तपदार्थी 
टीका ) शा से शाज्ञधर बेशेषिक १६७० 


प्रमुखदशेनग्रन्थाः 


सन्थ रचयिता विषय 
पदार्थतस्‍्वनिरूपण रघुनाथशिरोमणि वेशेषिक 
पदार्थधरमंसंग्रह ( भाष्य ) प्रशस्तपाद अ 
पदार्थमाला लौगाजक्षिभास्कर न्यायदर्शन १६२५ 
पदार्थसंग्रह एच्मननाभ द्वेतवेदान्त का 
पदार्थसंग्रह की टीका अनन्त » 
परमलघुमअषा नागेश व्याकरण 
परमास्मप्रकाश श्री योगीन्द्र जेनदर्शन 


परमात्मप्रकाश की टीका लघुपगझनन्दी क 
परमार्थसप्तति वसुबन्धु बौद्ध-दर्शन 
परमार्श्रंसार ( सटीक ) आदिशेष अद्वेतवेदान्त 

है अभिनवगुप्त प्रत्यभिज्ञा-दर्शन 
परमार्थसार की टीका योगराज ऊ 
परमाश्रुति -- द्वेतवेदान्त 
परात्रिंशिकाविवरण अभिनवगुप्त प्रत्यभिज्ञा-दर्शन 
परिंभाषाप्रकाश विष्णुराम 
परिभाषाग्रदीपाचि उद्यशंकर 
परिभाषाभास्कर कुप्पुशास्त्री 


परिभाषावृत्ति व्याडि 


सीरदेव 
नीलकण्ठदीक्षित 
परिभाषाबृत्ति की टीका शेषादिशुद्धि 
परिभाषेन्दुशेखर १७१४ 
परिमल ( कल्पतरू की टीका ) बृड५० 
परिशिष्टपर्व। ११२५ 
परीक्षा ( परिभाषेन्दुशेखर 
की टीका ) १७६० 
परीक्षा ( वेयाकरणभूषण- 
सार की टीका ) मे ३१७८० 
परीक्षामुख माणिक्यनन्दी 
छ वीरानन्द 
परीक्षामुखलघु की बृत्ति अनन्तवीर्य 
पाठकी (परिभाषेन्दुशेखर की टीका) पाठक 
पाठकी ( लघुशब्देन्दुशेखर 
की व्याख्या ) छ 
पाणिनीयदीपिका नीलछकण्ठ 
पुरुषार्थसिद्धयुपाय अखतचन्द्र 


रे रचयिता 


पौत्रायणश्रुति ् 
पौष्करसंहिता ना 
पौष्करागस पुष्कर 
पौष्यायणश्रुति ज- 
प्रकरणपश्चिका शालिकनाथ 
प्रकरणपाद वसुमित्र 
प्रकरणविवरणपश्चक प्रत्यभिज्ञा 


प्रकाश ( शाखदीपिका की व्याख्या ) शंकरभदट्ट 


प्रकाश ( चन्द्रिका की टीका ) राघवेन्द्रतीर्थ 
प्रकाश ( यतीन्द्रमतदीपिका वासुदेव शास्त्री 
की टीका ) . अभ्यंकर 


प्रकाश (न्यायकुसुमाअलि की टीका)वर्धमान 
प्रकाश ( तर्कभाषा की टीका). चेतन्यभट्ट 
प्रकाह् ( तत्वचिन्तामणि की टीका )तकंचुडामणि 
प्रकाश ( मुक्तावली की टीका ) बालक्ृष्ण भट्ट 
प्रकाशिका ( सूत्र की बृत्ति ) रामक्ृष्ण 
प्रकाशिका ( श्रीभाष्य की टीका ) छच्षमणसूरि 
प्रकाशिका (तार्किकरज्ञा की टीका) नृसिंहठक्कर 
प्रकाशिका ( तकभाषा की टीका ) कौण्डि्यदीज्षित 
शत 99 बलभद्र 
प्रकाशिका ( वाक्याबृत्ति की टीका ) विश्वेश्वर 
प्रक्रियाकौमुददी ( सूत्र की बृत्ति> रामचन्द्र 


प्रक्रियाकौमुदी की व्याख्या रामभट्ठ 
६2 हु शेषक्ृषष्ण 

प्रज्ञस्िशाख मौद्गछायन 
ग्रज्ञापारमिता की दीका वसुबन्धु 
प्रज्ञापारमितासूत्र शाक्यमुनि 
प्रज्ञापरमिता ( शतसाहसत्तिका ) ५“ 
प्ज्ञाप्रदीप भावविवेक 
प्रत्यक्तत्त्तदीपिका चित्सुख 
प्रत्यभिज्ञाकारिका ( प्रत्यभिज्ञासूत्र, 

शिवदृष्टिसंक्षेप ) उत्पछाचार्य 
अत्यभिज्ञाविमशिनी ( लघुबृत्ति प्रत्य- 

भिज्ञाबृत्ति की टीका ) अभिनवगुप्त 
प्रत्यभिज्ञाविदृति ( भ्रत्यभिज्ञासूत्र 


की टीका ) उत्पकाचार्य 


द्वेतवेदान्त 
विशिशद्वितवेदान्त -- 
शैव-दर्शन 


करेंट 
द्वंत 
मीमांसा 
बौद्ध-दर्शन 
मीमांसा 
डे 
द्वंतवेदान्त 


4७0०० 


विशिष्टद्वेतवेदान्त १९११ 


न्‍्यायदुर्शन १९२५ 
है 
न्यायदर्शन न 
वेशेषिक - 
सीमांसा, बृणू०० 
विशिष्टाह्नतवेदान्त -- 
न्‍्याय-दु्शन “डी 
६4 का 
श कल 
शक 
अद्वेतवेदान्त... १३२० 
व्याकरण १४२० 
| थृ ६: ] - "पर 
9 4५४० 
बौद्ध “5 
9 ३०० 
न ह- 5 
99 _अन्‍न्‍-_-» 
है ।|॒ ६०० 
अद्वेतवेदान्त. १२२५ 
अत्यभिज्ञा ९१० 
् १0००० 
क्र ९१० 


प्रमुखदशनग्रन्था: 


अन्थ रचयिता 
अत्यभिज्ञाविद्वति विमर्शिनी ( बहती 
की बृत्ति ) अभिनवगुप्त 
अत्यमिज्ञा की वृत्ति ( प्रत्यभिज्ञान 
सूत्र की टीका ) उत्पलाचाये 
अदीप ( महाभाष्य की टीका). केयट 
दीपिका (आचाराइ्नसूत्र की दीकी) जिनहंस 


प्रपश्नमिथ्यात्वखण्डन आनन्दतीर्थ 
अपन्नास्त ( रामानुजाचार्य चरित ) अनन्त 
प्रबन्धचिन्तामणि मेसुतुड्न 


अभा ( ज्ञाखदीपिका की व्याख्या ) बालभद्द 
ग्रभा ( कौस्तुभ की व्याख्या). राधवाचार्य 
प्रभा (न्याय सिद्धान्तदीप की टीका) शेषानन्त 
अ्भा ( तकसंग्रह की टीका) हलुमान्‌ 
प्रभावती (भाइ-दी पिका की टीका) शंभ्रुभद्ट 


ग्रमाणचिन्तामणि हेमचन्द्र 
प्रमाणनयतत्त्वालोकालंकार देवसूरि 
अमाणपद्धति जयतीर्थ 

( ११९३-१२६८ ) 
प्रमाणपद्धति-टीका सत्यनाथ यति 
प्रमाणपरीक्षा विद्यानन्द्‌ 
प्रमाणछत्तण आनन्दतीर्थ 
प्रमाणवार्तिक ( प्रमाणसमुच्चय 
की टीका ) धर्मकीर्ति 
अमाणशास्त्रप्रवेश दिडनागाचार्य 
प्रमाणसमुच्चय (सटीक) श्र 
प्रमेयकमलमार्तण्ड प्रभाचन्द्र 
अमेयरत्नसाला माणिक्यनन्दी 
अयोगरत्नमाला पुरुषोत्तम 
अ्रवचनपरीक्षा धर्मसागर 
अवचनसार कुन्दकुन्द्‌ 
अवचनसार की टीका जम्ृतचन्द्र 
अश्नोत्तरमालछा अमो घवर्ष 
असन्नपदा ( माध्यमिक कारिका 
की बृत्ति ) चन्दकीर्ति 


प्रसाद (प्रक्रियाकौमुदी की व्याख्या) विद्वल 
असादिनी ( तकभाषा की टीका ) वागीश 


६११ 
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मीमांसा १७छण० 
व्याकरण 44२० 
न्याय-दर्शन न- 
वेशेषिक न 
मीमांसा १६९० 
जेन-दर्शन ब$२५ 
99 ११४० 
द्वैतवेदान्त १२२५ 
95 4८०० 
जेन-दर्शन <०० 
हवेतवेदान्त १9७० 
बौद्ध-दर्शन द्३५ 
39 ३८० 

६23 8७८० 
जेन-दुर्शन रण 
ञ्् <८००७ 
व्याकरण १३०० 
जेन 4७७३ 
छः र्५ 

95 ९०७ 

का <ण० 
बौद्ध-दर्शन जुण० 
व्याकरण 4७०० 
न्याय-दर्शन न 
चणद्‌० 


अस्थानमेद्‌ मधुसूदनसरस्वती अद्वेतवेदान्त 


हा स्वेदशनसंग्रहे- 

ग्रन्थ रचयिता विषय समय 
प्रौढमनोरमा ( सिद्धान्तकौमुदी 

की व्याख्या ) भद्दोजीदीक्षित. व्याकरण बृणछ८ 
प्रौढ्मनोरमाखण्डन चक्रपाणि न्‍-+ न 
फक्किका (तक॑संग्रह की टीकी).. क्षमाकल्‍्याण._ वेशेषिक न 
बाछूचयबोधिका चतुभुंज रसेख्वर बट प 
बालबोधिनी (आत्मबोध की टीका) नारायणतीर्थ अद्वेतवेदान्त १६०० 
बालमनोरमा (कौमुदी की व्याख्या) अनन्त व्याकरण १६६० 
बिन्दुशीकर (सिद्धान्तलेश की टीका) गंगाधर सरस्वती अद्वैतवेदान्त १६७५ 
बिन्दुसंदीपन (सिद्धान्त बिन्दु की 

टीका पुरुषोत्तम सरस्वती. # 4६२५ 
बुद्धचरित अश्वघोष बौद्ध-दर्शन ३२० 
बृहच्चन्द्रिका (अद्वितसिद्धि की टीका) ब्रह्मानन्द सरस्वती अद्वेत-वेदान्त. १५६५ 
बृहच्छब्देन्दुशेखर ( कौमुदी की 

व्याख्या ) नागेश व्याकरण १७१४ 
बहती ( शाबरभाष्य की व्याख्या ) प्रभाकर मीमांसा जज 
बृहत्तन्त्र कल द्वत-वेदान्त अर 
बहस्संहिता न कर न 
बृहदारण्यकभाष्यत्रार्तिक सुरेश्वराचार्य अद्वेत-वेदान्त <रण 
बृहदारण्यकभाष्य की व्याख्या. रघूत्तमयति द्वेत-वेदान्त -- 
बृहदर्पणा ( वेयाकरणभूषणसार 

की टीका ) मन्तुदेव व्याकरण १७६० 
बहन्मअूषा नागेश अ १७१४ 
बहस्पतिस्‌त्र बृहस्पति चार्वाक ज- 
बोधिचर्यावतार शान्तिदेव बौद्ध-दर्शन हण० 
बोधिसस्वयोगाचारचतुःशतक  आयवदेव बौद्ध-दर्शन ३०० 
बोधिसत्त्वावदानकल्पछता चेमेन्द्र छः १०८० 
बह्मतक जज द्वेत-वेदान्त मा 
ब्ह्मविद्याभरण ( शारीरभाष्य की 

टीका ) अद्वेतानन्द्‌ सरस्वती अद्वेत-वेदान्त. १रे२५ 
ब्रह्मसूत्र व्यास (बाद्रायण) वेदान्त न+ 
बह्मसूत्रतात्पय॑बिवरण मैरवतिलक अद्वेत-वेदान्त. १७६० 
बहासूत्रभाष्य द्रमिडाचार्य विशिशद्वेतवेदान्त -- 
श रामाछुजाचार्य » (१०१९-११३९)-- 
बह्मसूत्रभाष्य ( जयतीर्थ ब्यासती र्थ 


राघवेन्द्रतीर्थ कृत टीका सहित 9) आनन्दतीर्थ द्वेत-वेदान्त 4१७० 
बह्मसूत्रभाष्य विष्णुस्वामी उद्धेत-वेदान्त. ५ 


प्रमुखदशनग्रन्थाः ६१३ 
ग्रन्थ रचयिता विषय समय 
ब्रह्मसूत्रभाष्य श्रीकण्ठकिवाचाय होव १३७० 
ञ शंकराचार्य अद्वेत-वेदान्त ४१० 
बह्मसूत्रवृत्ति बौधायन विशिष्टद्वेत-वेदान्त --' 
छठ वाक्यकार # न 
बह्मसूत्रान॒ुब्याख्यान विद्याधीश द्वेत-वेदान्त न+ 
बह्माम्तवर्षिणी (बह्मसूत्र की वृत्ति) रामानन्द्सरस्वती उद्वेत-वेदान्त.. +- 
भगवद्वीता व्यास वेदान्त न 
भगवद्गीता की टीका रामकण्ठ प्रत्यभिज्ञा ढ्‌ण० 
रा] शंकरानन्द अद्वेत-वेदान्त. ११२५ 
श्र अभिनवगुप्त शत १००० 
भगवद्वीताभाष्य रामानुज वि० वे० १०८० 
छ झंकराचार्य अद्वेत-वेदान्त <०७ 
भवानन्दी ( तत्वदीधिति की टीका ) भवानन्द न्‍्याय-दर्शन १६०७० 
भागवततात्पय निर्णय आनन्दती र्थ द्वेत-वेदान्त ११७० 
भागवततात्पयनिर्णय की टीका. जनादुनभद्ट छः १३२० 
जल 99 लता 
भादचिन्तामणि गागाभद्र मीमांसा बृषजु० 
भाद्ददिनकर ( शासत्रदीपिका की 
व्याख्या ) भरद्ददिनकर ्र १६०० 
भाइदीपिका ( सूत्र की वृत्ति> खण्डदेव कर १६७० 
भाहाषाग्रकाश न रु -+5 
भाद्रभाषाग्रकाशिका नारायणभट्ट क्र हट 
भाइसंग्रह राघवानन्द रु १६०० 
भामती ( झारीरभाष्य की टीका ) वाचस्पतिमिश्र.. उद्देत-वेदान्त. ८४१ 
भारतभावदीप ( गीता की टीका ) नीलूकण्ठ या जद 
भाल्लवेयश्रति च्क द्वत-वेदान्त थे 
भावचूडामणि विद्याकण्ठ शेव-दर्शन <७० 
भावदीप ( कौस्तुभ की व्याख्या ) कृष्णसिश्र व्याकरण १७६० 
छः अर राघवेन्द्रतीर्थ द्वैत वेदान्त बे 
भावदीपिका (गीताभाष्य की टीका) श्रीनिवासतीर्थ कु 4३०० 
भावदीपिका ( न्‍्यायसिद्धान्तमंजरी 
की टीका ) श्रीकृष्ण न्‍्याय-दर्शन १७८० 
भावपश्रकाश (बह्मसृत्रभाष्यकी टीका) नरहरि द्वेत-वेदान्त > 
भावंग्रकाश (शब्द्र॒त्न की व्याख्या) बालंमट्ट व्याकरण बृछण०. 
भावग्रकाशिका ( ब्ह्मसूत्रभाष्य 
की टीका ) अगवत्तीर्थ द्वेत वेदान्त न 
भावप्रकाशिका (तकभाषा की टीका)गोपीनाथठाकुर न्‍्याय-दुर्शन न 


४८ स० सं० 


६१४ सबेदशनसंग्रहे- 


| ग्रन्थ रचयिता विषय समय 
| आावप्रकाशिका(आत्मबोध की टीका) बोधेन्द्र अद्वेतवेदान्त न 
॥ आवविलासिनी सुरोत्तमतीर्थ.. द्वेत-बेदान्त -- 
| भावार्थदीपिका (तकंभाषा की टीका) गौरीकान्त न्‍्याय-दुर्शन १६७० 
। आषापरिच्छेद विश्वताथपन्चानन वेशेषिक १६३४ 
| आष्यवार्तिक (शॉकरभाष्यताप्पर्य) नारायगसरस्वती अढ्वेतवेदान्त १६०० 
आष्यबृत्ति (आवश्यकसूत्र की टीका) हेमचन्दर जैन-दुर्शन ११२७५ 
| आध्यसूक्ति ( कणादसूत्रभाष्य ५ 
। की टीका ) जगदीश चेशेषिक १७९० 
आष्योत्कर्षदीपिका घनपति अद्वैत-वेदान्त... १4०० 
| भास्करोद्या ( तकदीपिका- 
श्रकाश की टीका ) लूचमीनूसिंह वेशेषिक 4८५० 


मआूषण (मगवद्‌गीताभाष्य की टीका) भगवान्‌दास विशिशक्वितवेदान्त 
मेद्धिक्कार नु्सिहाश्रम अद्वेतवेदान्त बृणुण० 


मेदोजीवन वाद्रिज द्वंत-वेदान्त पड 
हु ब्यासतीर्थ अर १२६० 
सैमी (परिभाषेन्दुशेखर की टीका) भीमभट्ट व्याकरण १७६० 
भैरवी ( परिभाषेन्दुशेखर की टीका) भैरव श्र 4७८० 
5] उपेन्द्र रसेश्वर -- 
मकरन्द ( पद्मअरी की व्याख्या ) रन्ननाथ व्याकरण न+ 
मकरन्द (न्यायकुसुमाअलि की टीका) रुचिद्त्त न्‍्याय-दुशेन १२५७५ 
मझ़री ( कल्पसूत्र की टीका). सहजकीतति जैन-दर्शन १६३० 
मणिप्रभा ( योगसूत्र की बृत्ति ) रामानन्द्सरस्वती योग-दुर्शन १६०० 
मणिप्रभा (ईशाद्यष्टो पनिषद्‌ की टीका)अमरदास अद्वेतवेदान्त न- 
मणिप्रभा (वेदान्तपरिभाषा की टीका) अमरदास अद्ठेत-वेदान्त न्ु 
मतोन्‍्मज्ञा ( वेयाकरणभूषण 
की टीका ) वनमाली व्याकरण १६७० 
मथुरानाथी (तत्वदीधिति की टीका) मथुरानाथ न्‍्याय-दर्शन न] 
मधुवाहिनी ( शिवसूत्र की वृत्ति ) कहछट प्रत्यभिज्ञा <णड 
अध्यकौमुदी ( पाणिनिसूत्र की 
व्याख्या ) वरद्राज व्याकरण १६२० 
मध्यकौमुदी की व्याख्या जयक्ृष्णमौनि १७०० 
अध्यमकावतार नागार्जुन बौद्ध-दर्शन बृष० 
मध्वविजय 5 द्वेत-बेदान्त हट 
मध्वविजय की टीका बेदाज्ती र्थ छः न+ 
मध्वसिद्धान्तसार ( पदार्थसंग्रह 
की टीका ) अनन्त छ न 


जगन्नाथ व्याकरण १६७० 


प्रमुखद््शनग्रन्थाः 


ग्रन्थ रचयिता 
वमनोरमाखण्डन चक्रपाणिशेष 
'मन्दसुबो घिनी (महाभारततात्पय॑- 

निर्णय की टीका) चरद्राज 

'मयूख (तत्त्वचिन्तामणि की टीका) शंकरमिश्र 
मयूखमालिका ( शासत्रदीपिका 
की टीका ) सोमनाथ 
महाभारततात्पय॑निर्णय आनन्दतीर्थ 
महाभारततात्पय॑निर्णय की टीका जनाद॑नभट्ट 

श्र छः चादिराज 

] भर विद्वलसूनु 
महाभारतपाश्चरात्र न+ 
महाभाष्य पतक्षलि 
महाभाष्य टीका हरि ( भतृंहरि ) 
महाभाष्य की टीका रामक्ृष्णानन्द 

६ 9 शिवरामेन्द्र 
महाभाष्यप्रदीप कैयट 
महायानप्रवेश स्थिरमति 
महायानश्रद्धो त्पादशास्तर अश्वघोष 
महायानसंपरिग्रहशास्तर असझ्ः 
'महायानसूत्रालंकार श्र 
महावराहपघुराण -- 
महावस्तु दल 


महाविभाषा ( ज्ञानप्रस्थानशास्त्र ) कात्यायनीपुत्र 


महावीरचरित हेमचन्द्र 
महोपनिषद्‌ न 
माठरबृत्ति माठराचार्य 
साठरश्रुति न 
माण्डव्यश्रुति न 
माण्ड्क्यकारिका गौडपाद 
माण्डूक्यकारिकाभाष्य झंकराचाय 
साध्यमकालंकार शान्तरक्षित 
साध्यमकावतार चचन्द्रकीर्ति 
साध्यमिककारिका ( चन्द्रकीर्तिकृत- 
प्रसन्नपदाटीकासहिता ) नागाजुन 
माध्यमिककारिकाभाष्य आयदेव 


६१४५ 
विषय समय 
व्याकरण १६४० 
द्वेत-वेदान्त 2 
न्याय-दुर्शन १४२५ 
मीमांसा १५४० 
५ 
हत-वेदान्त ११७० 
श १३२० 
६44 न 
विशिष्टद्गैतवेदांत -- 
व्याकरण. ई० पू० १५० 
| छ0०० 
व्याकरण न 
व्याकरण न+ 
4 ११०० 
बौद्ध-दर्शन २०० 
5] १२० 
ह ३२० 
99 9 
5 अ.चु 
द्वतवेदान्त -- 
बौद्ध-दर्शन स्का 
99 न 
जैन-दर्शन 4१२५ 
पे 
दुत-वेदान्त न 
सांख्य जु०० 
८720 
द्वंत-वदान्त ज्- 
श्र ध् 
अद्वेत-वेदान्त छण० 
श्र <4१० 
बौद्ध-दर्शन ७२० 
] ज्‌णज० 
है] १०० 


६१६ सर्वदशनसंग्रहे- 
ग्रन्थ रचयिता 

माध्यमिककारिकावृत्ति 

( आकुतोभया ) आय॑देव 

कु #-> डर कुमारजीव 

क्र 2] 5 बुद्धपालित 

मायावादखण्डन आनन्दतीर्थ 

मार्गपरिशुद्धि यशोविजय 

मितप्रकाशिका (श्रीभाष्य की टीका) परकाछ 

मितभाषिणी ( न्‍्यायसूत्र की वृत्ति ) महादेवभट्ट 


मितभाषिणी (सप्तपदार्थी की टीका) माधवसरस्वती 
मितवृत्त्यथसंग्रह ( सूत्र की वृत्ति) उदयन 


मिताक्षरा ( छान्दोग्यब्ृहदारण्यक 

की बृत्ति ) नित्यानन्द्‌ 
मिताक्षरा ( ब्ह्मसूत्र की वृत्ति>.. अन्नंभट्ठ 
सीमांसानयविवेक सूत्र की वृत्ति) भवनाथ 
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शब्दभूषण ( सूत्र की बृत्ति 


शब्दरत्न ( मनोरमा की व्याख्या ) 
शब्दरत्नदी प (शब्द्रत्न की ब्याख्या) 


शब्दसुधा 
शब्दानुशासन 
शब्दास्त ( सूत्रविवरण ) 


शांकरी ( परिभाषेन्दुशेखर की 


टीका ) 
शञाकल्यसंहितापरिशिष्ट 
शाबरभाष्य 
शावरभाष्यवार्तिक 
झाब्दनिर्णय 
शारीरभाष्य 


प्रमुखदशनग्रन्थाः 


६२१ 


रचयिता विषय समय 
रामानुज विशिष्टद्वेतवेदान्त १०८० 
सदानन्द अद्वैतवेदान्त.. १५६० 
नृसिहसरस्वती ८७० 
रामानुज विशिष्टाह्वतवेदान्त १०८० 
कोण्डभट्ट व्याकरण १६४० 
कोण्डभट्द व्याकरण 4६४० 
महानन्द छः १८२० 
घरणीधर छः ला 
रामकृष्ण श्र १६७० 
नीलकण्ठ छः १६६० 
वासुदेव 9 न 
माधवाचार्य अद्वेतवेदान्त १३५० 
महामित्र व्याकरण तू 
विश्वेश्वर ऊ १६०० 
व्योमशिवा चाय वशेषिक ९८० 
रघुनाथशास््री पव॑ते अद्वेतवेदान्त. १८७५० 
शंभुदेव शव दशन १ृजण० 
मुद्रलूसूरि विशिष्टह्वेतवेदान्त -- 
नागाजुन बौद्धदर्शन १५० 
भद्दोजिदीज्षित. व्याकरण १०७८ 
नारायण ड़ यान 
हरिदीक्षित 9 १६७० 
कल्याणदीप छः खो 
अनन्तभद्ट श्र न+ 
हेमचन्द्र जैन-दर्शन ११२५ 
विप्रराजेन्द्र व्याकरण जे 
शंकरभद्ट व्याकरण १७६० 
न+ द्वेत वेदान्त -- 
शबरस्वामी सीमांसा ._ १०० ई० पू० 
वार्तिककार 9 जज 
परकाशात्ममुनि बद्धेतवेदान्त._ १२०० 


शंकराचाय 


5] <१० 


ग्रन्थ रचयिता विषय समय 
शारीरभाष्यटीका गोपालानंद अद्वेतवेदान्त. ५ 
श्र 9 विश्ववेद ६24 ।उ_ई 
शाख्रदी पिका पार्थसारथिमिश्र.. मीमांसा ९०० 
शांख्रदीपिका की व्याख्या नारायण 9 4५६८० 
शिक्षा-समुच्चय शञान्तिदेव बौदध-दर्शन ६५० 
शिवज्ञानबोधसूत्र की वृत्ति निगमज्ञानदेशिक शेव-द्शन न- 
शिवदृष्टि सोमानंद्‌ प्रत्यभिज्ञा-दर्शन <<4० 
शिवदृष्टि क्की चृत्ति कक 2] ] 
शिवदृश्सित्र की वृत्ति उदयाकरसू नु हि क्र 
शिवश्ष्टयालो चन (शिवदृष्टि की वृत्ति) अभिनवगुप्त छ १००० 
शिवपुराण अर पाशुपत शेव न 
शिवसूत्र चसुगुप्त प्रत्यभिज्ञा <१०- 
शिवस्‌त्र टीका नरेश्वर छ से 
शिवस्‌त्रवार्तिक “भास्कर ठ् १०२० 
शिवसूत्रविमशिनी क्षेमराज क्र १०२५ 
शिवाकमणिदीपिका ( ब्रह्मसूत्रभाष्य 
की टीका ) अप्पयदीक्षित. शैव-दर्शन बृ३०- 
शिशुबो घिनी (सप्तपदार्थी की टीका) मेरवेन्द्र वैशेषिक-दर्शन . -: 
शिष्यहिता(आवश्यकसूत्रकी टीका) हरिभद्र जैन-दशन ९०० 
इौवसव॑स्वसार विद्यापति ठक्कुर॒शैव-दुशन $३२१ 
शेवसिद्धान्तदीपिका जम्भुदेव छ बृणुण० 
श्रीभाष्य ( ब्ह्मसूत्रभाष्य ) रामानुज विशिशक्वेतवेदांत १०६० 
श्रीभाष्य की टीका रामानन्द श्र चल 
श सुन्द्रराज दीक्षित छ पे 
श्रुतप्रकाशिका (श्रीभाष्य की टीका) सुदर्शन अर १२२० 
श्रुतप्रकाशिका की टीका रइ़्रामानुज न 
६03 वरदविष्णु | ०-०." 
श्रीनिवासभास्कर क्र जय 
श्रुतप्रदीपिका (श्रीभाव्य की टीका) सुदर्शन के १२२० 
श्रुस्यन्तसुरदुम पुरुषोत्तमप्रसाद अ् ् 
छोकवार्तिक (तत््वार्थाधिगमसूत्र + 
की टीका ) विद्यानंद जैन-दुशेन <€०० 
होकवार्तिक (शाबरभाष्य वार्तिक) कुमारिलमद्ट सीमांसा छदृ० 
घट्म्श्नोपनिषद्भाव्य की टीका 
विवरण मझ्लालधर्माचाय द्वेतवेदान्त ध््न 


घड्दशंनविचार मेरुतुड्ड जन-द्शन ३३०० 


प्रमुखदशनम्न्थाः ६२३ 
ग्रन्थ रचयिता विषय समय 
घड्दर्शनसमुच्चय राजशेखर जेन-दर्शन न्न् 
9 मलधारिराजशेखर #»# १३४८ 
घडदशनससुच्चय हरिभद्र » ९०० 
घडद्शनसमुच्चय की टीका गुणरत्न का] १४०० 
घष्टितन्त्र वा्षगण्य (१) सांख्य-दर्शन १०० 
घोडशपदार्थी गणेशदास नेयायिक बृण७० 
संक्षेपभाष्य आनंद्तीर्थ ह्वैतवेदान्त ११६० 
संक्षेपशारीरक सर्वज्ञाव्ममुनि पक्वेतवेदान्त ९०० 
संक्षेपशारीरक की टीका पुरुषोत्तम सोमयाजी . » जे 
संगीतपर्याय झारिपुत्र बौद्ध-द्शन न 
संग्रह व्याडि व्याकरण... ३०० ई० पू० 
संतानान्तरसिद्धि धर्मकीर्ति बौद्ध-दर्शन ६३५ 
संदेहदो हावली जयसागर जेन-दर्शन १४०० 
संमतितकंसूत्र सिद्धसेनदिवाकर अर ४७० 
संयुक्ताभिधमंशास्र न- बौद्ध-दर्शन -- 
सत्क्रिया ( सेदधिक्कार की टीका ) नारायणाश्रम. उद्देत वेदान्त._ १५७६० 
सत्प्रक्रियाब्याक्ृति ( प्रक्रियाकौमुदी 
की व्याख्या ) विश्वकर्मा व्याकरण न 
सदाचारस्म्ृति आनंदतीर्थ द्वेतवेदान्त ११७० 
सदाशिवभट्ठी ( लघुशब्देन्दुशेखर 
की व्याख्या ) सदाशिवभट्ट घुले व्याकरण १७९० 
सद्धमपुण्डरीक शाक्यमुनि बौद्ध-दर्शन नर 
सद्धमंपुण्डरीक की टीका वसुबन्धु बौद्धदर्शन ३०० 
सप्तदशभूमिसूत्र असझ्ञ छ ३२० 
सप्तपदार्थी शिवादित्य वैशेषिक-दर्शन १०५० 
सप्तपदार्थी की टीका जिनवर्धन सूरि. वेशेषिक-दर्शन १४१७ 
श्र बलभद्ग श्र बणु५० 
अर अनन्त अर बृण७० 
छः भावविद्येश्वर । ज+ 
श्र होषानन्त 9 १६०८ 
क्र हरि है 5 
क्र सिद्धचन्द्र 2 न 
सप्तभज्जीतरद्निणी विमलूदास जेन-दर्शन ++ 
समयप्रदीप असन्ञभद्र बौद्ध-दर्शन ३२० 
समयप्रदीपिका छः स्फुम कर 2 श्र 
समयसार जेन-दुर्शन ५ 


कुन्दकुन्द्‌ 


लस्नच्ाच्ध न 


स्जब्कक 


स्प्ड् 
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&२७ सर्वदर्शनसंग्रहे- 
ग्रन्थ रचयिता विषय समय 
समयसार की टीका अम्ृतचन्द्र जैनदुर्शन ढ्ण्ज्‌ 
छः बालचन्द्र * छः ३१२० 
छ प्रभाचन्द्रदेव ञ १२७५ 
3] ज्ञानचन्द्र है] १७२० 
समयसारप्रान्ट्त कुन्दकुन्द श्र र्५ 
समाधिराज -- बौद्ध-दर्शन न 
( कौमुदी की व्याख्या) तारानाथ व्याकरण न 
सर्वार्थसिद्धि ( तस्वार्थाधिगम 
की टीका ) पूज्यपाद जैन-दशन ७०० 
सर्वोपकारिणी ( समाससूत्र की 
व्याख्या ) विभानन्द्‌ सांख्य-दर्शन ना 
सांख्यकारिका ईश्वरक्ृष्ण है] बज 
सांख्यकारिंका की टीका कुलमुनि भ् 2 
| ह क्ृष्णसिश्र ६ जन 
| भवदेव छः चना 
छ योगानंद सांख्य-दर्शन न्‍+ 
सांख्यकारिका-भाष्य गौडपादाचार्य छ छ०० 
सांख्यकारिका की वृत्ति ( माठर 
की बृत्ति ) माठराचार्य # जदं० 
सांख्यकोमुदी रामकृष्ण ह 
सांख्यतत्वकौसुदी बाचस्पतिमिश्र छ <&ण० 
सांख्यतत््वकौमुदी की टीका ज्ञानानंद क्र न 
६2 श्रीकृष्ण ६04 मम» 
छः भारतीयति छः १४४० 
श्र नारायणतीर्थ क्र १६०० 
9 वंशीधर क्र १८०० 
डर स्वप्नेश्वर क्र न्__ 
सांख्यतच्त्वप्रदीप कविपति श्र >प 
सांख्यतश्वप्रदीपिका भावागणेश श बज 
सांख्यतस्वयाथाथ्यंदीपन ( सांख्य- 
समाससूत्र की टीका ) छः ।]॒ ] 
सांख्यतच्च विछास रघुनाथ छः ३८०० 
सांख्यतत््व विवेचन सीमानन्द श्र हू 
सांख्यपरिभाषा भावागणेश ] बृणछ५ 
सांख्यसमाससूत्र (तत्वसमाससूत्र) कपिल ( ? ) छ न 
सांख्यसार [बागणेश ] बण४५ 


प्रमुखदशनग्रन्था: ६२४ 
अन्थ रचयिता विषय समय 
सांख्यसारविवेक विज्ञानभिक्ु सांख्य-दर्शन १७५५० 
सांख्यसूत्र कपिल (१ डा ] अर 
सांख्यसूत्रभाष्य विज्ञानभिक्ु छ बृण५० 
# सांख्याचाय के घ्् 
सांख्यसूत्रविवरण योगानंद छः >> 
सांख्यसूत्रविवरण क्ृष्णमिश्र श्र अक 
सांख्यसूत्र की वृत्ति अनिरुद्ध छः १५००- 
है ६2 ॥ ज्ञानामुत न क+- 
कर] अर नागेश श्र १७१४७ 
हर] रा] रामचन्द्र है] न्_्_ 
सांख्यसूत्रवृत्ति की टीका महादेवानंद सरस्वती #» १७०० 
साकारसिद्धि -- रसेश्वर-दर्शन -- 
सास्व॒तसंहिता तू विशिशहद्वेतवेदान्त -- 
सारप्रकाशिका ( रहस्यन्नयसार की 
की टीका ) परकाल श्र १३९० 
सारसंग्रहदीपिका मधुसूदनसरस्वती अद्वेतवेदान्त 4५६० 
सारास्वादिनी ( रहस्यन्नयसार की 
टीका ) गोपाल्देशिक . विशिष्टह्वेतवेदान्त -- 
सार्वभौमनिरुक्ति वासुदेव सावंभौम॒ नेयायिक-दर्शन १४७५ 
सिद्धान्तकौमुदी (सूत्र की व्याख्या) भद्दोजिदीक्षित. व्याकरण १५७८ 
सिद्धान्तकौमुदी की व्याख्या इन्द्वदत्त ४ न 
अर अ लक्ष्मीनूसिंह ण १७६५ 
के ॥ विश्वेश्वरती थे भा बन. 
६2 ६3 ॥ वासुदेव क् ब्् 
सिद्धान्तचन्द्रिका रामचन्द्राअम जेन-दर्शन न 
क् रामभद्वाश्रम व्याकरण न-+ 
सिद्धान्तचन्द्रिका ( शासत्रदीपिका 
की व्याख्या ) रामक्ृष्ण मीमांसा 4५०० 
सिद्धान्तचन्द्रोदय ( तक॑संग्रह 
की टीका ) क्ृष्णधूजटि वेशेषिक न 
सिद्धान्तदीप ( संक्षेप-शारीरक 
की टीका ) विश्ववेद अद्वेत-वेदान्त की 
सिद्धान्तबिन्दु (दृशशछछोकी की टीका) मधुसूदनसरस्वती श 4७६०: 
सिद्धान्तबिन्दु टीका सबच्चिदानन्द # -- 
सिद्धान्तलेश अप्पयदीक्षित श् 4७८० 
, सिद्धान्तलेश की टीका घर्मय्यदीक्षित अ १६००. 


सबेदशनसंग्रहे: . +_ हे हु 


| ग्रन्थ रचयिता विषय समय 
सिद्धान्तलेश-टीका रामचन्द्र अद्गैत-वेदान्त. १७३० 
अर विश्वनाथतीर्थ श्र नर 
सिद्धित्रय यामुनाचार्य विशिष्टा्वेतवेदान्त ३०४० 
सुखावतीब्यूह शाक्यमुनि बौद्ध-दर्शन नर 
| सुबोधिनी ( सिद्धान्तचन्द्रिका की ४ 
। टीका ) सदानन्द्‌ जैन-दुर्शन -- 
॥ की छः शंक्रभट्ट मीमांसा १७०० 
। सुबोधिनी ( सूत्र की वृत्ति ) नीलकण्ठदेवज्ञ क्र बृदछु० 
| छ दामोदरभट्ट छः न-+ 
॥ » .. ( कौमुदी की व्याख्या ) कृष्णमौनी व्याकरण १७०० 
#.. ( वेदांतसार की टीका ) दयाशंकर अद्वेत-वेदान्त._ ३७६० 
हि | नृ्सिहसरस्वती | 4८७० 
». (गीताकी टीका )  श्रीधर श्र चू 
। सुरकरूपतरु (तर्कदीपिका की टीका) श्रीनिवास वेशेषिक तू 
सुवर्णप्रभास बौद्ध-दर्शन न्- 
॥ सुहल्लेख नागाजुन क्र बरण० 
॥| सूत्र बृहस्पति चार्वाक न 
छः जैमिनि मीमांसा ज+ 
| सूत्रपाठ पाणिनि व्याकरण. ७०० ई० पू० 
॥ सूत्रपिटक शाक्यमुनि बौद्ध-दर्शन ४०० ७? 
| सूत्रवार्तिक ब्याप्रभूति व्याकरण न 
सूत्रवार्तिकपाठ वररुचि अर ३०० 


सूत्र की वृत्ति उपवर्ष मीमांसा ३०० 


प्रमुखद्शनम्रन्थाः 


अन्थ रचयिता 
सूत्रवृत्ति सीरदेव 
9 अन्नंभट्ट 
श रामचन्द्रभद्टतारे 
सूत्रवृत्ति की टीका जयन्त 
सूत्रालंकार अश्वघोष 
सेश्वरमीमांसा ( सूत्र की वृत्ति ) वेदान्तदेशिक 
सौपर्णश्रुति कि 
सौरभेयागम न 
स्तोन्नावली उत्पछाचाये 
स्नेहपूर्ति ( वेदार्थसंग्रह की टीका ) राममिश्र 
स्पन्दकारिका कल्लट 
स्पन्दुनिर्णय च्ञेमराज 
स्पन्द्प्रदी पिका (स्पन्दकारिका 
की टीका ) उत्पलबेष्णव 
स्पन्द्विवृति रामकण्ठ 
स्पन्दवृत्ति ( स्पन्द्सवंस्व, स्पन्द- 
कारिका की टीका ) कन्नट 
स्पन्दसंदोह ( स्पन्दकारिका 
की टीका ) क्ञेमराज 
स्पन्दसूत्रवार्तिक ( स्पन्दुकारिका 
की टीका ) भास्कर 
स्पन्दार्ुत बसुगुप्त 
स्फोटसिद्धिन्यायविचार न 
स्याह्रादमअरी (वीतरागस्तुति 
की टीका ) मन्लिषेण 
स्याद्भाद्रत्नाकर ( वीतरागस्तुति 
की टीका ) देवसूरि 
स्वाधिष्ठानप्रभेद आयदेव 
हनुमदीया ( तत्त्तचिन्तामणि 
की टीका ) हनुमान्‌ 
हस्तबल आयदेव 


बौद्ध-दर्शन 
मीमांसा 
द्वेतवेदान्त 

द्वतवेदान्त 

अर 5 
शेव-दर्शन 
प्रत्यभिज्ञा 
विशिष्टद्वेतवेदान्त 
प्रत्यभिज्ञा 


व्याकरण 
५ [/ 
जन-दृशन 


3 


बौद्ध-दर्शन 


न्याय-दुर्शन 
बौद्ध-दर्शन 


| 
प्रमुख दाशनिक और उनकी कृतियाँ 


१ अकलझ्ूदेव--७५० | जैन--१- तच्वार्थाधिगमसूत्र की टीका ( तत्त्वार्थवातिकालंकार 2 
२. आप्तमीमांसा की टीका ( अष्टशती ) | 

२ अक्षपाद-( गौतम ) ३०० ई० पू० । न्याय--सूत्र । 
अखण्डानन्द्सरस्वती-- १५८० । अग्वैतवेदान्त--१. विवरण की टीका (तत््तदीपन), 
२. बह्मसूत्रदृत्ति ( ऋजुप्रकाशिका ), ३- सक्तिसोपान, ४- अद्वेतरलकोश | 

४ अधोरशिवाचार्य--११५० | शैव--तत्त्वप्रकाश की टीका | 

५ अच्युतकृष्णानन्द्तीथ--१ | अ० वै०--सिद्धान्तलेश की टीका ( कृष्णालुकार ) | 

६ अच्युतराय मोडक--१८०० | अ० वे०--पश्नदशी की टीका । 

७ अद्वयारण्यम्लुनि--१५८० | अ० बे०--वेदान्तकौमुदी । 

८ अद्वेतानन्द्सरस्वती--१२२५ | अ० बे०--१- झारीरभाष्य की टीका ( अह्मविद्या- 

भरण ), २. आत्मबोध की टीका ( आध्यात्मचन्द्रिका ) | रु 
«९ अनन्त--११५० । वि० वे०--१ अ्रपन्नाइत ( रामानुजचरित ), २- ब्रह्मलक्षण- 
निरूपण । 

१५० अनन्त--( पद्मनाभपुत्र ) !। है ०--परदार्थसंग्रह की टीका ( मध्वसिद्धान्तसार ) । 
११५ अनन्त--१५७० । न्यूय->पदमझ्षरी । बै०--सप्तपदार्थी कौ टीका । 
१२ अनन्त--१६६० । व्या०--सिद्धान्तकौमुदी की व्याख्या । 

५३ अनन्तकृष्णशासत्री--१९४० | अ० वे०--शतभूषणी तथा अन्य ग्रंथ । 

५४ अनन्तदेव--१६७० । मौ०--मीमांसान्यायप्रकाश की बृन्ति । 
१५ अनन्तभट्ट--? । व्या०--शब्दसुधा । योग--योगचन्द्िका । 

२६ अनन्तवी्य--१४३१५ । जैन--परीक्षासुख की टीका ( ल्घुडृत्ति )। 
१७ अनिरुछ--१५०० । सांख्य--सूत्रदृत्ति । 

१८ अन्नंभद्ट-१६९० | वै०--तकेसंग्रह और उसकी टीका ( प्रायः २० टीकाये ) * # 

व्या०--अष्टाध्यायौसूत्रवृत्ति । 
१९ अज्नेभद्ट--१५०० । अ० वे०--सूत्रवृत्ति ( मिताक्षरा )। 
२० अधप्पयदीक्षित--१०३०-८० । शैव--शिवाकमणिदीपिका । मीमांसा--विधिरस/येन । 
अ० वे०--२- कल्पतरु की टीका ( परिमल ), २. सिद्धान्तलेश, ३. न्यायमुक्तावली । 

२१ अभयतिलक--१०५० । न्‍्या०--न्यायबृत्ति । 


# तबीसंग्रह के टीकाकार--अन्नंभट्ट ( दीपिका )) नीलकण्ठ (१८३० दीपिकाप्रकाश ), 
लक्ष्मीनूसिंह ( १८५० दौपिकाप्रकाश की टीका )) श्रीनिवास ( तकीदीपिका की टीका ) 

गोवधैन ( न्‍्यायवोधिनी ), क्ृश्णधूजटि, चन्द्रसिह, विन्ध्येब्वरीप्रसाद, क्षमाकल्याण,, 

हनुमान्‌ , मुरारि ( १७१० ); सुन्दर (१७१५ ), मेरुशास््री ( ८३० ) आदि । 


दाशेनिकास्तत्कृतयश्र था के 
दाशनिकास्तत्कृतयश्व ध्र६ 

२२ अभिनवगुप्त--१००० । प्रत्य०--१. प्रत्यमिज्ञावृत्ति की टीका (विमर्शिनी )-ल्घु 
और बृहत्‌ । २. शिवदृष्टि की वृत्ति (आलोचन), ३. परातिंशिकाविवरण, ४. तन्त्रालेक, 
५. तन्त्रसार, ६. तन्त्रवटधानिका, ७. परमार्थसतार, ८, बोधपश्नदशिका । 

5३ अमरदास--१| अ० वे०--१. इंशादि आठ उपनिषदों की वृत्तियाँ ( मणिप्रभा ), 
२. वेदान्तपरिभाषा की शिखामणि-टीका पर वृत्ति ( मणिप्रभा )। 

१४ अमलानन्दुू-१२५० | अ० वे०--भामती की टीका ( कल्पतरु )। 

२५ अम्ृतचन्द्र-९०५ | जैन--१. प्रवचनसार की टीका ( अध्यात्मतरंगिणी ), २. पत्चा- 
स्तिकाय की टीका, ३. समयसार की टीका ( आत्मख्याति )।. ४. तत्त्वाथंसार, ५. 
पुरुषाथंसिद्ध्युपाय । 

२६ अमोघवर्ष--८५० । जैन--प्रश्नोत्तमाछा । 

२७ अरुणाचरू--? । योगसूत्रवृत्ति ( योग )। 

२८ अर्जुनमिश्र--१६७० । अथसंग्रह की टीका ( मौमांसा )। 

२९ अश्रघोष--१२० । वौद्ध--१. शानश्रस्थानगीका (5 महाविभाषा की. टीका 2 ०३० 
सूत्रालंकार, ३. वजसूची, ४. महायानश्रद्घोत्पादशास्र, ५. बुद्धचरित । 

३० असड्आा--३२० । वौ०--१. योगाचारभूमिशास्र, २. सप्तदशभूमिसूत्र, 2. महायानसू- 
त्रालंकार, ४. महायानसंपरिग्रहशास््र, ५. उत्तरतन्त्र । 


३१ असंगभद्ध--३२० । बौ०--२. समयप्रदौप, २. न्यायानुसार । 

३२ आत्मदेवपञ्चानन--१७२० | अ० वे०--अभेदाखण्ड चन्द्रमा । 

३३ आनन्दगिरि--८२५। अ० वे०-- १, शांकरभाध्यव्याख्या, २. गौताभाष्यटीका । 

३४ आनन्दतीर्थ-( मध्व, पूर्णप्रश्झ )--११२०-११९९ | देत०--१. उपनिषद्भाष्य, २: 
संक्षेपभाष्य, ३. अह्यसूज्रभाष्य, ४. गीताभाष्य, ५. प्रमाणलक्षण, ६, कथालक्षणं, ७, 
उपाधिखण्डन, ८. मायावादखण्डन, ९. प्रपंचमिथ्यात्वखण्डन, १०. तत्त्वसंख्यान, ११. 
तत्ततविवेक, १२. तत्वोद्योत, १३. कर्मनिर्णय, १४. विष्णुतत्त्वनिर्णय, १५. ऋग्भाष्य, 
१६, न्‍्यायविवरण, १७. क्ृष्णामृतमहाण॑व, १८. तन्त्रसारसंग्रह, १९. सदाचारस्मृति, 
२०. महाभारततात्पयैनिर्णय, २१. भागवततात्पय॑निरण॑य, २२. गीतातात्पय॑निर्णय । 


३५ आनन्दपूर्ण--१६०० । अ० वे०--पंचपादिका कौ टीका । 

३६ आनन्दबोध--१२०० १ | अ० वे०--न्यायमकरन्द । 

३७ आपदेव--१६३० । मीमांसा--मौमांसान्यायप्रकाश । 

३८ आयदेव-३५०। बौद्ध-१., मूलमाध्यमिकका रिकाभाष्य, २. बोधिसत्त्योगाचारच- 
तुःशतक, ३. स्वाधिष्ठानप्रमेद, ४. चित्तशुद्धिप्रकरण, ५. हस्तबल । 

३९ ईश्वरक्ृष्ण--१००-२०० । सांख्य--सांख्यकारिका । 

४० उत्पलवेष्णव--९७० | प्रत्यमिज्ञा--स्पन्दकारिका की टीका ( स्पन्दप्रदीषिका )। 

४१ उत्पछाचार्य-९१०। प्रत्य०--१. शिवदृष्टि की वृत्ति, २, प्रत्यभिशञा टीका, ३. 
प्रत्यभिज्ञाविवरण, ४. सिद्धित्रयी, ५. शिवस्तोत्रावलि । | 

४२ उद्यंकर--१७२० । “व्याकरण--१. लघुइब्देन्दुशेखर की व्याख्या ( ज्योत्ला ओह रे 


प्रिभाषाप्रदीपाचि । योग--योगसूत्रवृत्ति । 
*६ स० सं० 


त्प्ड्प््ट 


६३० सबेदशेनसंम्रददे-- 


४३ उद्यज्न-7९१4४ | न्‍्याय-7१- न्यायवार्तिकतात्पय की टीका ( परिशुद्धि )। २ आत्म- » 
तत्त्वविवेक ( बौद्धचिक्कार ) | ३- न्यायकुसुप्ताअलि' । वैशे०-- १- प्रशस्तपाद के पदार्थ- 
धर्मसंग्रह की टीका ( किरणावली )। 

४४ उद्ग्रप्रभदेव-! | जैन--आरंभसिद्धि । 

४५ उदयाकरसूनु-£ | प्रत्य०--शिवदृष्टिसूत्रदृत्ति । 

४६ उद्योतकर-६९३५ । न्या०--न्यायवा्तिक ( वात्स्यायनभाष्य पर )॥ 

४७ उपमन्यु--१८३० । व्या०--काशिकाटीका ( तत्तविमशिनी ) । 

«८ उंपवर्ष--२०० ई० पू० । मीमांसा--मीमांसासूतरइत्ति 

४० उमास्वाति ( मी 9-70" | जैन--तत्त्वार्थाधिगमसूत्र । 

७५० कणादू--१०० ई० पू० । बै०--सूत्र । 

«१ कपिल--? । सांख्य--१- सूत्र ( अग्राप्त ) २- तत्वसमास (१) | 

७५२ कमलकाकर-:९१५%० । मी०--तन्त्रवातिकव्याख्या । 

५३ कल्याणमन्न--? | व्याकरण--शब्दरलब्पाख्या । 

«४ कल्याणरक्षित-१। बौद्ध--ईश्वंरभज्ञकारिका ! 

७५ कल्लट--<८५४ । प्रत्य०--शिवस्‌त्रवृत्ति ५ तत््वारथचिन्तामणि या मधुवाहिनी ) । 

७६ कविपति-? । सांख्य--सांख्यतत्त्वप्रदीप । 

५७ कात्यायन--( वररुचि )--३०० ह० पू० । व्याकरण--सूत्रवार्तिक । 

०५८ कात्यायनीपुत्र -? । बौछू--अमिधर्मज्ञानप्रस्थानसूत्र ( महाविभाषा )। 

७५९ कुन्दकुन्द-( पद्मनन्दि, एलाचाये, वक्रश्नीव )-7१5 | ज्ैन--१- प्रवचनसार, २- 
पंचास्तिकायसमयसार, ३ द्वादशानुप्रेक्षा, ४. रमणसार+ ७. समयप्रारूत । 

<६० कुप्पुशासत्री- १७५० । व्याकरण--परिभाषाभास्कर । 

६१ कुमारजीव--२८०। बौद्ध--मूलमाध्यमिककारिका-बृत्ति 

छ्र्र कुमारवेदान्ताचाये-- १४२० , थि० बे०--१- न्‍्यायतिलक की टीका, २: तलत्रयः 
चुलुक की टीका । 

६३ कुमारिछभट्ट--०६० | मीौ०-शबरभातय की टीका ( छोकवा्तिक, तन्त्रवातिक, 
डुपटीका ) | 

&४ कूरनारायण -१३८० | वि० वे ०--उपनिषद्‌ दृत्ति । 

६५ क्ृष्णंभद्ट-- १ । अ० वे०-- विवरण की टीका । 

| अल नलनक क्ृष्णताताचार्य-: १४५० । विं० बे०--न्यायसिद्धाज्न की टीका । 

६७ क्ृष्णदेव--६२० । बौद्ध--मध्यमग्रतीत्वसमुत्पाद । 

६८ कृष्णधूर्जटि-- १ । वै०--तक संग्रह की टीका ( सिद्धान्तचन्द्रोदय )। 

६५ क्ृष्णमिश्र--१७०० । व्या०--१- शब्दकौस्तुम की व्याख्या ( भावद्रीप ), २. मनो- 
रमा-टीका ( कब्पछता ), ३. लघुमंजूषा की टीका ( कुश्चिका )। सां०-१« सांख्य- 
< < शातिको ल्यॉस्था, 5 सहज 0 व्याख्या, २. सांख्यसूत्रविवरण । 


१. ( ४३ ) न्यायकुसुमांजलि के टीकाकार--वर्धभान ( १२२५७ » रुचिदत्त ( १२९५ )+ 
वरदराज ( १४०० ), वामध्वज, गरुणानन्द, गोपीनांथमौनि; जयराम; चन्द्रनारायण । 
आत्मतत्त्वविवेक के टीकाकार--वर्धमान, मथुरानाथ (१५८ ०), दरिदासमिश्र (१५५०) | 


४७० क्ृष्णमौनि--१७०० । व्या०--सिद्धान्तकौमुदी की व्याख्या ( सुबोधिनी )। 

७१ क्ृष्णयज्वा-- १ | मीमांसा--मीमांसापरिभाषा । 

७२ क्ृष्णशेष--१५२० । व्याकरण--पदचन्द्रिका । 

७३ केशवमिश्र--१२५० । न्‍्याय--तर्कभाषा ( प्रायः २५ टीकाओं से सम्मानित ) ।* 

७४ केयट--११०० | व्या०--महाभाष्य कौ व्याख्या ( प्रदीप )। 

७५ कोण्डभट्ट-१६४० । व्या०--१. वैयाकरणभूषण, २. भूषणसार (प्रायः ८ टीकायें )। 

७६ ज्षेमेन्द्र--१०८०। बौ०--बोधिसत्लावदानकल्पलता । 

७७ खण्डदेव--१६७० । सी०--सूत्रवृत्ति ( भाइदौपिका )। 

७८ गड्जाधरसरस्वती-१६७५ | अ० बे०--सिद्धान्तलेश की टीका ( बिन्दुशीकर )। 

७९ गज्लेशोपाध्याय--११७५। न्याय--तत््वचिन्तामणि ( नव्यन्यांय को प्रवतकू ) । 

४० गणेशदास--१५७० । न्‍्याय--पोडशपदार्थी । क्र 

४१ गदाधर--१६५० । न्‍्याय--तत्त्वदीधिति 

निर्णय, २. उपसर्गविचार । 

“८२ गुणभद्ग--९०० । जैन--आत्म।|नुशासन । 
<₹ गुणमति--३७० । बौद्ध-अभिषमंकौष की टीका । 
४४ गुणरत्न--१४०० । तकरहस्यदीपिका (< षड्दर्शनसमुच्चय की टीका ) | 
<५ गोपालदेशिक-- ! | बि० वे०--रहस्यत्रयसार की टीका । 
<६ गोविंदभगवत्पाद--७८० । रस्तेश्वर--रसहृदय | अ० बे०--अद्वैतानुभूति । 
४७ गोविंदाचाय--१४०० । रसे०--रससार । 
<८ गोविंदानन्द--१५७० | अ० वे०--शारीरभाष्य की रत्नप्रभा-टीका । 


<९ गौडपादाचार्य--७५० | शैव--१. शक्तिसूत्र, २. सुभगोदय । सांख्य--कारिकभाष्य । 
अ० वे०--माण्डूक्यकारिका । 


९० गौतम-रे० अक्षपाद । 

९१ चक्रपाणिशेष--१६४० । व्या०--मनोरमाखण्डन । 

५२ चण्डमारुतमहाचायं--१४१० । वि० बै०--१. श्रीभाष्य-सैका, 
९३ चण्डेश्वर-- ?। अ० वै०--अपरोक्षानुभव की टीका ! 

<४ चतुभुंज- ? | रसे०--रसहृदय की टीका । 

_ चन्द्रकान्त--१८८० | वै०--कणादसूतरवृत्ति 


5६ चन्द्रकीति--५५० । बौद्ध-- १. मूलमध्यमकारिका वृत्ति ( प्रसन्नपदा ), २. माध्यम- 
कावतार । 


९७ चन्द्रगोमि-६२५॥। बौद्ध--न्यायालोकसिद्धि | 


१. ( ७३ ) तकभाषा की टीका लिखने वाले--चिन्नभट्ट ( १३५०), वेंकटाचार्य, 
रामलिंग ( १४६० ), गोवर्धन (१५७० ), मुरारि ( १६१० ), शुभविजय ( १६१० ), 
विश्वनाथ ( १६३४ ), गौसीकान्त ( १६५० » माधवदेव (१६५५ ), सिद्धचन्द्र ( १७४० ), 
माधवभट ( १७७० ), गणेशदीक्षित ( १७८० ), वागीश, कौंडिन्यदीक्षित, बल्भद्र, गुड़मइ, 


गोपीनाथमौनि, भास्कर, गोपीनाथठक्कुर, चैतन्यभट्ट, नागेश ( १७१४ ), दिनकर, गंगांधर- 
अट्ट, नारायण आदि । 


ति की टीका (गदाघरी) । व्याकरणं--१, कारक- 


२-शतदूषणी-टीका । 


दाशेनिकास्तत्कृतयश्र &३१ 


६३२ -सर्वेदशनसंग्रहे- 


९८ चन्द्रप्रभ--११०० | जैन--न्यायावतार को टीका +._ 

«५९ चन्द्रसूरि--११६० | जैन--नन्दिसूत्र की व्याख्या ( दुरगपद ) । 

१०० चित्सुखाचायं--१२२५। अ० वे०--१: खण्डनखण्डखाद्य की टीका, २. अत्यक्तल- 
प्रदौषिका ( चित्सुखी ), ३. नैष्कम्यैसिद्धि की टोका, ४. शारीरकभाष्य टीका, ५- बह्म- 
सिद्धि की टीका । 

१०१ चूडामणि-! | न्याय--न्यायसिद्धान्तमज्री । 

१०२ जगदीश--१५९० । न्‍्याय--तत्तदीधिति पर टिप्पणी ( जागदीशी ) । 

१०३ जगन्नाथ--१६५० । व्या०--मंनोरमाकुचमदिनी । 

१०४ जनादनभद्ट-१३२० । द्वैत--भागवततात्पयैनिणेय की टीका । 

१०५ जयक्ृष्णमौनि ( कृष्णौनि )--१७००। व्या०-१. रूघुकौमुदी व्याख्या, २- 

मध्यकौमुदी व्याख्या, ३- सिद्धान्तकौमुदी व्याख्य। ( सुबोधिनी )। 

१०६ जयतीर्थ--११९३-१२६८ । दैत--१. आनन्दतीथ के अंथों की टीकाये, २. चन्दरिका, 

३. प्रमाणपद्धति, ४. वादावली । 


१०७ जयदेवमिश्र--१२७८ । न्याय--तत्त्वचिन्तामणि की टीका ( तत्त्वालोक ) | 

१५०८ जयनारायण--? | वै०--कणादसूत्रवृत्ति । 

१०९ जयन्त--८८० । न्‍्याय--१.- न्‍्यायमंजरी ( न्यायसूत्र को वृक्ति ); २. न्‍्यायकलिका ४ 
११५० जयन्त--१५८० । व्याकरंण--प्रक्रियाकौमुदी की व्याख्या (तत्त्वचन्द्र ) । 

११५१५ जयरथ--११७० | चत्यं०--तंत्रालोक की टीका । 

११२ जयराम--! | न्‍्याय--१- कुसुमांजलि की टीका, २० न्यायसिद्धान्तमाला । 

१५१३ जयबविजय--१४५० । जैन--नयोपदेशप्रकरण । 

१५४ जयशेखर--१५०८ । जैन--उपदेशचिन्तामणि । 

१५१५ जयसागर--१४०० । जैन--संदेहदोहावलि । 

११६ जयसिंह--? । न्‍्याय--न्यायसारटीका ( तात्पय॑दीपिका ) । 

५१७ जयसेन--! | जैन--धमरलाकर । 

११८ जयसोम--१६०० । जैन--विचाररल्षसंग्रह । 

११० जयादित्य और वामन--<७० । व्याकरण--अष्टाध्यायी टीका ( काशिका )। 

१२० जानकीनाथ भट्टाचार्य--१३०० । न्याय--न्‍्यायसिद्धान्तमंजरी (प्रायः ८ गैकायें) 
५२५ जिनदृत्तसूरि--१२२० । जैन--विवेकविछास । 

५२२ जिनभव्द--६०० | जैन--आंवश्यकसूत्र-नियुक्तिमाष्य । 

१२३ जिनवधनसूरि- १४१५ | वै०--सप्तपदार्थी ( शिवादित्यलिखित ) की टीका । 
५२४ जिनहंस--१५५० । जैन--आचाराज्ञसूत्र कौ टीका ( प्रदीषिका )। 

१२५ जिनेन्द्रब॒ुद्धि--९४० । व्याकरण--काशिका की व्याख्या (विवरणपंचिका या न्यास) | 
१२६ जीवराज--१४५० । न्‍्याय--१. तकेकारिका, २. तकमंजरी । 

१२७ जैसिनि--६०० ई० पू० । मीमांसा--मीमांसासूत्र ( दशछक्षणी ) | 

१२८ ज्ञानचंद्रू--१७२० । जैन--समयसार कौ टीका । 

१२५ ज्ञानचंद्र-१३५० | जैन--रज्लाकरावतारिका की टीका ( पंजिका ) । 

५३० ज्ञानचंद्र--६०० । वै०--दशपदार्थी । 


|] ६३३ 
२३१ ज्ञानपूर्ण-? | न्याय--ताकिकरक्षा की टीका । 
१३२ ज्ञानसागर--१३८० | जैन--आवश्यकसूत्र कौ टीका ( ज्ञानसागरी )। 
१३३ ज्ञानानन्द्‌-? । सांख्य--सांख्यतत्त्वकौमुदी की टीका । योग--योगसूत्र कौ वृत्ति । 
६३४ ज्ञानार्ृत--? | सांख्य--सांख्यसूत्रवृत्ति । 
२३५ ज्ञानेन्द्रसरस्वती-१६४० । व्या०--सिद्धान्तकौमुदी की व्याख्या ( तत्त्ववोधिनी ) 


२३६ ज्ञानोत्तममिश्र-! | अ० वे०--१. इश्सिद्धि की टौका, २. नैष्कम्य॑ंसिद्धि की टीका 
( चन्द्रिका ) । 


३३७ टंकाचार्य--? | वि० वे०--अहसूत्र की दृत्ति 

2१३८ तम्मणाचाय--? । द्वेत--कष्णामृत-महाण॑व की टीका ( न्‍्यायविवरण )। 

२३९५ तकंचूडामणि--? | न्‍्याय--तत्त्वचिन्तामणि की टीका ( प्रकाश )। 

१४० तारानाथ--? | व्या०--सिद्धान्तकौमुदी की व्याख्या ( सरलता ) । 

२१४१ तिलकाचाय॑ -१२४० | जै०--आवश्यकसूत्र की टीका । 

१४२ ब्रिलोचन--? । बै०--मुक्तावली टीका ( त्रिलोचनी )। 

१४३ दयांशंकर--१७६० | अ० वे०--वेदान्तसार की टीका ( सुबोधिनी )। 

१४४ दामोद्रभट्ट-? । मी०--सूत्रवृत्ति ( सबोधिनी )। 

२४५ दिलनाग--४०० । बौद्ध--!. प्रमाणसमुश्चय, २. आहम्बनपरीक्षा, ३. न्यायप्रवेश, 
४. प्रमाणशाश्रप्रवेश, ५. नयोद्धार, ६. नयमुख । 

१४६ दिनकर--१६९०। न्‍्या०--तकंभाषा की टीका ( कौमुदी )। महादेव के साथ 
मिलकर--मुक्तावली कौ टीका ( दिनकर )। 


२४७ देवज्षेम-? । बौद्ध-विज्ञानकाय । 

१४८ देवदत्त--१७५० । रसे०--धातुर्लमाला । 

१४५ देवनन्दी (जिनेन्द्रबुद्धि, पृज्यपाद)-७०० | तत्त्वा्थांधिगमसूत्र की टीका(सर्वार्थ सिद्धि) 

१५० देवद्धिंगणि--४३० । जैने--नन्दिसूत्र । 

१५१ देवसूरि--११४० । जेन--१. प्रमाणनय-तत्त्वालोका लंकार २. उसकी टीका ( स्था- 
द्वादरलाकर )। 

१५२ देवेन्द्र -१२७१। जैन--शब्दानुशांसन टीका ( लघुन्यास )। 

2१५३ देवेन्द्रगणि--१०६० । जेन--उत्तराध्ययनसूत्रटीका । 

१५४ देवेश्वर -८२५ | दे०--मण्डनमिश्र । 

१५५ द्वमिडाचाय--१ । वि० वे०--अहसूत्रभाष्य । 

१५६ धनपति--१८०० । अ० बे०--१. गीता की टीका, ३. वेदान्तपरिभाषा की टीका 
( अथैदौपषिका ) । 

१५७ धरणीघर-? | व्याकरण--पाणिनिसूत्रद्ृत्ति ( वैयाकरणसर्वस्व ) । 

१५८ धमंकीति--६३५ | वौद्ध--१. प्रमाणसमुन्नय को टीका ( प्रमाणवार्तिक ), २. संता- 
नान्तरसिद्धि, ३. न्‍्यायबिन्दु, ४. प्रमाणविनिश्चय, ५. हेतुबिन्दु, ६. संबन्धपरीक्षा, 
७. चोदनाकरण । 

२५९ धर्मय्यदीक्षित--१६०० । अ० बे०--सिद्धान्तलेश की टीका । 


६३४ सबदशेनसंग्रहे- 
१६० घर्मराजाध्वरीन्द्र--१५७० | अ० वे०--१. पन्मपादिका टीका ( पददीपिकां ), २- 
बेदान्तपरिभाषा । 


१६१ धर्मसागर--१५७३ । जै०--प्रवचनपरीक्षा । 

५६२ धर्मोत्तर-८७५० | बौ०--न्यायबिन्दु की टीका । 

१६३ नकुछीश--( लकुशीश )--१ | पाशु० --पज्ञार्थसूत्र ( पन्नाध्यायी ) | 

१६४ नन्विकेश्वर--! | शैव--नन्दिकेश्वरकारिका । 

१६७ नरहरि--? । दैत--बहमसूत्रभाष्य की टीका ( भावप्रकाश ) । 

१६६ नरेश्वर--! | शैव-शिवस्‌त्र की टीका । 

१६७ नागाजुन--१५०। बौरू--१. मूलमध्यमकारिका, २. सुहल्छेख, रे. शतशाल» 
४. माध्यमकावतार, ५. धममसंग्रह । 

१६८ नागाजुन--४०० । रसे०--रसरत्नाकर । 

१६५ नागेश--१७१४ | न्‍्याय--१. न्यायसूत्रबृत्ति, २. तकमाषा की टीका । बैं०--कणा- 
दसूत्र की वृत्ति। मौ०-- जैमिनिसूत्रवृत्ति | व्याकरण-- १. प्रदौष की टीका (उद्योत), 
२. शब्दकौस्तुभ की व्याख्या ( विषमी ), ३- शब्देन्दुशेखर के दो संस्करण ( बृहृत्‌ 
और लघु ), ४. परिभाषेन्दुशेखर, ५- वैयाकरणसिद्धान्तमन्जूषा के तीन संस्करण 
इदत्‌ , छघु और परम छुघु )। 'यो०--सूत्रवृत्ति ( रुघुबृत्ति ) और छाबा । 

१७० नाथमुनि-? | वि० वे०--विष्णुपुराण कौ टीका । 

१७१ नारायण--१५८० | मौ०--शाल्रदीपिका की व्याख्या । 

१७२ नारायण--? | व्या०--१. प्रदीप को टीका ( विवरण ), २. सूत्रवृत्ति (शब्दभूषण)॥ 

१७३ नारायणकण्ड--१००० । जशव--प्रंथ अज्ञात । 

५७४ नारायणतीर्थ--१६५० । वैशेषिक-भाषापरिच्छेद की टीका ( न्‍्यायचन्द्रिका )। 
सांख्य--१. सांख्यकारिका पर गौडपाद-भाष्य की टीका ( चन्द्रिका )) २« सांख्यतत्व- 
कौमुदी की टीका । अ० वे०--आत्मबोध की टीका ( बालबोधिनी )। 

१७५ नारायणभट्ट--! | मी०--सूत्र की वृत्ति ( नयोद्योत ), २. भाइमभाषाप्रकाशिका + 

१७६ नारायणभिकछु--१६०० | यो०--योगसूत्र की वृत्ति ( गूढा्दीपिका ) | 

१७७ नारायणमुनि--१४१५ | वि० वे०--१. वेदान्तरक्षा, २- तत्त्वसंगरद । 

१७८ नारायणसरस्वती-१६०० | अ० वे०--शारीरभाष्य की टीका ( भाष्यवातिक ) ४ 


१, (१६५) लघुशब्देन्दुशेखर के टीकाकार--उदयंकर ( १७२० -“प्रहरय गये पजुकर के उकाकार> उदवकर ( २७२० ज्योह्तना | बालमट ) बालंभमटट 
( १७५० चिदस्थिमाला ), राजाराम ( १७६० » मैरवंमिश्र ( १७८० चन्द्रकला ), 
सदाशिवभट्ट ( १७९० ), पाठक ( १७९५ ), भास्करशास््री ( १८१० विवरण ), राघवाचार्य 
( १८२० विषमी ), वासुदेवशास्री ( १८९० गूढार्थप्रकाश ) | 

परिभाषेन्दुशैखर के टीकाकार--वालंभट्ट ( गदा ) इन्दिरापति ( १७६० परीक्षा »- 
मन्तुदेव ( १७६० दोषोद्धरण ), भीमभट्ट ( १७६० मैमी ), शंकरभट्ट ( १७६० शांकरी ),. 
लक्ष्मीनूसिंह ( १७६५ त्रिशिखा/), हरिनाथद्विवेदी (१७८० अकाण्डताण्डव), मैरव (मैरवी), 
पाठक, एक अज्ञात लेखक ( अम्बाकत्रीं, १८०० ), राघवाचार्य (१८१० ज्रिपथगा), विष्णुभद्ट 
( १८४०, चिच्न्द्रिका ), वासुदेवशास्री ( १८९०, तत्वादश ); तात्याशाल्ली (१८५७ भूति), 
जयदेवमिश्र ( १९२० ? विजया )। 


हि ध्डेश 


१७९ नारायणाश्रम--१५६० | अ० वे०--१. मेदधिक्कार की टीका ( सत्किया ), २- 
अद्वेतदीपिकाविवरण । 


१८० निगमज्ञानदेशिक--? | शैव--शिवज्ञानबोध सूत्र की वृत्ति । 
१८१ नित्यनाथ--१३०० । रसेश्वर--रसरल्ाकर । 


१८२ नित्यानन्दुू--? | अ० वे०--छान्‍्दोग्य और बृहदारण्यक की वृत्तियाँ ( मिताक्षरा )॥ 
१८३ नीलकण्ठ--१६५० । शैव--अल्मसूत्रभाष्य की टीका का तात्पय ( क्रियासार ) | 
१८४ नीलकण्ठ--१८३० । वैं०--तकदीपिका-प्रकाश । 

१८५ नीलकण्ठ --१६४० । व्याकरण--१. प्रदौप की टीका ( कैयटप्रकाश ), २. सिद्धान्त- 
कौमुदी की व्याख्या ( वैयाकरणसिद्धान्तरहस्य ), ३. पाणिनीयदीपिका । 

१८६ नीलकण्ठद्वज्ञ-१७५० | मो०--सूत्रवृत्ति ( सुवोधिनी ) | 

१८७ नृसिंहदीक्षित--१६०० । अ० वे०--मेदथबिक्कार की टीका । 

१८८ नृसिहमुनि--१५०० । अ० बे०--विवरणभावप्रकाशिका । 

१८५९ नृसिहसरस्वती--१८७० | अ० बे०--वैदान्तसार की टीका । 

१९५९ नृसिंहाश्रम--१५५० | अ० वे०--१. संक्षेपशारीरक की टीका ( तत््ववोधिनी ), २. 
भेदधिक्कार, ३. अद्वैतदीपिका । ८ 

१९१ नेमिचन्द्र-१००० | जैन--१. धव्यसंग्रह, २. गोम्मटसार, ३: क्षपणकसार । 

१९२ नेनाराचार्य--१४१५। वि० वे०--१, तत्त्वमुक्ताकलाप कौ टीका ( कान्ति ), 
२. तत्त्वत्रयचुलुक, ३. रहस्यत्रयचुलक । 

१९३ पक्षधरमिश्र--( पक्षेत्रर )-- १ | न्‍्या०--तत्तचिन्तामणि की टीका । 

१९४ पतझ्लि--१५० ई० पूर्व | व्य०--महाभाष्य | यौ०--योगस्‌त्र ।* 

१९५ पद्मनन्द्--२४ । । दे० कुन्दकुन्द । 

१९६ प्मनाभ-- ! । न्‍्याय--वर्धमान के न्‍्यायनिवन्धप्रकाश की टीका | [ न्‍्यायसूत्र-- 
भाष्य ( वात्स्यायन )--वाक्तिक ( उद्योतकर )--तात्पयेटीका ( वाचस्पति )-परि- 
शुद्धि ( उदयन )--न्यायनिबन्धप्रकाश ( वर्धमान )--वर्धमानेन्दु ( पद्मनाभ )। ] 
वै०--किरणावली की टौका ( भास्कर ) | द्वैत--पदार्थसंग्रह । 

१९७ प्रग्मपादं--८५५ | शैव--प्रपत्नसार-टौका । अ० बे०--शारीरभाष्य की टीका । 

१९८ परकाक--१३९० | वि० बे०--१. श्रीभाष्यटीका ( मितप्रकाशिका ), २. रहस्य- 
त्रयसार की टीका ( सारप्रकाशिका ) । 

१९८ परशुराम- ! | शैव--विद्याकल्पसूत्र । 

२०० पशुपति-- १ । पाशुपत-पज्च।र्थविद्या । 

२०१ पाठक--१७९५ | व्याकरण--१. लघुशब्देन्दुशेखर की व्याख्या, २. परिभाषेन्दुशेखर 
की व्याख्या । 


१. ( १९४ ) योगसूत्र के टीकाकार--व्यास ( १०० ), वृद्धभोज ( ६०० ), भोजराज 
(१०२१ ), विज्ञानमिक्षु ( १५५० ), भावागणेश ( १५७५ ), रामानन्द सरस्वती (१६००), 
नारायणमिक्षु ( १६०० ), भवदेंव ( १६३० ), उदयंकर ( १७२५ ), नांगेश ( १७२५ ); 
अनन्तभट्ट, अरुणाचल, ज्ञानानन्द, सदाशिवभट्ट, महादेवभट्ट, वृन्दावन । 


<३६ सर्वदशनसंग्रहे- - 


२०२ पाणिनि-००० ई० पू० । व्याकरंण--अष्टाध्यायीसूत्रपाठ । 
२०३ पार्थसारथिमिश्र--९००। मौ०--१- छलोकवातिक की व्याख्या ( न्‍्यायरल्ाकर ); 


तन्त्रवातिक की व्याख्या, ( न्‍्यायरत्नमाला ), ३. मीमांसासूत्र कौ दृत्ति, ४. शास्र- 
दीपिका, ५. तन्त्रर॒त्न । 


२०४ पुश्नराज--( पुण्यराज )-- ? व्या०--वाक्यपद्रौय की व्याख्यां ( किरणप्रकाश ) | 

२०५ पुरुषोत्तम--१३०० । व्या०--प्रयोगरलमाला । 

२०६पघुरुषोत्तमग्रसाद-- १.। वि० वे०--श्वत्यन्तसुरद्रुम । 

२०७ पुरुषोत्तमसरस्वती-१६२५। अ० वे०--सिद्धान्तबिन्दुटीका । 

२०८ पुरुषोत्तमसोमयाजी-- ? अ० बे०--संक्षेपशारीरक की टीका । 

२०९ पुष्कर ( मृगेन्द्र )-- ? | शेव--१. कामिकांगम, २. करणागम, है सौरभेयागम, 
४. पौष्करागम, ५, किरणागम । 

२१० पूज्यपाद ( देवनन्दि, जिनेन्द्रबुद्धि )--७०० । जै०--त० सू० की टीका ( सर्वार्थ- 
सिद्धि ) । 

२११ पूर्ण-! | बौद्ध-धातुकाय । 

२१२ पूर्णप्रज्॒-दे० आनन्दतोथे | 

२१३ पूर्णानन्दतीर्थ--? | अ० वे०--सिद्धान्तबिन्दु कौ टीका ( तत्त्वविबेक ) | 

२१४ प्रकाशात्मसुनि-१२०० । अ० वे5--१. पंचपादिकाविवरण, २. शाब्दनिर्णय । 

२१५ प्रकाशानन्द--१५६५ | अ० वे०--वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली । 

२१६ प्रत्यक्स्वरूप--१५०० | अ० वबे०--चित्सुखी की टीका । 

२१७ प्रभाकर--७७५ । मीमांसा--सूत्र की व्याख्या । 

२१८ प्रभाचन्द्र-८८५। जैन--१. उपासनाध्ययन की टीका, २. परीक्षाम्ुख की टींका 
( प्रमैयकमलमातंण्ड ) | 


२१५९ प्रभाचन्द्र-१३०० | जैन--१. आत्मानुशासन की टीका, २. समयसार की टीका । 
२२० प्रभानन्दु--१३१२० । जेन--बौतरागस्तुति की टीका । 

२२१ अह्वस्तपादु -४७० । वै०--कणादंसूत्रभाष्य ( पदार्थधर्मसंग्रह )। 

२२२ बच्चाशर्मा--? । अ० बें०--गीता की गूढार्थद्वीपिका ( लेखक-मघुसूदन ) कौ टीका । 
२२३ बलभद्ग--१५५० । बे०--सप्तपदार्थी की टीका । 

२२४ बादरायण-८ व्यास )--१०० ई० पू० !। वेदान्त--अहासूत्र । 


१. ( २०३ ) शास्त्रदीषिका की टीकार्ये--सिद्धान्तचन्द्रिका (रामकृष्ण १५०० ); 
कर्पूरवातिक ( सोमेश्वर १५०० ), मयूखमालिका ( सोमनाथ १५४० ), नारायण की व्याख्या 
4 १५८० ), आलोक (कमलाकर १५५० ), भाद्ददिनकर ( १६०० ), प्रकाश ( शंकरमट्ट 
१७०० ), प्रभा ( बालंभट्ू १७५० )। 

२. (२२१) पद्ार्थधमसंग्रह के टीकाकार--व्योमशिवाचार्य ( ५८० व्योमवती ), उदयन 
(९८४ किरणावली ), श्रीधर ( ९९१ न्यायकन्दली ), श्रीवत्साचायं ( १०२५ लोलावती » 
आंकरमिश्र ( १४२५ कणादरहस्व ), जगंदीश ( १५९० भाष्यसूक्ति ) | 
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२२५ बालंभट्ट ( वैद्यनाथ पायसुण्डे 27-१७५० । मी०--सूत्रवृत्ति ( न्‍्यायबिन्दु )। 
व्याकरण--१. उद्योत-की टीका ( छाया ), २. शब्दकौस्तुभ की व्याख्या ( उद्योत ऊ 
है. शब्दरत्न की व्याख्या ( भावप्रकाश ), ४. लघुशब्देन्दुशेखस की व्याख्या ( चिंद- 
स्थिमाला ), ५. परि० की टीका ( गदा ) 5. लघुमब्जूषा की टीका ( कला ) । 

२२६ बालक़ृष्णभट्ट-? । वै०--मुक्तावली टौका ( प्रकाश )। 

२२७ बारूचन्द्र-११२० । जैन--समयसार की टीका । 

२२८ बुद्धघोष--४०० । बौद्ध-विशुद्धिमार्ग । 

२२५ बुद्धपालित--४०० । वौ०--मूलमध्यमकारिका की वृत्ति। 

२३० बृहस्पति--!। चार्वाक-सूत्र । 

२३१ बोधेन्द्र--?। अ० वे०--आत्मवोध कौ टौका ( भावप्रकाशिका ) । 

२३२ बोपदेव-११८० । अ० वे०--मुक्ताफल । व्याकरण--कामधेनु । 

२३३ बौधायन--३०० ईं० पू० । वेदान्त--अहसूत्रवृत्ति | मौ०--सूत्रवृत्ति । 

२३४ ज्लह्मानन्द्सरस्वती--१५६५ | अ० वे०--१. ईशावास्यरहस्य, २. सिद्धान्तविन्दु 
की टीका ( न्‍्यायरल्लावली ), ३. अद्वैतसिद्धि की व्याख्या; ४. वेदान्तमुक्तावली । 

२३५ भगवत्तीर्थ-? । द्वैत--ह्मसूत्रभाष्य की टीका ( भावग्रकाशिका ) | 

२३६ भगीरथमेघ-१५७० । न्‍्याय-द्रव्यप्रकाशिका । 

२३७ भद्ददिनकर--१६०० । मीमांसा--शास्त्रदीपिका की व्याख्या ( भाइदिनकर )। 

२३८ भद्टोजिदीक्षित--१५७८ | व्याकरण--१. शब्दकौस्तुभ (सूत्र “की टीका ), २. 

सिद्धान्तकौमुदी, ३. प्रौद्मनोरमा ( सि० >ेकौ० की व्याख्या )।* अ० बै०--१. 

तत्त्वकौस्तुभ, २. अद्वैतकौस्तुम । 

भदुन्त--? | बौद्ध-१- प्रज्ञापारमितासूत्र, २. तथागतगुद्मसूत्र, ३. महायानसूत्र, 

४ लक्षावतारसूत्र, ५. लल्तिविस्तरसूत्र, ६. वज़च्छेदिका, ७. सुखावतीध्यूह, ८. 

सद्धमंपुण्डरीक महाविभाषा, ९. संयुक्तामिशाल्र । 

भद्भबाहु--२०० ई० पू० । जेन--१. कल्पसूत्र; २. दस निसुक्ति-्रन्थ । 

२४१ भरद्वाज--? | वै०--कणादसूत्रवृत्ति । 

२४२ अरतृमित्र -? | मी०--सूत्रवृत्ति की व्याख्या । 

२४३ भवदास--? | मौ०-- के ] 

२४४ भवदेव--१६३० । मौ०--तंत्रवातिकब्याख्या ( तौतातिततिलक )। सां०--सांख्य- 
कारिकावृत्ति । यो०--बोगसूत्र की वृत्ति । 

१४५ भवनाथ--१३६० । मौ०--मीमांसानयत्रिवेक ( सूत्रवृत्ति )। 

२४६ भवानन्द्‌--१६०० । न्‍्याय--तत्त्वदीधिति की टीका । 


१. ( २३८ ) सिद्धान्तकौमुदी की अन्य टौकारयें और टीकाकार- तत्त्ववोधिनी ( ज्ञानेन्द्र- 
सरस्वती १६४० ), सुत्ोधिनी ( कृष्णमौनि १७०० ), वासुद्देवदीक्षित कौ बाल्मनोरमा 
( १६६० ), नीलकण्ठ का वैयाकरणसिद्धान्तरहस्य (१६६० ), रामक्ृष्ण का वेयाकरण- 
सिद्धान्तरलाकर ( १६७० ), नागेश ( १७१४ ) के झब्देन्दुशेखर ( लघु और बृहत्‌ ), 
कष्णमिश्र का रल्लारणव (१७५० ), लक्ष्मोनूसिंह (१७६५ ), इन्द्रदत्त, विश्ेश्वरती्, 
सारानाथ ( सरला )। 


२३९ 


ज्‌४ड० 


२४७ भारतीयति--१४०० । सांख्य--सांख्यतत्त्वकौमुदी की व्याख्या । 

२४८ भावविवेक--६०० । बौद्ध-९- मूलमध्यमकारिका की दृत्ति (प्ज्ञाप्रदीप), २- तकी- 
ज्वाला ( दर्शनसंगह ), रे मध्यमहृदयकारिका । 

२४९ भावागणेश--१५७५ | सांख्य--*९- सांख्य-्समासस्‌त्र की टीका, २- सांख्यसार, 
३. सांख्यपरिभाषा, ४. सांख्यतत्त्वप्रदीषिका । 

२५० भासवज्ञ-%७५ | पाशुपत--नकुलीशयोगपारायण । न्यांय--न्यावसार । 

२५१ भास्कर-१०२०। प्रत्य ०--शिवस्‌त्रवांतिक । 

२५२ भास्करराय--१५९० | शैंव--१- नित्याषोडशिकाणव-सेतु, २- भावनोपनिषद्‌: 
आधष्य, ३. श्रोसूक्तमाष्य, ४- कौलोपनिषद्‌ भाष्य, ५- वरिवस्यारहस्य, ६० लूलिता- 
सहस्तभाष्य, ७. गुप्ततती ( सप्तशती की टीका ) । हे 

२५३ भास्करशासत्री--१८१० । व्याकरण--छड॒श० की व्याख्या । 

२५४ भोजराज--१०६० । शैव--तत्त्वप्रकाश । यो०--योगस्‌त्रवृत्ति ( राजमातंण्ड )। 

२५५ मैरबतिलक- १७६० । अ० वे०--हह्सूत्रतात्यय॑विवरण । 

२५६ सैरवमिश्न--१७८० । व्याकरण--९- छघुश० वी व्याख्या ( चन्द्रकछा )) २* परि- 
अधेन्दुशेखर की टीका ( मैरवी ), ३- वैयाकरणभूषणसार की टीका ( परीक्षा ) । 


वातिंक व्याख्या, २. मीमांसानुक्रमणी, रै- विधिविवेक ( वाचस्पतिकृत न्यायकणिका 
से सम्मानित )। अ० बे०--१- बृहृदारण्यकभाष्यवार्तिक, ३- तैत्तिरीयोपनिषद्‌ 
भाष्य, वार्तिक, नष्कम्येसिद्धि । 


२५९ मथनसिंह--१७०८। रसे०--रसनक्षत्रमालिका । 

२६० सथुरानाथ--१५८० । न्‍्याय-7*- आंत्मतत्वविबेक की टीका, २० तत्त्वदीधिति की 
टीकायें ( तत््वालोकरहस्य, मथुरानाथी )। 

, २६१ मदुनान्तदेवसूरि- १। रसे०--रसचिन्तामणि । 

२६२ मधुसूदनसरस्वती--६५६० | अ० बे०--१. संक्षेपशारीरक की टीका ( सारसंग्रह- 
दीपिका ), २- दशशहोकी-टीका ( सिड्धान्तविन्दु ), ३. प्रस्थानमेद, ४- अद्वैतरल- 
रक्षण, ५. वेदान्तकल्पलूतिका, 5- अद्वेतसिद्धि, ७. ईश्वरप्रतिपत्तिप्रकाश, <- भक्ति- 
रसायन । 

२६३ मध्यमन्दिर-दे० आनन्दतीय । 

२६४ मन्तुदेव--१७६० । व्या० _. वैयाकरणभूषणसार की टीका (लघु और बृद्दत्‌ दपेणा) 

२६५ मलधारिराजशेखर-- १२३४८ जैन--१.द्रव्यसंग्रह, २. घड्दशनसमुचय (की टीका १)। 

२६६ मलयगिरि-7१२५० । जैन--उपाइग्रन्थों कौ टीका । 

२६७ मन्नवाक्याचार्य-११६० । बौद्ध--न्यायबिन्दु की टीका । 

८ मम तय 8४ । परेध्क मप्र 3 मज्लारि--१६०४ । रसे०--रसकीतुक । 


7. सिद्धान्तविन्दु के टीकाकार--पुरुषोत्तम सरस्वती, अह्यानन्द सरस्वती, पूर्णा नन्दतीय 
( तत्वविवेक ), सच्िदानन्द, वासुद्देवश|ल्ली अभ्यंकर ( १९२१ )। 


. ““>एएनशनशरशाश 
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२६५ मनश्निनाथ--१३५० | न्याय--ताकिकरक्षा की टीका ( निष्कण्टक )। वै०-सप्त- 
पदार्थी को टीका ( निष्कण्टक )। 

२७० मल्लिषेण-१२५२ । जेन--स्याद्वादमञरी ( वीतरागस्तुति की टीका )। 

२७१ महादेव--१६९० । दे० दिनकर । 

२७२ महादेवभट्ट-१५३०। न्‍्या०--न्यायस्‌त्रवृत्ति (मितभाषिणी)। यो० --योगसूत्रवृत्ति » 

२७३ महादेवसरस्वती--१७०० । सांख्य--सूत्रबृत्तितोका । अ० बे०--तत्त्वानुसंधान । 

२७४ महानन्द्‌ू--१८२० । व्या०--वैयाकरणभूषणसार की टीका । 

२७५ महामिश्र-- १ । व्या०--काशिकान्यास की व्याख्या ( व्याकरणप्रकाश ) | 

२७६ महेन्द्रमुनि-- ! | जेन--ज्ञानोदयसारसंग्रह। 

२७७ माठराचाय--१०० । सां०--सांख्यकारिका की बृत्ति | 

२७८ माणिक्यनन्दी--८००। जैन--१. आप्तपरीक्षाटीका (परीक्षामुख), २. प्रमेयरल्माला + 

२७९ माधचवदेव--१६५५। न्‍्याय--१. न्यायसार, २. तकंभाषा की टीका । 

२८० माधवाचार्य (विशद्यारण्य )--१३५० । मीमांसा--जैमिनौयन्यायमालाबिस्तर । 
व्याक०--धातुबृक्ति। अ० वे०--१. बृहृदारण्यकभाष्यवा तिकसार, २. तैत्तिरीयोप- 
निषद्‌ दीपिका, ३. विवरणप्रमेयसंग्रह, ४. वैयासिकन्यायमाला, ५. जीवन्मुक्तिविवेक, 
६. पत्नदशी । द्शन--सवंदशनसंग्रह । 

२८१ मानतुंग--६०० । जैन--भक्तामरस्तोत्र । 

२८२ मिन्रमिश्न--१५८० । न्‍्याय--१. सूत्रभाष्यटीका (न्यायदीप), २. पदार्थचन्द्रिका । 

२८१ मुद्वऊसूरि-- १। वि० बे०--शतदूषणी ( वेदान्तदेशिक १ )। 

२८४ मुनिसुन्द्र-१४२५ | जेन--अध्यात्मकल्पद्रुम । 

२८५ झूगेन्द्र-दे० पुष्कर । 

२८६ मेरुतुंग--१३०० । जैन--१. पड्दर्शनविचार, २. प्रवन्धचिन्तामणि | 

२८७ मोहनभट्ट- १ | वै०--तकंकौमुदी की टीका । 

२८८ मौद्गछायन-- ? । बौ०--प्श्प्तिशास्तर । 

२८९ यदुपति--१८००। दैत--१. न्यायमुधाटीका,” २. तत्वविवेकटीका, ३. तख- 
संख्यानटीका । 

२९० यशोधर--१२६० । रसे०--रसप्रकाशसुधाकर । 

२९१ यशोमित्र--३४० | बौद्धू--अमिधमंकोष की टीका ( स्फुटार्था )। 

२९२ यशोविजश--१५०० । जैन--१. मार्गपरिशुद्धि, २. नयप्रदीप । 

२९५३ यशोविजय--१६८० । जैन--१. अध्यात्मपरीक्षा, २. ज्ञानबिन्दु, ३. नयप्रदीप, ४. 
ज्ञानसार, ५. अध्यात्मसार । 

२५९४ याज्ञवल्क्य--?। योग--१. योगयाज्ञवल्क्य, २. याज्ञवल्क्योपनिषद्‌ , ३. हृठ- 
प्रदीपिका, ४. योगानुशासन, ५. राजयोग । 

२९५ याद्वप्रक/श--१२६० | वि० वे०--यतिपम॑समुच्चय । 

२९६ यामुनाचार्य--१०४० । वि० बे०--१. आगमप्रामाण्य, २. सिद्धित्रय, ३. गीतार्थ- 
संग्रह, ४. स्तोत्ररल । 

२९७ योगराज--१०५० । प्रत्य०--परमार्थसार-टीका । 


&8० स्बदशनसंग्रहे- 


२९८ योगानन्दू-- ? | सां०--प्तांख्यकारिकाटीका । 

२९९ रक्षित-- ? । व्या०--ातुपांठ की टीका ( धातुप्रदौप )।॥ 

३०० रघुनाथ--१३००। .. न्याय--१. तस्वचिन्तामणि की टीका ( तक्ततदीधिति ), 
२. पदार्थखण्डन । 

३०१ रघुनाथ--१८०० । सांख्य--प्तांख्यतत्त्वविछास । 

३०२ रघुनाथशासत्री--१८६० । न्‍्याय--गदाधरी-टीका ( न्यायरत्न )। 

३०३ रघुनाथशासत्री--१९६० । व्या०--व्राक््यपदीय-टीका ( अम्बाकत्री ) । 

३०४ रघूत्तमयति--! | द्ैत--१. जयतीथ की टीकाओं की व्याख्यायें, २ आनन्दतीथ् 
के बहुदारण्यकमाष्य को व्याख्या । 

2०५ रह्नलाथ--! | व्याकरण--प्रदमजरी ( दरदत्त ) की व्याख्या ( मकरन्द )। 

३०६ रड्जराज--१३५० । वि० बे०--विषयवाक्यदीपिका । 

३०७ रड्गनरामानुज--११०० । वि० बे०--१- श्ुतप्रकाशिका की टीका, २- न्‍्यायसिद्धाज्षन 
को टीका, ३. उपनिषद्भाष्य ८ 

३०८ रब्जोजिभट्ट--१६२५ | अ० वे०--अद्वैतचिन्तामणि । 

३०९ रत्नप्रभ--११८१ | जैन-र्याद्वादरत्नाकर की दृत्ति ( अवतारिका ) | 

३१० रत्नेश--! । व्या०--झक्षणसंग्रह । हे 

३११ श्म्यजामातृमुनि--१४१० । वि० बे०--तत्त्वनिरूपण । 

३१२ रम्यदेव--? | अ० वे०--इष्टसिद्धिटीका । 

2३१३ राघवाचार्य--१८२० । व्या०--१. शब्दकौस्तुभव्याख्या ( प्रभा ), २. रूघुश० को 
व्याख्या ( विषमी ), ३. परिभा० की व्याख्या ( त्रिपथगा ) । 

3१४ राघवानन्दू--१६०० | मी०--भाइसंग्रह । 

३१५ राघवेन्द्रतीर्थ--? | द्वैत--१. त्कताण्डवटीका, २. न्‍्यायकब्पछतादीका ( भावदीप ) 
३. बादावलीटीका ( भावदीपिका ), ४. चन्द्रिकाटीका ( प्रकाश ) ५- उपनिषद्‌- 
व्याख्या, ६. संक्षेपभाष्यविवृति ( तत्वमजरी ) | 

३१६ राजानकलासक--? । प्रत्यभिज्ञा--गौता-टीका ( छासकी )। 

2१७ राजारामदीज्ित--१७६० । व्या०--ड्घुमब्जूषा-टीका । 

३१८ राधामोहन--! । न्‍्याय--न्यायसूत्रविवरण । 

2१९ शामकण्ठ--९५० । प्रत्य०--१. स्पन्दकारिका टीका (विद्ृति), २« भगवद्गौतान्दीका । 

३२० रामकृष्ण--? | वि० वे०--विशिशष्टद्वैतसंग्रह | - 

३२१ रामकृष्ण--१५०० | मीमांसा--१- शाखदीपिका व्याख्या, ९- मीमांसास्‌ज्रवृत्ति 
( प्रकाशिकां ) | 

३२२ रासक्ृष्ण--१३७५ | अ० बे०--प्द्नदशी की टीका । 

३२३ रामकृष्णाध्वरीन्द्र--१६०० ।,अ० बे०--वेदान्तपरिभाषा की टीका (शिखामंणि ) । 

३२४ रामक्ृष्णानन्दु--? | व्याकरण--महाभाष्य की टीका । 

३२५ रामचन्द्र--१७३५ । रसे०--रसेन्द्रचिन्तामणि । 

३२६ रामचन्द्र--१४२० । व्या०--प्रक्रियाकौसुदी । 

३२७ रामचन्द्र--? । सां०--छांख्यसूत्रवृत्ति । 

३२८ रामचन्द्रू--१७३० | अ० बे०--सिद्धान्तलेश कौ टीका । 
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३२५ रामचन्द्र--१५६५ | अ० वे०--१- अद्वैतप्रकाश, २. अद्वैतरहस्य, ३. अद्वैत- 
निर्णयसंग्रह दि 

३३० रामचन्द्रशेष--१५६० । व्या०--प्रक्रियाकौमुददी की ठीका ( गूढभाववृत्ति ) | 

३३१ रामचन्द्राश्रम--? | जेन--सिद्धान्तचन्द्रिका । 

३३२ रामतीर्थ--१६२५ | अ० बे०--१. संक्षेपशारीरक की टीका ( अन्वयाथप्रकाशिका ), 
२. डपदेशंसाहल्लीटीका, ३. वेदान्तसारटीका ( विद्वन्मनोरञ्ञनी ) । 

३३३ रामरुत्धू--१७०० । वैं०--दिनकरी को टीका । 

३३४ रामसुब्रह्मण्य--१५८० | अ० वे०--बेदान्तमुक्तावछी को टीका । 


३३५ रामानन्द्सरस्वती--१६०० । योग--सूत्रदृत्ति ( मणिप्रभा )। अ० वे०--सबवृत्ति 
( ब्रह्मामृतवषिणी ) । न 


३३६ रामाजुज्ञाचाय--( १०१९-११३९ )। वि० वे०--१. औभाष्य ( ब्रद्मसृत्र पर )*,. 
२. वेंदान्तदी१, ३. वेदान्तसार, ४. वेदार्थसंग्रह, ५. गीताभाष्य, ६. रहस्यत्रय । 

३३७ रामेश्वर--! | शैव--विद्याकल्पसुत्र-बृत्ति ( सौभाग्योदय ) । 

३३८ राशीकरभट्ट--३५० । पाशु०--उज्मार्थ॑सत्रभाष्य । 

३३९ रूद्ब--१६५० । वै ०--सुक्तावलीटीका ( रौद्री ) | 

३४० लचमणसरि--१ | मी०--सूजदृत्ति | व्या०--महाभाष्यटीका ( आदशै )। 

३४१ लच्मणाराध्य--? | वि० वे०--अद्वैतरत्न । 

३४२ रूच्मीधर--१३२० । शैंव--सौन्दयंलूहरी की टीका | अ० वे०--अद्वैतमकरन्द । 

३४३ छूघुपगमनन्दी--१३५० । जैन--१. परमात्मप्रकाश की टीका, २. यत्याचार । 

३४४ लघुसमन्तभद्ब--११४० । जैंन--अष्टसहस्रीं की टीका ( विषमपदतात्पय॑ )। 

३४५ छोकाचाय--१२८० । वि० वे०--तत्त्वत्रय, २. तत्त्शेखर । 

३४६ लौगाक्षिभास्कर--१६२५ | न्‍्याय--१. न्यायसिद्धान्तमज्ञरीटीका, २. पदार्थमाला ४ 
बैं ०--तकेकौमुदी । मीमांसा--१. जैमिनिसूत्रवृत्ति, २. अर्थसंग्रह । 

३४७ वंशीधर--? । सांख्य-त्तत्वकौमुदी दीका । 

३४८ वंशीधरमिश्र--१९५० । व्याकरण--परमल्घुमंजूषा की टीका ( वंशी ) । 

३४९ बनमाली--१६७० । व्या०--वैयाकरणभूषणटीका ( मतौन्मज्जा ) | 

३५० वरदनायक--१६१० | वि० वे०--तत््वत्रयनिरूपण । 

३५१ वरदराज--? | द्वैत--महाभारततात्र्यनिर्णयटीका । 

३५२ वरदराज--१६२० । व्याक०--१- ल्घुकौमुदी, २. मध्यकौमुदी । 

३५३ वरदाचाय--१ १२० । वि० वे०--१- रामानुजसिद्धान्तसार, २. तत्त्वत्रयनिरूपण । 

३५४ वर्धभान--१२२५ । न्‍्याय--१. परिशुद्धिटीका ( न्‍्यायनिवन्धप्रकाश ), २. न्यायकु- 
सुमांजलिटीका ( प्रकाश ), ३. आत्मतत्त्वविवेक की टीका । 

३७५ वर्धभान--११५० । वैं०--किरणावलौप्रकाश । व्या०--गणपाठटौका ( गणरत्न-- 
महोदधि )। 


१. ( ३३६ ) टीकाकार--सुद्शन ( श्रुतिप्रकाशिका १२२० ), रामानन्द, परकारू 
( मितग्रकाशिका १३९० ), चण्डमारुतमहाचाय ( उपन्यास १४१० ), लक्ष्मणसूरिः 
( प्रकाशिका ), मेघनादारि, सुन्दरराजदीक्षित, वाहुदेवशास्री अभ्यंकर । 
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३५६ वन्नभन्‍्यायाचार्य--११५०.। वैं०--न्यायलीलावती । 

३५७ वच्लभाचार्य--(५२५ । मी०--सत्रकृत्तिव्याख्या । 

३५८ चसुगुप्त--८२० ' प्रत्य० शै०--शिवस्‌त्र । - 

३७५९ वसुनन्दि--१२०० । जैन--अष्टसहस्तीं टीका ( आप्तमीमांसाकृत्ति ) | 

३६० वसुबन्धु ( असंग के भाई )--रै३० | बौद्ध--१. विंशकारिकाप्रकरण, २- परमार्थ- 
सप्तति, ३. अभिधमकोष, ४. सड्मंपुण्डरीक, ५- प्ज्ञापारमिता, 5- रत्लत्रय, ७. 
मध्यान्तविभागसूत्रभाष्य । हि 


३६१ चसुमित्र--३५० | बौ०--१- अमिधर्मकोष की टीका, २. प्रकरणपद । 

३६२ वागीका--? | वि० वे०--त्यायसिद्धाजन । 

३६३ वाग्भटाचाय--१२७५ | रसे०--एसरत्नसमुच्चय । 

३६४ वाचस्पतिमिश्र--८४१। न्‍्याय--१- न्‍्यायवातिकतात्पयेटीका, २. न्‍्यायसूचौनिवंध, 
३. न्यायसूत्रोद्धार। मौमांसा--१- मीमांसासूत्रइृत्ति, २. विधिविवेकटीका ( न्‍्याय- 
कणिका ) । सांख्य--प्तांख्यतत्वकौमुदी ( सांख्यकारिका की टौका ) योग--त्यासभाष्य 
की टीका ( तच्ववैशारदी )। अ० वे०--१- भामती (शारीरभाष्य की टीका), २. बह्म 
सिद्धि की टीका । 

३६५ चात्स्यायन--२०० । न्‍्याय--सूत्रभाष्य । 

३६६ बादिराज-- ! । द्वैत--१. महाभारततालयेनिर्णयटीका, २. भेदोज्जीवन, ३. युक्ति- 
महिका।. 

३६७ वार्षगण्य--१००। सांख्य--पष्टितन्त्र । 

३६८ वासुदेव--१६६० । व्याकरण--१- काशिकाबृत्तिसार ( टीका ), २. सिद्धान्तकौमुदी 
की व्याख्या ( बाल्मनोरमा ) | 

३६० बासुदेव काश्मीरिक- १ । न्‍्या०--न्यायभूषण । 

३७० वासुदेवशासत्री अभ्यंकर--(१८६२-१९४२)। दशेन--स्वंदशनसंग्रह की व्याख्या 
( दशनांकुर )। वि० वे०--१. श्रीभाष्यटीका ( विवृति ), २. यतीन्द्रमतदीपिका की 


टीका (प्रकाश) । व्याक०--१. लघुशब्देन्दु० की व्याख्या (गूढार्थप्रकाश), २. परिभा० 
की टीका ( तत्त्वादश )। अ० वे०--१- अद्गैतामोद, २. कायपरिशुद्धि । 


३७१ वासुदेवसावभौम--१२७५। न्‍्या०--१. तत्त्वविन्तामणि की टीका, २. सावंभौम- 
निरुक्ति (१)। 

३७२ विजयसिंह--११२० । जैन--कल्पसूत्र को टीका ( कल्पावलोकिनी ) । 

३७३ विज्ञानभिक्ष--१५५० । सांख्य--१- सांख्यसूत्रभाष्य, २. सांख्यसारविवेक | योग-- 
योगसत्रवृत्ति। 

३७४ विद्वछ--१५०० । व्याकरण--प्रक्रियाकैमुदी की व्याख्या ( प्रसाद ) | 

३७५ विद्ठलेशोपाध्याय--? | अ० वे०--अद्वैतसिद्धि की व्याख्या । 

३७६ विद्याकण्ठ--८७० । पाशु०--भावचूडामणि । 

३७७ विद्याधीश--? । द्वैत--१. ऋ्मसृत्रान॒व्याख्यान, २ न्यायस॒धा की टीका । 

३७८ विद्यानन्दि्‌--८००। जै०--१. तत्त्वार्थाधिगमसूत्र की टीका, २- आप्तमीमांसा 
टीका, ३. आप्तपरीक्षा, ४. प्रमाणपरीक्षा, ५- तत्त्वार्थालंकार । 
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३७९ विद्यापतिठक्कुर--१३२१ | शैं०--शैवसव॑स्वसार । 

३८० विद्यारण्य--३े० माधवाचाय । 

३८१ विद्येन्द्रसरस्वती--१७०० । अ० वे०--वेदान्ततत्त्तसार । 

३८२ विनयविजय--१६५२ । जैन--छोकप्रकाश । 

३८३ विनायकभट्ट--? । न्‍्या०--जर्किकरक्षा की टीका ( न्यायकौमुदी )। 

३८४ विनीतदेव--9०० । बौ०--न्यायविन्दुटीक! । 

३८५ विन्ध्येश्वरीप्रसाद--? | वैशे०--२. मुक्तावलीटीका, २. तकसंग्रहटीका । 

३८६ विप्रराजेन्द्र--? | व्याकरण--सूत्रविवरण ( शब्दाम्रत ) । 

३८७ विभानन्द--?। सां०--१. तत्त्वसमाससूत्रवृत्ति, २. समाससूत्रव्याख्या ( सर्वो- 
पकारिणी ) | 

३८८ विमलकीर्ति--१६५० । जै०--पदव्यवस्थासूत्रकारिका । 

३८९ विमलूदास-- ? | जे०--सप्तभज्जितरज्ञिणी । 

३९० विमुक्तात्सा ( मण्डनमिश्र )--८२० । अ० वे०--१. बक्मसिद्धि, २. इश्टसिद्धि । 

३९१ विश्वकर्मा--? । व्या०--प्रक्रियाकौमुदी की व्याख्या । 

३९२ विश्वनाथ--१६३४। नन्‍्या०--१. न्यायसूत्रभाष्यटीका, २. न्यायसूत्रबृत्ति, ३- 
तकभाषा की टीका ( न्‍्यायविलास ) । वैशे०--१. भाषापरिच्छेद और २. मुक्तावली। 

३५३ विश्वनाथतीर्थ--? । अ० वे०--सिद्धान्तलेश की टीका । 

३९४ विश्वरूप--१५०० । व्याक०--विश्वरूपनिबन्ध । 

३५९५ विश्ववेदु--? । अ० वे०--१. शारीरभाष्यटीका, २- संक्षेपशारी रकटीका (सिद्धांतदोप)। 

३५९६ विश्वेश्वर--१६५० । व्या०--सुत्रवृत्ति ( व्याकरणसुधामहानिधि-) । 

३९७ विश्वेश्वर--१३२० । अ० वे०--वाक्यबृत्तिटीका ( प्रकाशिका ) । 

३९८ विष्णुदेव--? | रसेश्वर--एसराजलक्ष्मी । 

३५९ किष्णुराम--? | व्याकरण--प्ररिभाषाप्रकाश । 

४४० विष्णुस्वामी--? । द्वैं --१. अहसूत्रभाष्य, २. गीताभाष्य । 

४०१ चीरराघव--१४०० । वि० वे०--रहस्यत्रयटीका ( तात्पयदोपिका )। 

४०२ वीरराघवदास--१४४० । बिं० वे०--तात्ययंदीपिका टीका । 

४०३ वेंकटक्ृष्ण--? | द्ै ०--भागवततात्पयैनिणंयटीका । 

४०४ चेंकटनाथ ( वेदान्तदेशिक )--१२६७-१३६८।  वि० बे०--१. रहस्यत्रयटीका 
( चुलक ), २. न्यायसिद्धाज्न, ३. पत्चरात्ररक्षा, ४. तत्त्वमुक्ताकलाप, ५. न्‍्यायतिरूक, 
६. न्‍्यायरलावली, ७. न्यायपरिशुद्धि, <. वादित्रयखण्डन, ९. तत्त्वमुक्ताकलाप की 
टीका । मी०--सूत्रवृत्ति । 

“४०५ वेदाड्तीर्थ--? द्वेत--मध्वविजय की टीका । 

४०६ वेदान्ताचायं--११०० । वि० बे०--रहस्यत्रय-की टीका । 

४०७ वेदेशतीर्थ--? । द्वैत--पदार्थकौमुदी ( तत्वोद्योतटीका की टीका ) | 

४०८ वेदेशभिक्षु--? । द्वेत--छान्दोग्योपनिषद्‌ भाष्य की टीका ( पदार्थकौमुदी )। 

४०९ वैद्यनुपसूचु--? । रसे०--रसमुक्तावली । 

४१० व्याप्रभूति--! । व्या०--सूज्बृत्ति । 
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४११ व्याडि--३०० ई० पू० । व्या०--१: संग्रह, २. परिभाषावृत्ति । 

४१२ ब्यास--१०० । यो०--सृत्रभाष्य | अ० वे०--१- भगवद्गौता, २- ब्रह्मसूत्र । 

४१३ व्यासतीर्थ--१२६० । द्वैत--१- जयतीये के ग्रंथों की दौकायें ( तकताण्डव आदि )» 
२. चन्द्रिका, रं- कृष्णाम्ृतमहाणेव की टीका, डे. उपनिषद-भाष्यों का विवरण, 
७, भेदोज्जीवन । 

४१४ व्योमशिवाचार्य--९८० | वै०--प्रशस्तपाद के पदार्थधम॑संग्रह की टीका (व्यो मवती))' 

४१५ झंकरभह--१७०० | मीौ०--१- शाल्रदीपिका को व्याख्या ( प्रकाश » २: मौमांसा- 
बालप्रकाश, ३. सुबोधिनी । $ 

४१६ शंकरमिश्र--१४२५!। न्याय--१- न्यायतात्पययैमण्डन ( न्‍्यायनिब्रन्धप्रकांश कौ 
टीका ), २. जागदौशी की टौका, ३. तत्त्तदीधिति की टीका । बै०-- १. पदार्थपर्म- 
संग्रह की टीका, २. उपस्कार ( सूत्रवृत्ति )। अ० वे०--खण्डनखण्डखाब की टीका । 


७४१७ झंकराचार्य--८०० । शैव--१- सौन्दयेल्हरी, २: प्रपत्नसार, ३ ललितानिशती- 
भाष्य। अ० वे०--१- दस उपनिषदों के भाष्य, २. शारीरकमीमोंसाभाष्य, ३... 
गीताभाष्य, ४. आत्मबोध, ५. अपरोक्षानुभव, दै. वाक्यवृत्ति, ७. दशछोकी, ८. 
उपदेशसाइस्री ९. विवेकचूडामणि । 

४१८ झंकरानन्दु--१३२"५। अ० वे०--१- कैवल्योपनिषद्‌-दृत्ति ( दीपिका ) २, ईशा- 
वास्यदीपिका, ३. तैं? उ० दीपिका, ४. गीता की टीका । 

४१९ शंभुवेव--१५५० । शैव--१- शैवसिद्धान्तदीपिका, २. शंभुपदृति । 

४२० शंभुभह--१६९० | मौ०--खण्डदेवक्ृत भाददीपिका की टीका ( प्रभावती ) । 

४२१ शाबरस्वामी--१०० ई० पू० | मी०--मीमांसासूत्रभाष्य । 

४२२ शरणदेव--११७० । व्या०--दुघेयवृत्ति । 

४२३ शशधर--? | न्‍्याय--न्यायसिद्धान्तमअजरी की टौका ( न्यायसिद्धान्तदीप ) । 

४२४ श्ाक्यमुनि--५५० ई० पू० | बौद्ध--( वचनों का संग्रह ) १. सुत्तपिटक, २. अमि+- 
धम्मपिट, ३. विनयपिटक ( त्रिपिटक ) । 

४२५ शान्तभवृ्‌--८०० | बौ०--न्यायविन्दुटीका । 

४२६ श्ञान्तरक्षित--०२० । बौ०--१. माध्यमकालंकार, २ तत्वसंग्रह । 

४२७ शान्तिदेव--६५० | बौ०--१. शिक्षासमुद्चय, २. बोधिचर्यावतार । 

४२८ शान्तिसरि--१२२०। जै०--पमरत्नवृत्ति । 

४२५ श्ान्त्याचाय--१०५० । जै०--5त्तराध्ययनसंत्रटीका । 

४३० शारिपुत्र-? | बौद्ध--१- धर्मस्कन्ध, २. संगीतपर्यांय । 

४३१ ज्ञाईघर--१६७० । वै०--१- उदयनकृत छक्षणावली की टीका ( न्यायमुक्तावली ), 
२. सप्तपदार्थी की टीका ( पदार्थचन्द्रिका ) | 

४३१२ शालिकनाथ--७९० । मौ०--१. प्रभाकरकृत बहती की व्याख्या ( ऋजुविमला ),. 
२. प्रकरणपश्नचिका । 

४३३ शालिनाथ--१६५७ | रसे०--रसमजरी । 

४३४ शिवदृत्त--१८१० | अ० वे०--वेदान्तपरिभाषा की टीका ( अथंदीषिका ) | 

४३५ शिवभट्ठ-? । व्याकरण--न्यास (काशिका की टीका) की व्याख्या (कुंकुमविकास) » 


रा ६४४ 


४३६ शिवयोगी--१६७५ | मौ०--अर्थसंग्रह की टीका । 

४३७ शिवरामेन्द्र--? | व्या०--१. महाभाष्य की टीका, २. सूत्रवृत्ति । 

४३८ शिवादित्य--१०५० । बै ०-२. सप्तपदा्थी, २. लक्षणमाला । 

४३९ शीलाझ्ल--९६० । जै०--१- आचाराज्जसूत्रटका, २. सूत्रकृताज्ञटीका । 

४४० शुकाचार्य--? | अ० वे०--तत्त्वानुसंधानव्याख्या । 

४४१ शुद्धानन्द्सरस्वती--१३२० । अ० वे०--वेदान्तचिन्तामणि । 

४४२ शेषक्ृष्ण--१५४० ( भद्टोजिदीक्षित के गुरु ) | व्या०--प्रक्रियाकौमुददी की व्याख्या । 

४४३ शेषाद्रिशुद्धि--? | व्य०--सौरदेवकृत परिभाषाबृत्ति की टीका । 

४४४ होषानन्त--१६०८ । न्‍्याय--न्यायसिद्धान्तदीप की टीका ( प्रभा )। वै०--सप्तप- 
दार्थी की टीका । 

४४५ श्रीकृण्ठ--१००० । न्‍्याय--न्यायालूकार । 

४४६ श्रीकण्ठ--१५३५ | न्‍्याय--न्यायसिद्धान्तमजरी कौ टीका ( तर्वप्रकाश | 

४४७ श्रीकण्ठशिवाचार्य--१३५० । द्वैत--बह्मसूत्रभाष्य । 

४४८ श्रीकृष्ण--१७८० । न्‍्याय--न्यायसिद्धान्तमज्ञरी की टीका ( भावद्यीपिका ) । 

४४९ श्रीधर--९९१ । वै०--पदा्यधर्मसंग्रह की टीका ( न्‍्यायकन्दली )। 

४५० श्रीधर-? | अ० बे०--भगवद्गेता की टीका ( सुव्ोधिनी ) । 

४५१ श्रीनिवास--? । न्‍्याय--१. न्‍्यायसिद्धान्तमझ्री, २. तकदीपिका की टीका ( सुरक- 
र्पतरु )। 

४५२ श्रीनिवासतीर्थ-१३०० । द्वैत--१. गौताभाष्य की टीका ( भावदीपिका ), 
२. आनन्दतीर्थ, जयतीर्थ और व्यासतीर्थ के अंथों की टीकायें । 

४५३ श्रीनिवासदास-- १ । थि० बे०--यत्तौन्द्रमतदीषिका । 

४५४ श्रीनिवासभास्कर-- १ | वि० वे०--श्रौभाष्य की टीका । 

४५५ श्रीनिवासाचारय-- १४८० । वि० वे०-- १. न्यायपरिशुद्धि की टीका, २. रहस्य- 
त्रयसार । 

४५६ श्रीनिवासाध्वरि-- १ | मौ०--सूत्रवृत्ति 

४५७ श्रीपति--१२५० । व्या०--ज्ञानदीपिका । 

४५८ ओऔयोगीन्द्र्-- १ । जै०--परमात्मप्रकाश । 

४५९ श्रीवस्साचायं--१०२५ | वै०--पदार्थपर्म संग्रह की टीका ( लीलावती )। 

४६० श्रीहर्ष--११५० । अ० वे०--खण्डनखण्डखाद् ( इस पर चित्सुख, शंकरमिश्र और 
रघुनाथ ने गीकायें लिखी हैं ।) 

४६१ श्रुतसागर--१५०० । जे०--तच्वार्थांधिगमसृत्र की टीका । 

४६२ संघभद्वध--३८० | बौद--अभिष्मकोष की टीका ( न्‍्यायानुसार ) । 

४६३ सकलकीति--१४६४। जैन--तत्त्वाथंसार-दीपिका । 

४६४ सबच्चिदानन्द्‌ू- १ | अ० वे०--सिद्धान्तविन्दु की टीका । 

४६५ सत्यनाथयति--१८०० । द्वैत--१. ब्रह्मसृत्रभाष्य की टीका ( तत्तवप्रकाशिका ), 
२. अभिनवतककताण्डव, ३. तत्त्वप्रकाशटीका ( अभिनवचन्द्रिका ), ४. प्रमाणपद्धति 
की टीका ( अमिनवारृत ) | 
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४६६ सदानन्द्‌ू--१५६०। अ० वे०--१- पद्मदशौ-टीका, २० अद्वैतदीषिका-टीका, है- 
अद्वेतब्रह्मसिद्धि, ४. जीवन्सुक्तिप्रक्रिया, ५- वेदान्तसार, $- अद्वैतदीपिका ( स्वग्रंथ )। 

४६७ सदानन्द्‌-? | जैन--सिद्धान्तचन्द्रिका की टीका ( सवोधिनी )। 

४६८ सदानन्दुव्यास--? | अ० बे०--+द्दैतसिद्धिसंक्षेप । 

४६५ सदाशिवसिश्र--१६७० । व्या०-सूत्रदृत्ति ( गूढार्थदीपिनी ) । 

४७० सदाशिवानन्द्सरस्वती-? | अ० वे०--सूत्रवृत्ति ( अद्वैतारृतवरषिणी ) । 

४७१ समभ्याभिनवेयति-? । द्वैत--महाभारततात्पयेनिणय-टीका ( दुघेगर्थप्रकाश ) । 

४७२ समन्‍्तभद्वध--६०० । जैंन--१- आप्तमीमांसा ( देवागमस्तोत्र ), २. युकत्यनुशासन, 
३. उपासनाध्ययन, ४- त० सू० की टीका ( गन्धहस्तिमद्दाभाष्य ) । 

४७३ सर्वज्ञाव्ममुनि--९०० | अ० वे०--संक्षेपशारीरक ( शारीरकभाष्य का सारांश ) | 


४७४ सहजकीति .-१६३० । जै०--कल्पसूत्रमजरी । 
४७५ सांख्याचाय--? | सां०--सांख्यसूत्रभाष्य । 


४७६ सिद्धचन्द्र--१७४० । न्‍्या०--१- तक॑भाषाटीका, २- सप्तपदार्थी की दीका । 

४७७ सिद्धसेनगणि--५२५ । जै०--ठच्वार्था० कौ टीका । 

४७८ सिद्धसेनदिवाकर--४५० । जै०--१- न्‍्यायावतार, २. संमतितकेसूत्र, ३. कल्याण- 
मन्दिरस्तोत्र । 

४७९ सीमानन्द्‌ू--? | सां०--सांख्यतत्वविवेचन । 

४८० सीरदेव-१२०० । व्या०--१. सूत्रवृत्ति, २. परिभाषाबृत्ति । 

४८१ सुचरितमिञ्र--१६७० । मी०--शओकवार्तिक की व्याख्या ( काशिका )। 

४८२ सुदर्शन--१२२० | वि० वे०--१. वेदार्थसंग्रह की टीका ( तात्पयंदीपिका ), २- 
ऑरीभाष्यटीका ( श्र॒तप्रकाशिका ), ३. श्रीभाष्य की टीका ( श्ुतप्रदीषिका ) । 

४८३ सुन्द्रराजदीक्षित--? । वि० वे०--श्रीभाष्य की टीका । 
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